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प्रस्तुत ग्रन्थ भारतीय दर्शन के इतिहास का प्रथम । ; 
| | भाग पाठकों के सम्मुख प्रस्तुत है। प्राय: देखने को मिलता 
है कि भारतीय दर्शनों का विवेचन मूल दर्शन एवं उनके 
| प्रमुख भाष्यकारो के विपरीत $,स्तुत किया जाता है। इस 
| ग्रः में प्रथम अध्याय को विषय प्रवेश के रूप में, 
| भ तीय दर्शनों का काल, वैदिक दर्शन की सनातन परम्परा 
| से भारम्भ कर के सांख्य परम्परा का विस्तृत वर्णन किया 
|| है। द्वितीय अध्याय में वैदिक दर्शन की ज्ञानमीमांसा तथा । 
| तत्वमीमांसा की सारगर्भित विवेचना की गई है। सांख्यदर्शन | NAMES 2 | 


|| के मूलभूत तत्त्वों का, जिस में कार्यकारणवाद, गुण, 
| प्रकृति, प्रकृति का विकास, पुरुष का स्वरूप, पुरुष और ok No. 
| बुद्धि और पुरुष और प्रकृति का विशद्‌ वर्णन प्रस्तुत 
| किया है। सांख्य दर्शन की ज्ञानमीमांसा की विवेचना — 
| विस्तार रूप में निरूपित की गई है। 

इस ग्रन्थ के द्वादश अध्याय में योग की परिभाषा, 
| | पञ्चवृत्तियां, वैराग्य, समाधि, ईश्वर का स्वरूप और 


| समापत्तियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार त्रयोदश 


में ळं ५ 
अध्याय में क्रियायोग का वर्णन करते हुए तप, स्वाध्याय, Name Ea 


] ईश्वर प्रणिधान, पंचक्लेश, दृश्य का स्वरूप और अष्टांग 
योग आदि की विवेचना की गई है। योग की विभूतियों 
। का संक्षिप्त वर्णन चतुर्दश अध्याय में प्रस्तुत किया है। 
|) पञ्चदश अध्याय में योग के अनुसार कैवल्य अर्थात्‌ 
मुक्ति का स्वरूप, पञ्चसिद्धियां और प्रसंख्यान योग की 
विवेचना निरूपित की गई है। 
1 इस ग्रन्थ के लेखक डॉ० जयदेव वेदालंकार भारतीय 
दर्शन के उद्भट्ट विद्वान माने जाते हैं। उन्होंने भारतीय 
| दर्शन के इतिहास के प्रथम भाग में प्राचीन आर्ष परम्परा को 
पुनर्जीवित करने का प्रयास किया है। सांख्यदर्शन के प्रसिद्ध 
| भाष्यकार तथा सांख्यकारिका के भाष्यकार क्रमश: आचार्य 
| .विज्ञानभिक्षु एवं आचार्य वाचस्पति मिश्र का प्राय: सर्वत्र 
तुलनात्मक अध्ययन इस ग्रन्थ में प्रस्तुत किया गया है। 
लेखक डॉ० वेदालंकार ने अनेक स्थानों पर उन मान्यताओं 
| का भी प्रत्याख्यान किया है, जो वैदिक परम्परा के विपरीत 


हि | 

यह प्रस्तुत ग्रन्थ भारतीय दर्शन के जिज्ञासुओ, छात्रों, 

शोध-अध्येताओं और प्राध्यापकों के लिये अत्युत्तम ग्रन्थ शे 
सिद्ध होगा। pe : विश्वविद्यालयों एवं महाविद्यालयों के 

पुस्तकालयों के लिये यह ग्रन्थ संग्रहणीय हे! 
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पुस्तकालय 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिहार 


वग संख्या......... .. आगत तंबी 79४ 
पुस्तक-विवरण की तिथि नीचे अंकित हैं । इस तिथि 
सहित ३०बें दिन यह 


पुस्तक पुस्तकालय में वापिस आ 


जानी चाहिए । अन्यथा ५० पेसे प्रति दिन के हिसाब से विलम्ब- 
दण्ड लगेगा। 
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भारतीय दर्शनशास्त्र का 
इतिहास 
HISTORY OF INDIAN PHILOSOPHY 
प्रथम भाग [PART-I] 
(वेद, सांख्य और योग). 


लेखक 


आचार्य डॉ० जयदेव वेदालंकार 
प्रोफेसर एवं अध्यक्ष दर्शनविभाग 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार 
(उत्तराञ्चल) 


॥॥ 


न्यू भारतीय बुक कॉर्पोरेशन 


( भारत ) 
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इस पुस्तक का कोई भी भाग किसी भी रूप में या किसी भी अर्थ में लेखक ६ 
र की अनुमति के बिना प्रकाशित नहीं किया जा सकता। सर्वाधिकार लेखक के 
अधीन हैं। 
भ 
| प्रकाशक : 
i न्यू भारतीय बुक कॉर्पोरेशन 
हर दुकान नं० १८, ५५७४ ए, द्वितीय तल, 
चौ. काशीराम मार्केट, दुर्गा काम्पलेक्स, | 
k न्यू चन्द्रावल, दिल्ली-११०००७ } 
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| समर्पण 


इस भारतीय दर्शन के इतिहास के प्रथम भाग को 
प्राथमिक शिक्षा से लेकर उच्चतम शिक्षा 
\ को देने वाले समस्त आचार्यो 
| एवं गुरुजनों को साभार 
| समर्पित है। 
| त्वदीय ' वस्तु गोविन्द' तुभ्यमेव समर्पितम्‌ 


-जयदेव वेदालङ्कार 
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भूमिका 


भारतीय दर्शनों का अध्ययन करते हुये यह अनुभव हुआ कि भारतीय 
दर्शनों की जो आर्ष परम्परा है, उससे आधुनिक विद्वान्‌ मूल भारतीय दर्शनों से 
परे हरते जा रहे हैं। गुरुकुल काङ्गड़ी विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग में पैंतीस 
वर्ष के अध्यापन के अनुभव से यह अनुभूति हुई कि भारतीय दर्शनशास्त्र का 
इतिहास विस्तृत रूप में लिखा जाय। पाठकों का उन बिन्दुओं की ओर भी सचेत 


करना उचित होगा कि जो मूलदर्शन से भटकाव हो रहा है, उसको उजागर 
करना आवश्यक है। 


भारतीय दर्शन परम्परा वेदों से प्रारम्भ मानी जाती हे, वेदों में केवल 
कर्मकाण्ड ही नहीं है अपितु दर्शन के गहन सूत्र भी उपलब्ध होते हैं। वेदों को 
स्वतः प्रामाण्य के रूप में समस्त आस्तिक वाङ्मय में स्वीकार किया गया है। 
इस साहित्य में ब्राह्मण ग्रन्थ, उपनिषदें, दर्शनशास्त्र, धर्मसूत्र, गीता ओर गृह्यसूत्र 
आदि समस्त साहित्य में वेद को निःग्रान्त ज्ञान के रूप में स्वीकार किया 
जाता हे। 


इस भारतीय दर्शन के प्रथम भाग में, वैदिक दर्शन की मूलभूत मान्यतायें, 
सांख्यदर्शन में प्रतिपादित, प्रकृति, तीन गुण, कार्यकारणवाद्‌, पुरुष, परमपुरुष, 
प्रमाण, प्रकृति का विकाररूप जगत्‌ की रचना का विवास और शब्द शक्ति 
आदि का विस्तार पूर्वक वर्णन किया गया है। सांख्य दर्शन के तत्त्वों का वर्णन 
सांख्यसूत्र के भाष्यकार आचार्य विज्ञान भिक्षु तथा सांख्य के भाष्यकार 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार सांख्य के मूल तत्त्वों का वर्णन किया है। 


इसी प्रकार योगदर्शन का प्रतिपादन, जिसमें योग की परिभाषा चित्तवृत्तियां, 

क्रिया योग, समाधि योग, अष्टाङ्ग योग, योग की विभूतियां और कैवल्य आदि 

का वर्णन व्यास भाष्य के अनुसार सप्रमाण प्रस्तुत किया गया है। अन्य आध 

निक योग प्रकृतियों का परिचयात्मक वर्णन विषय प्रवेश किया है। योग सम्बन्ध 
में अनेक भ्रान्तियों को निराकरण भी किया गया है। 
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(vi) 
भारतीय दर्शन परम्परा में प्रमाण प्रधान और प्रमेय प्रधान दर्शनों का 
वर्गीकरण किया जाता है। सांख्य एवं योग दर्शन प्रमेय प्रधान दर्शन माने जाते 
हैं। सांख्य दर्शन को बहिसङ्ग और योग दर्शन को अन्तरङ्ग के रूप में एक ही 
सम्प्रदाय के दर्शन माने जाते हैं। 


भारतीय दर्शनों के काल निर्धारण के विषय में अनेक दोषपूर्ण मान्यतायें 
हैं, उनका समाधान इस ग्रन्थ के विषय प्रवेश में प्रस्तुत हुआ है। इतिहास 
सम्बन्धौ मान्यतायें इस वैज्ञानिक युग में दोषपूर्ण सिद्ध हो रही हैं। षड्‌ आस्तिक 
दर्शनों का काल हजारों वर्ष पुराना है। महाभारत काल में अन्तिम दो दर्शनों का 
प्रणयन हुआ है। इन दर्शनों का नाम ब्रह्मसूत्र (वेदान्त दर्शन) तथा मीमांसा दर्शन 
है। महाभारत और गीता में षड्‌ दर्शनों के मन्तव्यों के विषय में पर्याप्त सामग्री 
मिलती है। इसलिये यह मान्यता है कि भारतीय षड्‌ जैन और बौद्ध दर्शन की 
प्रतिक्रिया में लिखे गये हैं, एकदम झूठी हैं। समस्त भारतीय परम्परा, जनश्रुति 
और प्रमाणों के विरुद्ध मान्यता है। 


भारतीय परम्परा में वेद की जितनी प्रतिष्ठा, उसका जितना प्रभाव, उसकी 
जितनी प्रमाणिकता है, उसके सम्बन्ध में लिखने की आवश्यकता नहीं है। 
समस्त भारतीय वाङ्मय में सर्वत्र सहज रूप में उपलब्ध है। वैदिक संस्कृति एवं 
दर्शन में यह स्पष्ट है कि दर्शन एवं धर्म के प्रतिपादित मूल सिद्धान्त मानव मात्र | 
के कल्याण के लिये हैं। वेद में जो भी कहा गया है, वह देशकाल की सीमा 
से परे हे। वेद में सभी तत्त्व विद्यमान है। जिनके अनुसार आचरण करने से 
मनुष्य अपने वैचारिक मन्थन द्वारा इस पृथ्वी को स्वर्ग बना सकता है। वेद 
आत्मा और परमात्मा का तत्त्वबोध कराते हैं। वेद में केवल तत्त्व मीमांसा और 
प्रमाण मीमांसा ही नहीं है अपितु वेदों में मानव मात्र की समस्त समस्याओं के 
समाधान के साथ-साथ जीवन की समस्याओं से संघर्ष करने की शक्ति भी 
प्रदान करते हैं। व्यक्ति को आध्यात्मिक गुणों से परिपूर्ण करते हैं। जेसे कि कहा 
हैं कि हमें समस्त मानव एवं प्राणी मात्र से मित्रता रखनी चाहिये '“मित्रस्याहं 
चक्षुषासर्वाणि भूतानि समीक्षे।”' परस्पर शत्रुता के भाव छोड़ मधुर वाणी बोलें। 
“यद्वदामि मधुमत्तद्ववामि।'” सत्य पर ही समस्त भूमि अवस्थित है। ' सत्येनोत्तभिता 
भूमि;। ” हमें झूठ से द्वेष करना चाहिये। '' द्योदासो अृतद्विषः।'' 


क सांख्य दर्शन में तत्त्व मीमांसा के मूल सिद्धान्तो का वैज्ञानिक विकास 
विश्लेषण किया गया है। 
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(vii) 

योग दर्शन का इस युग में अत्यधिक महत्त्व है। तनावग्रस्त इस युग में 
योग के जिज्ञासुओं के लिये अमृतमय औषधि का कार्य योग दर्शन ही कर 
सकता है। 

इस ग्रन्थ के परिपूर्ण होने पर सर्वप्रथम में परमेश्वर का आभार प्रकट 
करता हूं क्योंकि उसकी कृपा के बिना कोई भी कार्य परिपूर्ण नहीं होता है। इस 
ग्रन्थ की पाण्डुलिपि तैय्यार करने में श्री अनीक वेदालङ्कार तथा मन्दीप 
विद्यालङ्कार की महत्त्वपूर्ण भूमिका रही है, इनका धन्यवाद ज्ञापित करता हू 

मैं अपने दोनों पुत्र प्रियरञ्जन एवं हेमेनद्रकुमार को साधुवाद देता हूं जिन्होंने 
कम्प्युटर सम्बन्धी सहायता प्रदान की है। इस भारतीय दर्शन की बृहद्‌ योजना 
के बनाने में प्रकाशक श्री सुभाष जैन की महत्त्वपूर्ण भूमिका रही है, वे ही इस 
भारतीय दर्शनशास्र के इतिहास के सात भाग एवं समस्त सीरीज को प्रकाशित 
कर रहे हैं, उनका हदय से आभार अभिव्यक्त करता हू] 


अन्त में मैं अपनी विदुषी पत्नी डा० सुषमा स्नातिका का भी धन्यवाद 
ज्ञापित करता हूं, जो मेरी अन्तःप्रेरणादायिनी बनकर सहयोग करती हैं। 


भारतीय दर्शनशास्र के इतिहास का प्रथम भाग दर्शन के जिज्ञासुओं के 
समक्ष प्रस्तुत है, इसके लिखने में अनेक आचायों एवं विद्वानों की साक्षात्‌ एवं 
परोक्ष रूप में सहायता प्राप्त हुई है उन सबकी हृदय से कृतज्ञता प्रकट करता 
हूं। इस ग्रन्थ में जो भी सही है वह मेरे पूर्ववर्ती आचार्य एवं गुरुजनों का है जो 
भी गलत है वह सब मेरा है। 


गुरुकुल काङ्गड़ी विश्वविद्यालय विदुषां वंशवद: 
४.६.२००२ जयदेव वेदालङ्झार 
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प्रथम अध्याय 
विषय प्रवेश 


यह निर्विवाद माना जाता है कि भारतीय वाङ्मय में वेद एवं बैदिक साहित्य 
का काल आदि काल है। चारों वेदों की मूल संहितायें तो ईश्वर के ज्ञान के रूप 
में स्वीकार की जाती हैं। दर्शनों का काल कहाँ से प्रारम्भ माना जाये? इसमें विवाद 
हे। भारतीय परम्परा के अनुसार तो यह विवाद नहीं होना चाहिए। क्योंकि भारतीय 
साहित्य की परम्परा के अनुसार पाँच विभागों में काल का निर्धारण किया गया 
है-१. वैदिक युग २. ब्राह्मण एवं औपनिषदिक युग ३. सूत्र युग ४. काव्य युग 
५. मध्यकालीन आचार्य एवं गद्य युग। 
बौद्ध युग को निर्विवाद रूप में लगभग ढाई हजार वर्ष पूर्व माना जाता हैं। 
कुछ आधुनिक विद्वान्‌ इस भ्रांति पूर्ण अवधारणा को मानते हें कि सूत्र युग का. 
प्रारम्भ बौद्ध और जेन दर्शनों के बाद का है। यह अब धारणा एकदम मिथ्या हैं। 
इस अवधारणा के अनुसार बौद्ध और जैन एवं बोद्ध दर्शनों के विरुद्ध भारतीय षड्‌ 
दर्शनों की रचना हुई है। इस मिथ्या अवधारणा का कारण यह है कि पाश्चात्य 
ऐतिहासिक मापक सामग्री की मान्यता दोषपूर्ण है। क्योंकि सम्पूर्ण भारतीय 
वाङ्मय में ब्राह्मण और औपानिषदिक युग के पश्चात्‌ सूत्र युग का प्रारम्भ माना 
जाता है। भारतीय षड्‌ दर्शनों ने वेद और उपनिषदों में आये परिभाषिक शब्दों को 
ज्यों का त्यों ग्रहण किया है। वस्तुतः स्थिति यह है कि षड्‌ दर्शनों में अन्तिम दो 
दर्शन वेदान्त (ब्रह्मसूत्र) और मीमांसा दर्शन महाभारत काल में लिखे गये हैं। अन्य 
चारों दर्शन जिनमें वैशेषिक, न्याय, सांख्य और योग महाभारत काल के पूर्व के 
हैं। भारतीय वाङ्मय में कहीं पर भी यह साक्ष्य एवं प्रमाण प्राप्त नहीं है कि 
महाभारत काल भी बुद्ध काल के पश्चात का है यह सर्वमान्य मत है कि 
महाभारत काल का युग महात्मा बुद्ध से लगभग ढाई हजार वर्ष पूर्व का है। आज 
से लगभग पचास (५०) वर्ष पूर्व इतिहास सम्बन्धी यह मान्यता थी कि इस सृष्टि 
को बने हुए कुछ हजार वर्ष हुए हैं। महात्मा बुद्ध के काल को भी प्रागैतिहासिक . 
काल माना जाता था। ज्यॉं-ज्यों विज्ञान का विकास हुआ, त्यों-त्यों यह मान्यता 
अपने आप असत्‌ सिद्ध हो गई कि संसार की रचना हुए कुछ ही वर्ष हुए हैं।. 
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२ भारतीय दर्शनशास्र का इतिहास 


आधुनिक विज्ञान के अनुसार संसार कौ रचना हुये, अरबों वर्ष हो गये हैं। इसलिए 
यह जो माना जाता था कि दश हजार वर्ष पूर्व का युग पत्थर युग था आर पाच 
हजार वर्ष पूर्व का युग लौह युग था। इन दोनों अवधारणाओं का प्रत्याख्यान स्वतः 
हो जाता है। क्योंकि यह तर्क के अनुसार सिद्ध नहीं किया जा सकता है कि सृष्टि 
का आदि एवं सरचना काल अरबों वर्षो पूर्व हुआ हो, मनुष्य जाति अरबों वर्षों से 
मूर्ख और जाहिल रही हो, कुछ हजार वर्ष पूर्व ही सुसंस्कृत और बुद्धिमान हुई है। 
सामान्य ज्ञान विकास की प्रक्रिया का जब हम निरीक्षण करते हैं तो ऐसा 
प्रतीत होता है कि जो विकसित दर्शन उपलब्ध होते हें उनका बीज रूप बहुत 
समय पूर्व से विद्यमान रहा होगा। उन दशंनों का धीरे-धीरे कालान्तर में विकसित 
रूप होकर उसने दार्शनिक सम्प्रदाय का रूप धारण कर लिया होगा। अतः इस 
प्रकार क्रिया पर प्रतिक्रिया के सिद्धान्त के अनुसार आस्तिक और नास्तिक 
दार्शनिक अवधारणाओं का रूप किसी न किसी रूप में आदि काल से ही मानना 
उचित एवं तार्किक प्रतीत होता है। बौद्ध एवं जेन दर्शनों को नास्तिक दर्शन साना 
जाता है। नास्तिक शब्द से ही सिद्ध होता है कि आस्तिक शब्द अथवा आस्तिक 
दर्शन बहुत ही पूर्व काल के हैं। आस्तिक दर्शनों के खण्डन में नास्तिक दर्शनों 
की रचना हुई। यह सिद्धान्त अपने आप में सहज और स्वाभाविक रूप में माना 
जा सकता है। इसलिए यह प्राचीन मान्यता है कि आदि युग जो वैदिक युग था 
उसी वैदिक युग में नास्तिक अवधारणा के बीज भी प्रारम्भ हुए होंगे। उनके प्रतीक 
के रूप में आचार्य वृहस्पति एवं शुक्राचार्य आदि के नास्तिक मान्यता के सूत्र भी 
यत्र-तत्र उपलब्ध होते हैं। 


इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि महाभारत युद्ध के पश्चात्‌ सांस्कृतिक 

धरोहर अत्यधिक हिंसा के कारण, लड्खड़ा गयी थी) आदि काल से सतत्‌-रूप 

में अक्षुण्य प्रवाहित धारा, अवैदिक मान्यताओं के कारण लुप्त सी हो गयी थी। 

महाभारत युद्ध के पश्चात्‌ कर्मकाण्ड का युग यज्ञों में बलि तथा अन्य अवैदिक 

मान्यताओं का प्रवेश हो गया था] इस प्रकार शनै:-शनै: तन्त्र युग का प्रारम्भ हुआ, 

कर्मकाण्ड के सिद्धान्तों एवं मान्यताओं के कारण इस देश का सामाजिक ढांचा 

प्रभावित होने लगा। पुरोहितों और कर्म काण्ड के विद्वानों की अपनी निजी 

मान्यताएं समाज पर हावी होने लग गई थी। वस्तुत: ये लोग विद्वान्‌ नहीं रहे थे 
जो वैदिक काल से वेदों की पठन-पाठन की परम्परा चली आ रही थी, वह लुप्त 
प्राय: हो गई थी। वर्ष भर तक तथा अधिक वर्षों तक भी बड़े-बड़े यज्ञों का 
जिनमें अनेक पशुओं को बलि दी जाती रही, इतना ही नहीं नरबलि भी 
कभी-कभी दी जाती थी। इस प्रकार का अमर्यादित यज्ञों का ताण्डव नृत्य होने से 
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समाज अत्यधिक प्रभावित होने लगा। उस समय की सामाजिक एवं धार्मिक कठोर 
मान्यताओं के कारण व्यक्ति एवं समाज परतन्त्रता सी अनुभव करने लगा। 


इसलिए समाज में उपर्युक्त बन्धनों के कारण अत्यधिक तीव्र प्रतिक्रिया 
उत्पन्न हुई। इस प्रतिक्रिया के कारण अत्यधिक कठोर नास्तिक विचारधारा का 
जन्म हुआ। जिसने खुला विद्रोह किया, उसके प्रतिनिधि दार्शनिक चार्वाक को 
माना जा सकता है। चार्वाक एवं उनके अनुयायियों ने अत्यधिक कठोर भाषा का 
प्रयोग किया है। उन्होंने यहाँ तक कहा है-कि वेदों के रचयिता धूर्त, भाण्ड और 
निशाचर थे। न ईश्वर है, न जीवात्मा, न स्वर्ग हे और न नरक है। यह केवल 
पुरोहितों द्वारा फैलाया हुआ भ्रम जाल है। यदि यज्ञों के अनुष्ठान से स्वर्गादि की 
प्राप्ति होती है तो यजमान अपने माता+पिता की बलि देकर उनको स्वर्ग में क्यों 
नहीं भेजता हे? 

चार्वाक के इस अति नास्तिकतावादी मत को भारतीय समाज ने स्वीकार 
नहीं किया। इसके पश्चात्‌ मध्यम मार्गीय नास्तिक दार्शनिक उत्पन्न हुए। जिनमें 
महावीर स्वामी और महात्मा बुद्ध के नाम उल्लेखनीय हैं। ये दोनों दार्शनिक 
सम्प्रदाय वेदों को तो नहीं मानते थे, परन्तु मोक्ष आदि की अवधारणा और योग 
के साधनों तथा नैतिक मूल्यों पर बहुत अधिक जोर देते थे। इनका काल लगभग 
ढाई हजार वर्ष पूर्व माना जाता हें। 

समस्त जैन और बोद्ध दर्शन भारतीय आस्तिक षड्दर्शन के विरोध में लिखा 
गया हे। 


सांख्य दर्शन का काल 


सांख्य दर्शन के रचियता कपिल मुनि हैं। गीता में भी कपिल के विषय में 
कहा है कि “मुनीनाम्‌ कपिलोऽस्मि” इसका अभिप्राय यह है कि कपिल मुनि 
महाभारत काल से पूर्व ही हुए हैं। कपिल मुनि के विषय में अनेक प्रकार के मत 
हैं जो यह मानते हैं कि कपिल एक नहीं, अनेक कपिल हुए हैं। इनमें कुछ विद्वानों 
का मत है कि कंपिल नाम के चार ऋषि हुये हैं। इनमें एक कपिल तो कलयुग 
में हुये हैं। यह मान्यता बोद्ध ग्रन्थों में मिलती है। अन्य तीन कपिल इस प्रकार 
हैं-एक कपिल वे हुए हैं जो ब्रह्मा जी के मानस पुत्र थे, जिनको कि मूल ज्ञानी 
माना जाता हें। दूसरे कपिल अग्नि के अवतार माने जाते हैं। तीसरे कपिल देवहुती 
ओर कर्दम ऋषि के पुत्र थे! 


इससे यह निष्कर्ष निकलता हे कि कपिल नाम के अनेक मुनि हुए हैं। यह 
सम्भव हो सकता है कि कपिल नाम की कोई पीठ रही हो। जैसे कि इस समय 
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भी शंकराचार्य पीठ प्रचलित हें। उस पीठ के अध्यक्ष को आज भी शकराचाय 
कहा जाता है। कपिल के विषय में पुराण, भागवत आर महाभारत म॑ अनक 
आख्यान प्रचलित हैं। इन आख्यानों का परस्पर समन्वय किया जाये, तो वस्तुत 
एक ही कपिल के विभिन्न वर्णन हे। 

महाभारत - एक स्थल पर अग्नि के अवतार कपिल को सांख्य का प्रवर्तक 
कहा गया है। वहाँ लिखा है कि जो अग्नि देव शुक्ल कृष्ण शरीर को धारण करता 
है, वह पवित्र है। जब कभी-कभी वह क्रोध के वशीभूत होकर मृत्यु को धारण 
करके अग्नि सदृश हो जाते हैं। यह अग्नि रूप कपिल ही सांख्य का प्रवर्तक हैं। 
(सांख्य शास्त्र प्रवर्तक:) 


महाभारत के प्रसंग से स्पष्ट हो जाता है कि कपिल मुनि पवित्र हैं। और 
वह कभी-कभी क्रोधित भी हो जाते हैं। उनके विषय में एक आख्यान आता हे 
कि सगर के साठ (६०) हजार पुत्रों को उन्होंने भस्म कर दिया था। इस आख्यान 
में कितना सत्य है, यह एक शोध का विषय हे। वैसे इस विषय में अनेक प्रमाण, 
वायु पुराण, पद्मपुराण और गरुड़ पुराण आदि अनेक ग्रन्थों में इस आख्यान का 
वर्णन किया गया हे। 


कपिल के सम्बन्ध में विज्ञान भिक्षु का कहना हे कि सांख्य दर्शन को 
कपिल मुनि ने सम्पूर्ण संसार के कल्याण के लिए प्रकाशित किया है। 

कपिल के विषय में शंकराचार्य की मान्यता हे कि जो श्रुति कपिल के 
अतिशय ज्ञान को बताने वाली उपस्थित की गयी हे उसके आधार पर, वेद के 
विरुद्ध भी कपिल मत को स्वीकार नहीं किया जा सकता हे। 


वाचस्पति ने लिखा है कि आदि विद्वान्‌, कपिल जिसने जिज्ञासु आसुरि के 
लिए तन्त्र का प्रवचन किया, वह विष्णु का अवतार था। इस विषय में सांख्य 
कारिका म॑ स्पष्ट कहा गया हे कि यह सांख्य को परम्परा कपिल मुनि से प्रारम्भ 
हुई। कपिल ने कृपा पूर्वक इस ज्ञान को आसुरि को दिया है। आसुरि ने पञ्चशिखा 
का यह ज्ञान दिया। पञ्चशिखाचार्य ने इस ज्ञान का प्रचार एवं प्रसार किया | इस 


१. तदिदं सांख्यशास्नं कपिलमूर्तिर्भगवान्‌ विष्णुरखिललोकहिताय प्रकाशितवान्‌। (प्र०भा०, 
पृ० ८२४) 


२. शब्दसामान्यदंव सांख्य-प्रणेता कपिल: श्रौत इति भ्रांतिरविवेकिनामित्यर्थ:। (ब्रह्म 
सूत्र २/१/१) 


३. एतत्पवित्रमग्यं मुनिरासुरयेऽनुकम्पयाप्रददौ। 


आसुरिरपि पञ्चशिखायतेन बहुधाकृतं तन्त्रम्‌।। (सां०का० ७०) 
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परम्परा में श्री ईश्वर कृष्ण ने आर्या छन्द में इसे प्रस्तुत किया। उनकी यह भी 
मान्यता प्रतीत होती हे कि श्री ईश्वर कृष्ण ने केवल आख्यान आदि को छोड़कर 
तथा अन्य मतों का खण्डन न करते हुए इस सम्पूर्ण सांख्य दर्शन को प्रस्तुत किया 
है । अनेक ऐसे प्रसंग हे कि सांख्य कारिका में केवल सूत्रों को इकट्ठा करके 
कारिका का निर्माण किया हो। जैसे पुरुष सिद्धि को ही लिया जाये। सांख्य सूत्र 
में कहा है-“संहत परार्थत्वात्‌ पुरुषस्य” इसी प्रकार सांख्य कारिका में पुरुष की 
सिद्धि करते हुए कहा हे कि- 

संघातपरार्थत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्ययादाधिष्ठानात्‌। 

पुरुषोऽस्ति भोक्तृ भावात्कैवल्यार्थं प्रवृत्तेश्च॥ 

इसी प्रसंग में पुरुष की सिद्धि में सांख्य दर्शन में सूत्र इस प्रकार हे- 
संहृतपरार्थत्वात्‌, त्रिगुणादिविपर्ययात्‌, अधिष्ठानच्चेति, भोक्तृ भावात्‌, कैवयार्थ प्रवृत्तेश्च। 

इस प्रसंग में यह स्वतः सिद्ध हो जाता है कि श्री ईश्वर कृष्ण ने जो सांख्य 
कारिका की रचना की है, वह सांख्य दर्शन का संक्षिप्त रूप ही है। कुछ आधुनिक 
विद्वान्‌ यह मानते हैं कि सांख्य कारिका ही मूल साख्य दर्शन हे। यह उनकी 
मान्यता सत्य से परे भ्रांति मूलक है। क्योंकि कपिल मुनि का भारतीय वाङ्मय में 
अनेक स्थलों पर वर्णन आया हो वह कपिल मुनि तो सांख्य का रचयिता नहीं हैं। 
सांख्य कारिका के रचयिता आचार्य ईश्वर कृष्ण ने स्वयं यह स्वीकार किया है कि 
मैंने तो केवल सांख्य परम्परा को जो कपिल मुनि से प्रारम्भ हुई है, उस परम्परा 
को संक्षिप्त रूप में प्रस्तुत किया हे। ऐसी स्थिति में यह कहना कि सांख्य दर्शन 
के रचयिता कपिल मुनि ऐतिहासिक व्यक्ति नहीं हे। कोई व्यक्ति नहीं है यह तथ्यों 
से परे हे! 

कुछ आधुनिक भारतीय और पाश्चात्य विद्वानों ने कपिल को काल्पनिक 
व्यक्ति माना है। सम्भवतः इसका कारण यही रहा हे कि हमारे प्राचीन वाङ्मय में 
अनेक प्रकार के कई कपिलों का वर्णन उपलब्ध हे, जो कि पौराणिक अद्भुत 
कथाओं के रूप में वर्णित है। कोल ब्रुक, जेकोबी ओर मैक्समूलर आदि पाश्चात्य 
विद्वानों ने कपिल को एक काल्पनिक व्यक्ति कहा है। कईयों की मान्यता है कि 
कपिल पद हिरण्यगर्भ का पर्यायवाची है। इसलिए उन्होंने जैकोबी की सम्मति को 
प्रस्तुत किया है। परन्तु यह उपर्युक्त धारणा निर्मूल एवं असत्य है। क्योंकि किसी 
भी वस्तु के अस्तित्त्व को स्वीकार करने के लिए यह आवश्यक है कि उसके 
लिए कोई साधक प्रमाण हो, उसके विरोध में कोई बाधक प्रमाण न हो। कपिल 


४. सप्तत्यांकिल येऽर्थास्तेऽर्थाः कृत्स्नस्य षष्टितन्त्रस्य। 
आख्यायिकाविरहिता: परवादविवजिताश्चापि।। सांशका० ७२ 
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के अस्तित्व अथवा ऐतिहासिक व्यक्त्वि के .लिए प्रत्यक्ष प्रमाण को प्रस्तुत करना 
सम्भव नहीं है। उस को सिद्ध करने के लिए उनकी अपनी कृतियाँ तथा अन्य 
ग्रन्थों में उनका जो वर्णन उपलब्ध होता है, उसी से कपिल कौ भी सिद्धि अनुमान 
प्रमाण तथा स्वत: प्रमाण से सिद्ध हो जाती हे। 

गोपीनाथ कविराज ने भी पाश्चात्य विद्वानों की तरह कपिल की ऐतिहासिकता 
पर सन्देह किया है। जोकि यह सिद्ध करता है कि वे भौ पाश्चात्य विद्वानों के 
प्रभाव में थे। 

योग दर्शन में स्पष्ट कहा हे कि “तत्र निरतिशयंसर्वज्ञबीजम्‌” इस सूत्र पर 
व्यास ने भाष्य करते हुए स्पष्ट कहा है कि-“ आदिविद्वाननिर्माण चित्तमधिष्ठाय 
कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमर्षिरासुरये जिज्ञासमानाय तंत्र प्रोवाच।” वाचस्पति ने इस 
उद्धरण को पञ्चशिख के नाम से लिखा हे। इससे यह प्रतीत होता है कि कपिल 
ने तन्त्र अर्थात्‌ दर्शन ज्ञान आसुरि को प्रदान किया। 

वस्तुतः कपिल को प्राचीन ग्रन्थों में सिद्ध योगी के रूप में प्रस्तुत किया 
गया हे। ऐसा कपिल जो शरीर और चित्त का निर्माण करने में समर्थ था। इसका 
अभिप्राय यह नहीं है कि उसका भौतिक शरीर नहीं था। वास्तव में यह सिद्ध 
कपिल ही सांख्य दर्शन का प्रणेता है। 


कपिल की जन्म भूमि :- 


कपिल का जन्म वर्तमान अम्बाला जिले की जगाधरी तहसील की लगभग 
पूर्व और पश्चिम, दक्षिण सीमाओं को छूती हुई, सरस्वती और दृशतवती नाम की 
दो नदियाँ, जिनको की देव नदी कहा है। यह प्रदेश उत्तर-पूर्व में वर्तमान नहान 
(शिरमोर) प्रदेश का कुछ भाग दक्षिण और पश्चिम में करनाल और जीन्द प्रदेश 
के कुछ भाग, यह समस्त प्रदेश ब्रह्मावर्त प्रदेश कहलाता था। इसी ब्रह्मावर्त प्रदेश 
में कपिल का जन्म हुआ था। 


कपिल का काल :- 


f सांख्य शास्र के प्रणेता कपिल का काल अत्यधिक प्राचीन मानना अपेक्षित 
है। उनका साक्षात्‌ र्ष बताना तो कठिन है। रामायण, और महाभारत के सन्दर्भो 
स यह ज्ञात हाता हे कि इन दोनों युद्धं से पूर्व कपिल का प्रादुर्भाव हो चुका था। 
रवताश्वतर उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा हैं कि कपिल नाम के मुनि महान्‌ चिन्तक थे। 
वे सांख्य दर्शन के सिद्धान्त उपनिषदों में यत्र-तत्र उपलब्ध होते हैं। इसी विषय 
म॑ मरा मत हे कि श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ की गिनती बाद के उपनिषदों में मानी जाती 
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है। जब हम वैदिक साहित्य के इतिहास का अवलोकन करते हैं, तो यह सर्वमान्य 
मत है कि वेदों के प्रादुर्भाव के पश्चात्‌ ऋषियों द्वारा वेदमन्त्रों का साक्षात्कार 
करके ज्ञानकाण्ड और कर्मकाण्ड के साहित्य का प्रणयन हुआ है। जिसे उपनिषद्‌ 
और ब्राह्मण ग्रन्थों के रूप में जाना जाता है। वैसे भी सूत्र युग का प्रारम्भ उपनिषद्‌ 
और ब्राह्मणग्रन्थों के बाद का ही युग माना जाता है। जो उपनिषदों में ऐसे दार्शनिक 
सिद्धान्तों का वर्णन आया हे, जिनका मेल सांख्य दर्शन के सिद्धान्तों से साम्यता 
रखता है। वे सिद्धान्त उपनिषदों से सांख्य के प्रणेता कपिल ने ग्रहण किये हैं। उन 
सिद्धान्तों की व्याख्या सांख्य दर्शन में अपने ही परिभाषिक शब्दों में प्रस्तुत की है। 
अतः यह सिद्ध हो जाता है कि सांख्य के प्रणेता कपिल मुनि का युग, त्रेतायुग 
में रामायण युद्ध के पूर्व का रहा होगा। जो वर्तमान गणित शास्त्र के अनुसार ९ 
(नव) लाख वर्ष से पूर्व का काल सम्भावित रूप से माना जा सकता है। विष्णु 
पुराण में कपिल का काल सत युग का अन्तिम भाग लिखा प्रतीत होता हे। जिसमें 
लिखा है कि “कृते युगे परं ज्ञानं कपिलादिस्वरूपधृक। 
ददाति सर्वभूतानां सर्वभूतहिते रत:॥” विष्णु पु०३-२-५४ 

पं० भगवत दत्त जी ने अपने ' भारतवर्ष का इतिहास ' नामक ग्रन्थ में लिखा 
है। कि माठर वृत्ति में जिन पांच सांख्याचार्यो का उल्लेख है, वे पञ्चशिख के 
साक्षात्‌ शिष्य हैं। उनका यह अभिप्राय है कि उन्होंने पंचशिख से सांख्य का ज्ञान 
प्राप्त किया हैं। अतः उनका अस्तित्त्व पंचशिख काल में समझना चाहिए। परन्तु 
पंचशिख का काल भी तो निश्चित नहीं है। श्री ईश्वर कृष्ण ने जिन आचार्यो का 
वर्णन किया हे, वे वास्तव में बहुत प्राचीन आचार्य हैं। 
कपिल प्रणीत षष्टी तन्त्र : 

जैसा कि यह वर्णन किया जा चुका है कि देवहुति कर्दम के पुत्र कपिल 
ने अत्यधिक प्राचीन काल में सांख्य शास्र का प्रणयन करके अपने प्रसिद्ध शिष्य 
आसुरि के लिए उस ज्ञान का प्रवचन किया। 


आधुनिक विद्वानों का यह मानना हे कि यद्यपि कपिल सांख्य शास्र का 
प्रवर्तक माना जा सकता है। परन्तु उसने इस विषय में किसी ग्रन्थ का निर्माण नहीं 
किया था। सांख्य के प्राचीन ग्रन्थ तीन माने जाते हें-तत्त्वसमास (२२ सूत्र), 
पञ्चशिख सूत्र, सांख्य कारिका। यह मत जिन आधुनिक विद्वानों का हे, वे 
तत्त्वसमास को कपिल की रचना मानते हैं। उपर्युक्त इन तीन ग्रन्थों के अतिरिक्त 
सांख्य का ग्रन्थ सांख्य प्रवचन सूत्र अथवा सांख्य षड्ध्यायी हें। वास्तव में यहीं 
वास्तविक सांख्य दर्शन हे। 
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कपिल, जों सांख्य दर्शनकार है यह भारतीय परम्परा में जन श्रुति के आधार 
पर भी सर्वविदित ही है। इसकी पुष्टि केवल आर्य साहित्य में ही नहीं होती, अपितु 
जैन, बौद्ध साहित्यों में भी इस मत को स्वीकार किया जाता हे। 


प्रसिद्ध जैन आचार्य सिद्धसेंध दिवाकर ने अपने ग्रन्थ सम्मतितर्क में एक 
स्थल पर यह लिखा है कि-'जं काविलं दरिसणं एवम्‌ दव्वद्ठियस्स वत्तव्वं।' 
(काण्ड ३, गाथा-४८) यहाँ स्पष्ट रूप में कपिल प्रणीत दर्शन का विषय 
द्रव्यास्तिकनय अर्थ है। इस प्रकार सिद्ध होता हे कि जैन दर्शन में कपिल मुनि को 
षष्टि तन्त्र नामक सांख्य दर्शन का रचयिता माना है। पञ्चरात्र सम्प्रदाय की 
“ अहिबुंध्त्यसंहिता” के बारहवे अध्याय में एक सन्दर्भ आया है कि- 

सांख्यरूपेण संकल्पो वैष्णाव: कपिलादूषेः। 

उदितो यादूशः पूर्व तादृशं शृणु मेऽखिलम्‌॥१८॥ 

षष्टिभेदं स्मृतं तन्त्रं सांख्यं नाम महामुनः। 

प्राकृतं वैकृतं चेति मण्डले द्वे समासतः॥९९॥ 

यहां पर भी स्पष्ट रूप से कहा है कि षष्टी तन्त्र नामक सांख्य दर्शन महामुनि 
द्वार रचित है। इसी प्रकार वेदान्त सूत्र पर भाष्य करते हुए आचार्य भास्कर ने 
लिखा है कि-'यदि ब्रह्मैवोपादानकारणञ्च, ततः कपिल महर्षि प्रणीतषष्टि- 
तन्त्राख्यस्मृतेरनवकाशोनिर्विषयत्वम्‌। (२-१-१) 

इसका अर्थ है कि यदि ब्रह्म ही उपादान कारण माना जाये तो यह ठीक नहीं 
होगा; क्योंकि महर्षि कपिल प्रणीत पष्टि तन्त्र शास्र में ऐसा नहीं माना गया 


है। इससे यह सिद्ध होता है कि कपिल प्रणीत ही ग्रन्थ का नाम षष्टि तन्त्र सांख्य 
दर्शन है। 

शंकराचार्य और वाचस्पति मिश्र के इस प्रसंग के निम्नलिखित उद्धरण इसी 
बात को सिद्ध करते हैं कि कपिल षष्टि तन्त्र का रचयिता था। शंकर ने वेदान्त सूत्र 
२-१-१ के भाष्य में लिखा है कि- स्मृतिश्च तन्त्राख्या परमर्षिप्रणीता'। इसकी 
व्याख्या करते हुए ' भामतीव्याख्याकार वाचस्पति इस पंक्ति की व्याख्या करते हुए 
लिखते हैं कि-“तन्त्यते व्युत्पाद्यते मोक्षशास्त्रमनेन इति तन्त्रं तदेवाख्यायस्या: सा 
स्मृति से तन्त्राख्या परमर्षिणा कपिलेनादिविदुषा प्रणीता।” अर्थातू-मोक्ष सम्बन्धी 
चारों का प्रतिपादन करने वाले तन्त्र नामक शास्त्र के प्रणेता आदि विद्वान कपिल 
को बनाया है। इससे यह अभिप्राय निकलता हे कि पष्ठी तन्त्र नामक ग्रन्थ कपिल 
का हे और वही सांख्य दर्शन है। 


महाभारत के शान्ति पर्व में भी कहा है कि- 
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सडब्खयां प्रकुर्वते चैव प्रकृतिं च प्रचक्षते। 
तत्त्वानि च चतुर्विशति तेन साङ्खयाः प्रक्रीत्तिताः॥ 
(महाभा० शाँ० ३०६/४३) 

अर्थात्‌-एऐसा शास्त्र जो संख्या का वर्णन करता है और जिसने चौबीस तत्त्वों 
का वर्णन किया है। षष्टि तन्त्र का अर्थ यह है कि इस शास्र में पदार्थो का वर्णन 
करने के लिए दो मार्ग प्रस्तुत किये गये हैं-प्रथम आदि भौतिक दृष्टि प्रधान, दूसरा 
आध्यात्मिक दृष्टि प्रधान आदि भौतिक दृष्टि से पच्चीस तत्त्वों का विवेचन किया 
गया हे! वस्तुतः यह पच्चीस मौलिक तत्त्व नहीं हैं, ये चेतन, अचेतन वर्ग का 
विश्लेषण है। इन पच्चीस में एक मूल प्रकृति और तेइस उसके विकार हें 
कार्य-कारण भाव तथा उपादान उपदेयभाव के आधार आदि भौतिक रचना का यह 
विस्तार है। इसमें पच्चीसवां तत्त्व चेतन पुरुष है। 


इस शास्त्र में आध्यात्मिक दृष्टि से साठ पदार्थो का विवेचन किया गया है। 
साठ पदार्थों में दश मौलिक विषय हैं, जिनमें आदि भौतिक दृष्टि से वर्णित पच्चीस 
तत्त्व समाविष्ट हैं। इनमें साठ तत्त्व इस प्रकार हें-विपर्यय पांच, तुष्टि नौ, सिद्धि 
आठ और आशक्ति २८ (अट्ठाइस) हैं। यह बुद्धि सर्ग और प्रत्यय सर्ग माना जाता 
है। आध्यात्मिक दृष्टि से विवेचन करने में अथवा आध्यात्म मार्ग का अनुसरण करने 
पर, इन्हीं साठ (६०) तत्त्वों के रूप में व्याख्या की प्रधानता के कारण इसका नारा 
षष्टि तन्त्र रखा गया है। 


कुछ विद्वान्‌ यह मानते हैं कि साठ (६०) खण्डों में विभक्त होने के कारण 
अथवा साठ सहस्र श्लोकों में लिखे जाने के कारण इसका नाम षष्टि तन्त्र नाम 
रखा गया होगा, ऐसा मानते हैं, परन्तु उनकी यह अवधारणा भ्रांति मूलक है। 


वाचस्पति ने पातञ्जल सूत्र कि तत्त्व वैशारदी में और वेदान्त सूत्र (२-१-१) 
की भामती में तन्त्र अथवा षष्टि तन्त्र का रचयिता कपिल उसी ग्रन्थ को स्वीकार 
किया है। उस जैसा विद्वान्‌ इतनी भ्रांति नहीं कर सकता था कि उसी ग्रन्थ का 
रचयिता वार्षगण्य को भी स्वीकार करे। 


वाचस्पति के लेख की वास्तविकता को समझना चाहिए। उसने व्यासभाष्य 
के शास्त्र पद का तन्त्र शास्र विवरण लिखकर अपनी स्पष्टता को पूर्ण किया है। 
उसका अभिप्राय यदि ग्रन्थ का नाम निर्देश करने का होता तो वह “षष्टि तन्त्र 
शास्रस्यानुशिष्टिः' के स्थान पर केवल “षष्टि तन्त्रस्यानुशिष्टिः' भी लिख सकता था। 
जिससे किसी भी प्रकार के सन्देह का अवकाश ही न रहे। परन्तु षष्टि तन्त्र के 
साथ शासतरपद रखकर उसने यह स्पष्ट किया है कि उक्त सन्दर्भ मूल षष्टि तन्त्र ग्रन्थ 
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का नहीं है। परन्तु तद्विषयक शास्त्र का है। वह पष्टितनत्र के विषयों को लेकर की 
गई रचना, वार्षगण्य कौ हो सकती है। जिसका श्लोक भामती (२-१-३) में 
उदूद्धत किया गया है। यह विशेष ध्यान देने की बात है कि वाचस्पति ने उक्त 
श्लोक के साथ वार्षगण्य का नाम लिखा है ग्रन्थ का नहीं। और गन्थ का नाम 
तत्त्व वैशारदी भी नहीं है। इससे यह स्पष्ट है कि वाचस्पति मिश्र वार्षगण्य को मूल 
षष्टितन्त्र ग्रन्थ का रचयिता नहीं समझता। वस्तुतः आधुनिक विद्वानों ने तत्त्व 
वैशारदी के शास्त्र पद प्रयोग की ओर ध्यान न देकर, एक भ्रांतिमूलक अवधारणा 
को जन्म दे दिया। इसमें वाचस्पति मिश्र का कोई सम्बन्ध नहीं हे! 

इस विषय में यह भी कहा जा सकता हे कि वार्षगण्य को मूलषष्टितन्त्र का 
रचयिता इसलिए भी नहीं माना जा सकता हे कि उससे पूर्ववर्ती आचार्य पंचशिख 
ने अपने सूत्र में तन्त्र अथवा षष्टितन्त्र का रचयिता कपिल को स्वीकार किया है। 
इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि वार्षगण्य से बहुत पहले ही मूल षष्टितन्त्र की 
रचना हो चुकी थी। इस समस्त प्रसंग के उपसंहार में साररूप में यह कहा जा 
सकता हे कि-(१) कपिल ने तन्त्र अथवा पष्टितनत्र' नामक सांख्य दर्शन का 
प्रणयन किया और उसने आसुरि को पढ़ाया। (२) आसुरि ने वही दर्शन पञ्चशिख 
को पढ़ाया। (३) पञ्चशिख ने उसका प्रचार एवं प्रसार किया। (४) वही 
दर्शन-शिष्य परम्परा द्वारा ईश्वर कृष्ण को प्राप्त हुआ। इस परम्परा में भार्गव, 
उल्लूक, वाल्मीकि, हारीत, वार्षगण्य, वशिष्ट और गर्ग आदि अनेक आचार्य हुए! 
(५) उस दर्शन के सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझकर, ईश्वर कृष्ण ने आर्याछन्द 
में सांख्य सप्तति अर्थात्‌ सांख्य कारिका के नाम से रचना की। 


(६ ) इसलिए जिन विषयों का विवेचन सांख्यकारिका में है वे सब षष्टितंत्र 
में वर्णित हैं। 


सांख्य दर्शन के भाष्यकार : 


पंचशिख के प्राचीन ग्रन्थ भी षड्‌ अध्यायी के व्याख्यान माने जा सकते हैं 
परतु वे ग्रन्थ अनुपलब्ध हैं। वस्तुत: वे व्याख्यान इस प्रकार के हैं। जैसे-वैशेषिक 
सूत्रा पर प्रशस्तपादभाष्य। इसका यह अर्थ हे कि उनमें प्रत्येक सूत्र की पृथक्‌ 
व्याख्या नहीं की गई है षडाध्यायी के द्वितीय अध्याय में प्रकृति के महतादि कार्य 
ओर उनके स्वरूप का निर्देश किया गया हे। तेरह से पन्द्रह सूत्रों में महत्तत्त्व का 
निर्देश करने के अनन्तर महत्‌ कार्य अहंकार का स्वरूप सोलहवें सूत्र में किया 
गया है। इस प्रसंग में सूत्रकार ने अहंकार के अन्य आवान्तर भेदों का कोई निर्देश 
नहीं किया हे। केवल अट्ठारहवें (१८) सूत्र में केवल एक वैकारिक भेद का 
उल्लेख मिलता हे। पञ्चशिख के सूत्र में इनका स्पष्ट विवरण इस प्रकार है 
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विषय प्रवेश 


“एतस्माद्धि महत आत्मनः इमे त्रय आत्मानः सृज्यन्ते द 
भूतादयोऽहङ्कारलक्षणाः। 


अहमित्येवैषां सामान्य लक्षणं भवति, गुणप्रवृत्तौ च पुनविशेषलक्षणम्‌॥” 


इस सन्दर्भ को ध्यानपूर्वक अवलोकित करने पर यह प्रतीत होता है कि 
षडाध्यायी के ' अभिमानोऽहङ्कारः' इस सोलहवें सूत्र की यह व्याख्या हो। 


अनिरुद्धवृत्ति : 


अनिरुद्ध वृत्ति के दो संस्करण प्राप्त होते हैं। प्रथम (१) डॉ० रिचर्ड गार्वे 
द्वारा सम्पादित बंगाल एशियाई टिक सोसायिटी कलकत्ता से सन्‌ १८८८ ई० में 
प्रकाशित। (२) जीवानन्द विद्यासागर फर्म कलकत्ता से सन्‌ १९१६ ई० में 
प्रकाशित। अनिरुद्ध के काल आदि विवेचन में आप ने रिचर्डगार्वे के अनुसंधानों 
का ही संस्कृत में अनुवाद कर दिया है। इन व्याख्यानो में अनिरुद्ध वृत्ति सबसे 
प्राचीन है। वेदान्ती महादेव ने अपने वृत्ति के प्रारम्भ में लिखा है कि- 

“ दृष्टवानिरूद्धवृत्ति बुदध्वा सांख्यीयसिद्धान्तम्‌। 

विरचयति वृत्तिसारं वेदान्त्यादिर्महादेवः॥” 

विज्ञान भिक्षु ने अनिरुद्ध का कहीं पर भी नामोल्लेख नहीं किया है। परन्तु 
कुछ विद्वानों का मत है कि विज्ञान भिक्षु की अपेक्षा भी अनिरुद्ध पर्याप्त प्राचीन 
है। डॉ० रिचर्ड गार्बे ने विज्ञान भिक्षु कृत सांख्य प्रवचन भाष्य से एसे स्थलों की 
एक सूची दी हे जिनके आधार पर विज्ञान भिक्षु की अपेक्षा अनिरुद्ध की प्राचीनता 
सिद्ध होती है। 
विज्ञान भिक्षु का काल :- 


विज्ञान भिक्षु का समय आधुनिक विद्वानों ने विक्रमी षोडश शतक का अन्त 
तथा पन्द्रह सौ पचास ई० सन्‌ के लगभग माना है। विज्ञान भिक्षु के काल के 
सम्बन्ध में एक अन्य सूचना भी प्राप्त हुई है। “ब्रह्म विद्या” नामक अडियार 
पुस्तकालय बुलेटिन फरवरी १९४४ में श्री पी०के० गोडे एम०ए० के लेख में 
प्रकाशित हुआ हे। इसका सारांश इस प्रकार है-यूरोपीय विद्वान्‌ ने संस्कृत हस्त 
लिखित ग्रन्थों के स्वरचरित सूचिपत्र में भावा गणेश के बनाये निम्न ग्रन्थों का 
निर्देश किया है। कपिल सूत्र टीका, चिच्चन्द्रिका प्रबोधचन्द्रोदय टीका, तत्त्वप्रबोधिनी 
तर्क भाषा टीका, तत्त्वसमास यथार्थ दीपन, योगानुशासन सूत्रवृत्ति। ये पांचों ही 
टीकाएं या व्याख्या ग्रन्थ हैं। 


यहा यह अवधारणा निश्चित होती है कि निर्णय पत्र में जिस भावा गणेश 
दीक्षित के हस्ताक्षर हैं, वही भावागणेश व्यक्ति हे। जो विज्ञान भिक्षु के प्रसिद्ध 
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१२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


शिष्य हैं। इससे इन दोनों ही के काल निर्धारण मं पर्याप्त सहायता मिल जाती हे। 
यद्यपि निर्णय पत्र में भावये पद है ओर नाम के पहले जोडा गया ह। आज कल 
की परम्परा के अनुसार ये नाम पीछे जोड़ा जाता हैं। जसे-भावागणश के जगह 
गणेश भावा कहा जायेगा। इस समस्त विवेचन से यह परिणाम निकलता हैं कि 
भावा गणेश और गणेश दीक्षित भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं। भावा गणेश न अपने नाम 
के साथ अन्य ग्रन्थों में कहीं भी दीक्षित पद का प्रयोग नहीं किया हे। अतः सिद्ध 
होता है कि विज्ञान भिक्षु का शिष्य भावा गणेश था। 

विज्ञान भिक्षु के काल निर्णायक, सदानन्दयति का काल :- 


सदानन्दयति वेदान्त के शांकर सम्प्रदाय का अनुयायी था। उसकी रचनाओं 
में अद्वैत ब्रह्म सिद्धि एक ऐसा ग्रन्थ है जिसमें उसने शंकर मत के विरोधी सभी 
मतों का प्रबल खण्डन किया है। शंकर सम्प्रदाय शेव मतानुयायी है। वैष्णो मत में 
आजकल मुख्य चार धारा मानी जाती है। जिनके प्रवर्तक आचार्य इस प्रकार हैं- श्री 
रामानुज आचार्य, माधवाचार्य, बल्लभाचार्य और निम्बारकाचार्य। ये समस्त आचार्य 
शांकर सम्प्रदाय के विरोधी हैं। सदानन्द यति शांकर मत के अनुयायी होने के 
कारण उन्होंने वैष्णव सम्प्रदाय के केवल दो आचायों का अपने ग्रन्थों में उल्लेख 
किया है-रामानुज और माधव का खण्डन नाम लेकर किया है। इसका अभिप्राय 
यह है कि सदानन्द यति का काल बल्लभाचार्य से पूर्व का है। सदानन्द यति के 
ग्रन्थ वेदान्तसार के काल को १४२० से १४९० तक माना है। यही मत कीथ ने 
भी स्वीकार किया है। इसका अभिप्राय यह है कि सदानन्द यति का काल १५०० 
ई० के बाद का काल नहीं माना जा सकता। सदानन्द यति ने अपने ग्रन्थ अद्वैत 
ब्रह्म सिद्धि में विज्ञान भिक्षु का उल्लेख किया है। उन्होंने इस प्रकार लिखा है 
कि-- यत्पात्र सांख्यभाष्यकृता विज्ञानभिक्षुणा समाधानत्वेन प्रलपितम्‌ |” इससे यह 
स्पष्ट होता हे कि सांख्य ज्ञान के लिए सदानन्द यति ने विज्ञान भिक्षुकृत ने जिस 
प्रसगागत मत का समाधान किया हे, सदानन्द उसका खण्डन करने के लिए यहां 
उल्लेख कर रहा हे। इससे यह सिद्ध होता है कि सदानन्द यति के समय में विज्ञान 
भिक्षु के भाष्य का पठन-पाठन प्रारम्भ हो चुका था। इसलिए ही उसने अपने ग्रन्थ 


म एक स्थल पर सांख्य भाष्य का नाम लेकर उद्धृत किया है कि--" सांख्य 
भाष्यकृति” 


वबिज्ञानभिक्षु का निश्चित काल : इस उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो 
जाता हे कि विज्ञानभिक्षु सदानन्द के समय से पूर्व अवश्य हो चुका था। 


५. अद्वतन्रहसिद्धि, कलकत्ता विश्वविद्यालय से प्रकाशित, द्वितीय संस्करण, पृ० २७ 
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विषय प्रवेश 


विज्ञानभिक्षु के ग्रन्थों का पठन-पाठन भी पर्याप्त मात्रा में हो चुका । इससे सिद्ध 
होता हे कि विज्ञान भिक्षु को सायण का समकालीन अथवा उससे पूर्ववर्ती आचार्य 
ही कहा जा सकता हे। 


आज तक किसी भी विद्वान्‌ ने कोई ऐसा ठोस प्रमाण उपस्थित नहीं किया 
है जो विज्ञान भिक्षु के इस काल में बाधक सिद्ध हो। आधुनिक विद्वान केवल 
इतना कहते हैं कि जब सूत्रों की ही रचना चौदहवीं सदी के पश्चात्‌ की है तो 
उसका भाष्य तो उसके बाद का ही होना सुनिश्चित है। सांख्यसूत्र की रचना 
काल, का निर्णय हम पूर्व ही कर चुके हें। जिसमें विस्तार पूर्वक विवेचन किया 
है कि सांख्य सूत्रों की रचना महाभारत काल से बहुत पूर्व की है। यह अनेक 
प्रमाणों से स्वत: सिद्ध है। जैसे-गीता को कोई भी विद्वान्‌ महात्मा बुद्ध के काल 
की रचना के पश्चात्‌ का नहीं मानता है। श्रीमद भगवत गीता में अनेक प्रसंगों में 
सांख्य दर्शन एवं कपिल मुनि का वर्णन मिलता है। यह हम स्पष्ट कर चुके हैं कि 
भारतीय षड्‌ दर्शनों को महात्मा बुद्ध के काल के पश्चात्‌ का मानना षड्दर्शन 
साहित्य के साथ खिलवाड़ ही नहीं, अपितु अज्ञान एवं भ्रान्ति है। 

सायण आचार्य ने भी सांख्य सूत्रों को भी अपने ग्रन्थों में उद्धत किया है। 
इसके अतिरिक्त यह भी अवलोकित किया जाता है कि सूत्र और कारिका इन दोनों 
की समान विद्यमानता में अनेक आचार्य सूत्रों को अपने ग्रन्थों में उद्धृत करते हें! 
अन्य अनेक आचायोँ ने कारिका का भी उल्लेख किया है। यह सब लेखक की 
अपनी इच्छा एवं परम्परा पर निर्भर करता है। इन उद्धरणों के सम्बन्ध को गम्भीर 
विवेचना की जाये तो यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि बौद्ध एवं जैन साहित्य तथा 
उनसे प्रभावित साहित्य में सांख्य कारिकाओं के उद्धरण अधिक मिलते हैं। आर्य 
साहित्य के परम्परा में सूत्रों के उद्धरण बहुत अधिक हैं। यद्यपि कहीं-कहीं पर 
कारिकाओं के भी उद्धरण मिलते हैं। इससे यह निष्कर्ष निकलता हे कि बौद्ध 
अथवा जैन आचायों की प्रवृत्ति उस काल के अनन्तर ही सम्भावना रूप में व्यक्त 
की जा सकती है। जब इन षड़ाध्यायी सूत्रों में बौद्ध जैन मत के खण्डन सूत्रों का 
प्रक्षेप हो चुका होगा। ऐसी स्थिति में षडाध्यायी सूत्रों की प्राचीनता सर्वथा माननी 
चाहिए। इसलिए सूत्रों के इस कल्पित कथित रचना काल को लेकर विज्ञान भिक्षु 
के उक्त काल निर्णय में सन्देह नहीं किया जा सकता है। 

आधुनिक विद्वानों का यह काल सम्बन्धी दुर्ग को सांख्य सूत्रों की रचना, 
चतुर्दश शतक के अनन्तर मानकर सूत्र व्याख्याता आचायों के काल का निर्णय 
करना, सहसा ध्वंस हो जाता है। इसलिए विज्ञान भिक्षु का काल चतुर्दश शतक के 
मध्य (१३५० ई०) के समीप या पूर्व भी माना जा सकता हैं। 
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श्री हरप्रकाश जी शास्त्री ने अपने लेख में (जनरल ऑफ विहार रिसर्च ऑफ 
सोशायिटी, भाग-९, सन्‌ १९२३, पृ० १५१ से १६५) विज्ञान भिक्षु का काल 
ग्यारहवीं शताब्दी माना है। 

अनिरुद्ध और वाचस्पति के सम्बन्ध में डॉ० रिचर्ड गार्बे ने एक प्रसंग में यह 
उल्लेख किया है कि सांख्य सूत्र १/८९ की अनिरुद्ध व्याख्या के अन्त में एक 
श्लोक उद्धृत किया गया है, जो सत्ताइसवीं सांख्य कारिका को तत्त्वकौमुदी 
व्याख्या से लिया गया है। यह श्लोक इस प्रकार है- 


“ततः परं पुनर्वस्तु धर्मर्जात्यादिभिर्यया। 
बुद्धयावसीयते साऽपि प्रत्यक्षत्वेन संभृता॥ 
(श्लोकवार्तिक १२०/ प्रत्यक्षलक्षण-४सूत्र) 

वस्तुतः यह श्लोक कुमारिल भट्ट रचित श्लोक वार्तिक का है। डॉ० गार्वे 
ने ऐसा कोई भी प्रमाण प्रस्तुत नहीं किया हे कि जिससे यह निश्‍चित किया जा 
सके कि अनिरुद्ध ने वाचस्पति के ग्रन्थ से ही यह श्लोक लिया है। इससे यह 
सिद्ध किया जा सकता है कि अनिरुद्ध न मूलग्रन्थ से ही इस श्लोक को अपने 
ग्रन्थ से लिया होगा। विज्ञान भिक्षु से पर्याप्त पूर्व के अनिरुद्ध सिद्ध होते हैं। 

सांख्य के व्याख्याकारों का क्रम इस प्रकार निश्चित किया जा सकता है 
कि-अनिरुद्ध ११वीं सती के प्रारम्भ में हुए हैं। महादेव का काल १३वीं शताब्दी 
(ई०) के मध्य में माना जा सकता है। विज्ञान भिक्षु का काल १४वीं ई० के पूर्व 
मध्य भाग में मानना चाहिए। 


तत्त्वसमास सूत्रों के व्याख्याकार, षडाध्यायी के अतिरिक्त कपिल की एक 
आर रचना तत्त्वसमास सूत्र मानी जाती है। जिसमें न्यून से न्यून २२ सूत्र, २५ सूत्र 
और कहीं-कहीं सत्ताइस (२७) सूत्रों का उल्लेख मिलता है। इनकी व्याख्याएँ 
प्रकाशित हो चुकी हैं। सन्‌ १९१८ ई० में 'चौखम्भा संस्कृत सीरिज' बनारस में 
साख्य संग्रह नाम से प्रकाशित हुआ था। उसमें निम्नलिखित व्याख्याएँ मानी गई 
हैं। (१) सांख्य तत्त्व विवेचन ( श्रीसिमानन्द विरचित) (२) तत्त्वयथार्थ्यदीपन (श्री 


भावागणेश विरचित) (३) सर्वोपकारिणी टीका| (४) सांख्य सूत्र विवरण (५) 
क्रम दीपिका तत्त्व समास सूत्रवृत्ति। 


साख्य पर स्वतन्त्र निबन्ध : सांख्य पर कतिपय स्वतंत्र निबन्ध भी 


प्रकाशित हुए हें साख्यतत्त्वप्रवीपिका, सांख्यतत्त्व प्रदीप, तत्त्वमीमांसा और सांख्य 
परिभाषा। 


साख्यकारिका के व्याख्याकार : जिस प्रकार सांख्य सूत्र पर अनेक भाष्य 
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एवं टीकाएँ उपलब्ध हैं, इसी प्रकार सांख्यकारिका पर भी अनेक भाष्य तथा 
टीकाएँ मिलती हैं। जिसमें निम्नलिखित प्रसिद्ध हें। 


माठर वृत्ति-व्याख्याकार आचार्य माठर, युक्तिदीपिका-लेखक का नाम 
आज्ञात हैं; गौड्पाद भाप्य-व्याख्याकार आचार्य गौड़पाद, जयमंगला-लेखक का 
नाम आज्ञात है। तत्त्व कोमुदी-व्याख्याकार वाचस्पति मिश्र 

माठर वृत्ति के रचयिता आचार्य माठर हैं, कर्त्ता के नाम से ही यह वृत्ति 
प्रसिद्ध है। गौड़ पाद भाष्य भी उसके लेखक आचार्य गौड़पाद के नाम से प्रसिद्ध 
हे। वाचस्पति मिश्र ने स्वयं अपने व्याख्या ग्रन्थ के अन्तिम उपसंहारात्मक श्लोक 
में अपनी व्याख्या का नाम स्पष्ट कर दिया है। मिश्र ने लिखा है कि- 


“मनांसि कुमुदानी व बोधयन्ती सतां मुदा। 

श्रीबाचस्पतिमिश्राणां कृतिस्तत्‌ तत्त्वकौमुदी॥” 

युक्तिदीपिका के नाम का निश्चय उसके अन्तिम चार श्लोकों में से द्वितीय 
श्लोक के अनुसार निश्चित हो जाता है। श्लोक इस प्रकार है- 

“इति सखिरसंश्रान्तैः कुदृष्टितिमिरापहा। 

प्रकाशिकेयं सर्गस्य धार्यतां युक्तिदीपिका॥” 

“युक्तिदीपिका' ग्रन्थ के नाम का निश्चय होने पर भी ग्रन्थ के लेखक के 
नाम का निश्चय नहीं हो पाया है। 


तत्त्वकौमुदी का रचना काल 


वाचस्पति मिश्र ने भारतीय षड्दर्शनों का भाष्य किया है। सांख्य तत्त्व 
कौमुदी में प्रारम्भ या समाप्ति पर किसी प्रकार की काल गणना का निर्देश भी नहीं 
किया है। न्यायवार्तिक तात्पर्यटीका की समाप्ति पर गौतम के मूल न्याय सूत्रों का 
सम्पादन कर उनका न्यायसूची निबन्ध नाम से उल्लेख किया हे। उसकी समाप्ति 
पर कुछ श्लोक मिलते हैं। उनमें अन्तिम श्लोक है- 


“ज्याय सूचीनिबन्धोऽसावकारि सुधियां मुदे। 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्वङ्कवसुवत्सरे।” 


इसके अनुसार संवत्‌ ८९८ विक्रमी में श्री वाचस्पति ने इस ग्रन्थ को समाप्त 
किया। सांख्यतत््वकौमुदी के भाष्य में तीन कारिकाओं के भाष्य करते हुए, लिखा 
है कि इसका विस्तृत वर्णन न्यायवार्तिक तात्पर्य टीका में किया जा चुका है। इससे 
यह सिद्ध होता है कि न्याय वार्तिक तात्पर्य टीका सांख्यतत्त्व कोमुदी से पूर्व का 
लिखा हुआ ग्रन्थ है ब स्थल, जहाँ पर यह लिखा हुआ है, वे निम्न लिखित हें- 
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१६ 
“सर्व चैतदस्माभिर्न्यायवात्तिकतात्पर्यटीकायां 
व्युत्पादितमितिनेहोक्तंविस्तरभयात्‌। ' (का० ५) 
“ अभावात्तु भावोत्पत्तौ० इत्यादि 
न्यायवार्तिकतात्पर्यटीकायामभिहितमस्माभिः॥” (का० ९) 
“ सर्वानुमानोच्छेदप्रसङ्गः इत्युपपादितं 
न्यायवात्तिकतात्पर्यटीकायामस्माभिः।” (का० १७) 


इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि न्याय सूची निबन्ध की समाप्ति के 
संवत्सर में दो वर्ष जोड़कर विक्रमी संवत्‌ ९०० माना जा सकता है। जो ८४३ ई० 
मानना चाहिए। यहाँ यह अवश्य शंका की जा सकती हे कि वत्सर शब्द विक्रमी 
संवत्‌ के लिए प्रयुक्त हुआ है अथवा शक संवत्‌ के लिए। यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में 
वत्सर शब्द का अर्थ विक्रमी संवत्‌ ही मानना अधिक उचित है। ऐसा स्वीकार 
करने के लिए निम्नलिखित युक्तियां दी जा सकती हैं। (१) वाचस्पति कृत 
तात्पर्यटीका पर उद्यनाचार्य ने तात्पर्य परिशुद्धि नामक व्याख्या की रचना की हे। 
आचार्य ने एक लक्षणावली नामक लघुकाय निबन्ध के अन्त में इस प्रकार लिखा 
हे- 

“तर्काम्बराडरकप्रमितेष्वतीतेषु शकान्तत:। 

वर्षेषूदयनश्चक्रे सुबोधांलक्षणावलीम्‌॥" 


यहाँ यह स्पष्ट है कि उदयनाचार्य ने ९०६ संवत्‌ में लक्षणावली को समाप्त 
किया। अब यदि वत्सर पद का अर्थ शक्‌ संवत्‌ समझा जाये तो वाचस्पतिमिश्र ने 
८९८ शक्‌ संवत्‌ में तात्पर्य टीका की रचना की थी। इस प्रकार मानने पर 
तात्पर्यटीका ओर तात्पर्यपरिशुद्धि ग्रन्थों में केवल ८ वर्ष का अन्तर आता है। परन्तु 
इस विषय में कोई ठोस युक्ति नहीं है। यहाँ यह भी विचारणीय हे कि उदयनाचार्य 
आर वाचस्पति मिश्र दोनों ही समकक्ष विद्वान्‌ थे। यदि वे दोनों एक ही काल में 
हा, ता यह मानना उचित प्रतीत नहीं होता हे कि एक दूसरे के ग्रन्थ पर वे व्याख्या 
लिखें। इसका अभिप्राय यह हे कि तात्पर्य टीका लिखे जाने के अनन्तर, अपनी 
उपयोगिता के कारण अथवा विद्वत जगत्‌ में प्रसिद्धि प्राप्त करने के लिए पर्याप्त 
समय को अपेक्षा हे। इसलिए केवल ८ वर्ष का अन्तर मानना उचित नहीं हे। अत: 
वत्सर पद का अर्थ विक्रमी संवत्‌ मानना ही अधिक उचित हे। उदयनाचार्य 
वाचस्पति मिश्र को अपने से पर्याप्त प्राचीन मानना सा प्रतीत हाता हे। इसलिए भी 
वत्सर पद का अर्थ विक्रम संवत्‌ करना अधिक समीचीन है। इससे उदयनाचार्य से 
१४३ वष पूर्व वाचस्पति की स्थिति स्पष्ट होती है। 
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वत्सर पद के अर्थ में डॉ० गंगानाथ झा का मत :- 


डॉ० गंगानाथ झा ने सांख्यतत्त्व कोमुदी की भूमिका में वाचस्पति मिश्र का 
काल ८९८ वि०सं० ही स्वीकार किया है। उनका यह भी कहना हे कि मिथिला 
प्रदेश में स्थित सिमरोगड़ी के शिलालेख से यह प्रतीत होता है कि शक्‌ संवत्‌ 
१०१९ अर्थात्‌ ११५४ वि०सं० और १०९७ ई० में नान्यदेव नामक राजा ने इस 
भवन का निर्माण कराया। झा महोदय ने यह भी माना है कि वाचस्पति मिश्र ने 
अपने भामती नामक निबन्ध को मिथिला में सम्पूर्ण किया था। क्योंकि उन्होंने जो 
श्लोक प्रस्तुत किये हें, उसके अन्तिम चरण में नृग, पद का प्रयोग किया है। 
जिसका अभिप्राय है कि राजा की नरवाहन्ता को सिद्ध करता है। इससे यह निश्चय 
होता है कि वाचस्पति के समय में मिथिला पर नेपाल के किरातराजाओं का पूर्ण 
आधिपत्य था। झा महोदय के मतानुसार वाचस्पति का समय सन्‌ ८४१ ई० अर्थात्‌ 
८९८ वि०सं० ही बनता हे। यद्यपि इतिहास के विषय में अन्य विद्वानों का मतभेद 
है। मिथिला में किसका राज्य था या किसका राज्य नहीं था, यह एक अन्य विषय 
हे। डॉ कीथ, डॉ वुड्ज भी वत्सर पद का अर्थ विक्रमी संवत्‌ ही ग्रहण करते हैं। 

जयमंगला टीका-सांख्यकारिका पर जयमंगला टीका की प्रकाशन ओरियन्टल 
सीरिज कलकत्ता में डॉ० नरेन्द्रनाथ द्वारा प्रकाशित सन्‌ १९२६ ई० का प्रथम 
संस्करण उपलब्ध है। इस पर गोपीनाथ कविराज ने भूमिका लिखी है। इसकी 
रचना के सम्बन्ध में पं० गोपीनाथ के अनुसार लिखा है कि इस जयमंगला टीका 
का रचयिता शंकराचार्य नहीं है, अपितु शंकर आर्य है। यह शंकर आर्य बौद्ध 
दार्शनिक प्रतीत होता है। इस टीका का रचना काल क्या माना जाये, इसके विषय 
में निर्णय करने के लिए जयमंगला और सांख्यतत्त्व कोमुदी के सन्दभों की तुलना 
करना उचित है। 

सांख्य सप्तति की ५१वीं कारिका की व्याख्या करते हुए वाचस्पति मिश्र में 
“ऊह शब्द अध्ययन' सुहृत प्राप्ति और दान इन पाँच सिद्धियों के जो अर्थ किये 
हैं वे अन्य प्राचीन व्याख्याकार के अर्थो से कुछ अन्तर रखते हैं। वाचस्पति मिश्र 
ने इसे स्पष्ट करते हुए लिखा है कि “अन्यव्याचक्षते” यह लिखकर प्राचीन 
व्याख्याकारों के अर्थ की ओर निर्देश किया है। यहाँ यह ज्ञातव्य है कि माठर वृत्ति, 
मुक्ति दीपिका, गौड़पाद भाष्य और जयमंगला व्याख्या में समान रूप से ही वे अर्थ 
प्राप्त होते हैं। केबल शाब्द भेद के साथ जयमंगला व्याख्या में उपलब्ध होता है। 
यह शब्द भेद बहुत ही सामान्य प्रतीत होता हे। केवल एक स्थल की तुलना प्रस्तुत 
की जा रही है-जयमंगला में लिखा है कि “दानं च सिद्धि: हेतुः”। दानेन्‌ 
ह्याराधितो ज्ञानीदानं प्रयच्छति।।” इसी प्रसंग को सांख्य तत्त्व कोमुदी में लिखा हे 
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कि ' दानं च सिद्धि हेतुः| ' धनादि दानेननाराधितो ज्ञानी ज्ञानं प्रयच्छति ।' इस तुलना 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि यह सन्दर्भ वाचस्पति मिश्र ने | जयमंगला व्याख्या 
से उद्धृत किया है। इस प्रकार को तुलना अन्य अनेक स्थलों पर को जा सकती 
है। इससे यह स्पष्ट सिद्ध हो जाता हे कि ' जयमंगला व्याख्या वाचस्पति को सांख्य 
तत्त्वकौमुदी से पूर्व की है। जयमंगला टीका के रचयिता के विषय मं मतभेद हे। 
श्री कविराज गोपीनाथ ने परमहंस परित्राजकाचार्य का शंकर से सम्बन्ध स्थापित 
किया है। 


श्री हरदत्त शर्मा ने शंकराचार्य विरचित जयमंगला के आवरण पृष्ठ पर 
लिखा हे कि “शंकराचार्य विरचिता जयमंगला” परन्तु उनका लिखना समीचीन 
प्रतीत नहीं होता हे। शंकराचार्य पूर्णरूपेण अद्वैतवादी हैं। सांख्यकारिका की 
जयमंगला रीका पूर्णरूपेण द्वैतवादी है। वास्तव में यह इसलिए हुआ होगा कि 
“शंकर नाम की समानता भ्रम उत्पन्न करती है।' इसलिए श्री कविराज गोपीनाथ 
की यह उपर्युक्त मान्यता भ्रम पूर्ण है। 


'कामन्धकोय नीति सार की जयमंगला नामक टीका का रचयिता शंकरार्य भी 
इस शंकर से सर्वथा भिन्न हे। क्योंकि एक भी स्थल पर आर्य पद रहित शंकर 
नाम का उल्लेख नहीं किया गया है। सर्वत्र “शंकरआर्य' इतने ही नाम का संकेत 
मिलता है। इस विषय में यह भी कहा जा सकता है कि किसी भी स्थान पर गुरु 
के नाम का उल्लेख नहीं मिलता है। इसके विपरीत सांख्य सप्तति की व्याख्या 
जयमंगला की पुष्पिका में शंकर नाम के साथ आर्य पद नहीं है। इससे सिद्ध होता 
हे। कि कामन्धकीय नीति सार के रचयिता का नाम शंकरार्य है, न कि शंकर। जब 
कि सांख्यसप्तति के व्याख्याकार का नाम केवल शंकर है। इस लिए दोनों नाम 
एक नहीं माने जा सकते हैं। 

Fe श्री चन्द्रधर शर्मा गुलेरी ने कामन्धकीय नीतिसार की व्याख्या जयमंगला 
ओर वात्स्यायन कामसूत्र को व्याख्या जयमंगला के रचयिता को एक व्यक्ति सिद्ध 
किया हैं। उनको मान्यता हं कि कामन्धकीय नीतिसार की व्याख्या जयमंगला का 
रचयिता शंकराचार्य ही वात्स्यायन कामसूत्र को जयमंगला नामक व्याख्या की 
रचयिता है। यद्यपि उनकी यह मान्यता सर्वमान्य नहीं है। 


युक्तिदीपिका टीका :- 


सांख्यकारिका पर युक्तिदीपिका नाम की एक व्याख्या सन्‌ १९३८ ई० में 
कलकत्ते से प्रकाशित हुई है। इसके प्रकाशन श्री पुलिन विहारी सरकार, मुख्य 
सम्पादक-श्री नरेश चन्द्र वेदान्त तीर्थ एवं बागजी भट्टाचार्य आदि हें। युक्तिदीपिका 
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के इस प्रकाशन से विद्वत्त जगत्‌ में अत्यधिक उत्साह उत्पन्न हुआ। श्री पुलिन 
विहारी चक्रवर्ती ने प्रारम्भ में अपना प्राक्‌ कथन लिखकर इसकी उपयोगिता को 
बढ़ाया था। इस युक्तिदीपिका के रचयिता का नाम आज तक अज्ञात ही है। 
जयमंगला टीका में युक्तिदीपिका का यत्र-तत्र अंश मिलता है। इससे सिद्ध होता 
हे कि युक्तिदीपिकाटीका जयमंगलाटीका से भी पूर्व की है। 


जयन्त भट्ट ने ' न्याय मंजरी' में इस प्रकार का वर्णन किया है कि “ईश्वर 
कृष्णस्तु प्रतिविषयाध्यावसायो दृष्टिमिति प्रत्यक्षलक्षणमवोचत्‌। ................. 
-यत्तु राजा व्याख्यातावान्‌-प्रतिराभिमुख्ये वर्त्तते, तेनाभिमुखेण विषयाध्यवसायः 
प्रत्यक्षमिति।” 


उनके इस लेख से यह सिद्ध होता हे कि ईश्वर कृष्ण ने ' प्रतिविषयाध्यवसायो 
दृष्टम्‌’ इस पंचम कारिका के प्रथम चरण में इस कारिका के प्रत्यक्ष का लक्षण 
किया है। जो अतिव्याप्ति दोष से दूषित हे, क्योंकि यह लक्षण अनुमानादि में भी 
घटित हो जाता हे। इसमें जो राजा शब्द का उल्लेख किया है, उससे यह सम्भावना 
उत्पन्न होती है कि युक्तिदीपिका के रचयिता राजा नाम से प्रसिद्ध हो। परन्तु यह 
निर्णय करना कठिन है कि वह राजा किसी व्यक्ति का नाम हे अथवा कोई 
सचमुच राजा था। क्योंकि भोजराज, भोजदेव और भोज नाम के अनेक राजा एवं 
व्यक्ति हुए हें जो कि विद्यानुरागी थे। कुछ विद्वान्‌ युक्तिदीपिका का दूसरा नाम 
राजवार्तिक भी मानते हैं। जिस राजवार्त्तिक को सांख्यकारिका की ७२ वीं कारिका 
पर वाचस्पति मिश्र ने उद्धृत किया है। वह उस व्यक्ति की रचना नहीं हे। जिसने 
राजमार्तण्डादि ग्रन्थों को रचा था। क्योंकि उसने स्वरचित ग्रन्थों की सूची में 
राजवार्तिक का उल्लेख नहीं किया हे! युक्तिदीपिका के साथ राजा का सम्बन्ध 
होते हुए भी भोज का इससे कोई सम्बन्ध सिद्ध नहीं होता है। इसमें यह हेतु प्रस्तुत 
किया जा सकता है कि राजा भोजदेव ने इन दोनों ग्रन्थों में जो मांगलिक प्रारम्भिक 
श्लोक लिखे हैं उनमें उमा तथा शिव को नमस्कार किया गया है। यद्यपि दोनों 
विषयों का प्रतिपाद्य विषय भिन्न है। युक्तिदीपिका में मांगलिक श्लोकों में सांख्य 
की प्रशंसा करके साक्षात्‌ कपिल को नमस्कार किया है। युक्तदीपिका के 
प्रारम्भिक श्लोक इस प्रकार हैं- 


“वीतावीतविषाणस्य पक्षतावनसेविनः। प्रवादाः सांख्यकरिणः शल्लकोषण्डभंगुराः। 
ऋषये परमायार्कमरीचिसमतेजसे। संसार गहनध्वान्तसूर्याय गुरवे नमः।।” 
इससे यह स्पष्ट हो जाता हे कि राजा भोज देव सरस्वती कण्ठाभरण आदि 


3५ 


के रचयिता तो हैं परन्तु वे युक्तिदीपिका के रचयिता नहीं हैं। युक्तिदीपिका के 
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साथ राजा का संबन्ध इसलिए भी हो सकता हे कि सांख्य के प्रतिपाद्य प्रसिद्ध 
चष्टिप्रदार्थों का निर्देश करने के /लिए वाचस्पति मिश्र ने सांख्यतत्त्कौमुदी के अन्त 
में कुछ श्लोक राजवार्सिक नामक ग्रन्थ से उद्धृत किये है। इन पष्टिदार्थो में से 
दश मौलिक अथवा मूलिक और पचास प्रत्यय सर्ग कहे जाते हैं। परन्तु यह 
राजवार्सिक नामक ग्रन्थ अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ है। वस्तुतः यह श्लोक मूल 
रूप में ही युक्तिदीपिका में मिलते हैं। इससे यह प्रतीत होता है कि युक्तिदीपिका 
का रचयिता राजा भोज तो नहीं हे। परन्तु यह अवश्य प्रतीत होता हे कि 
युक्तिदीपिका के रचयिता ऐसे विद्वान्‌ हैं। जो अपने नाम के पीछे राजा विशेषण 
लगाते रहे हों। इस उपर्युक्त विवरण से निम्नलिखित निष्कर्ष निकाला जा सकता 
है। 

(१) युक्तिदीपिका जयमंगला व्याख्या से प्राचीन है। 

(२) युक्तिदीपिका का रचना काल वि० सं० पंचम शतक के आस-पास 

माना जा सकता है। 


(३) इस ग्रन्थ का रचयिता 'राजा' नाम से कोई प्रसिद्ध व्यक्ति है। 


(४) यह राजा सरस्वती कण्ठाभरण आदि का रचयिता प्रसिद्ध राजा 
भोजदेव नहीं हो सकता हे। 


(५) वाचस्पति मिश्र ने सांख्य सप्तति की ७२ वीं आर्या को व्याख्या में 
राजवार्सिक नामक ग्रन्थ से जो तीन श्लोक उद्धृत किये गये हैं, वे 
युक्तिदीपिका के हैं। इसलिए सम्भव है कि इसी का दूसरा नाम उस 
समय राजवापिक प्रसिद्ध रहा हो। यहां यह भी सम्भावना की जा 
सकती हे कि राजवार्तिक में 'राज' पद को देखकर ही उसके साथ 
भोज को जोड़ दिया गया है। परन्तु यह सभी सम्भावना ही अभिव्यक्त 
को जा सकती हें। परन्तु इतना अवश्य निश्चित रूप से कहा जा 
सकता है कि युक्तिदीपिका का सम्बन्ध 'राजा' शब्द से अवश्य था। 
जो महाराजा भोज धारा नगरी में १०१८ से १०६० ई० तक राज्य 
करता था। उसको सरस्वती कण्ठाभरण तथा राजमार्तण्ड आदि का 
रचयिता तो कहा जा सकता है। परन्तु वह युक्तिदीपिका एवं 


राजवात्तिक का रचयिता नहीं हो सकता है। यह कोई अन्य विद्वान्‌ 
रहा हे। 


आचार्य गौड्पाद :- वाचस्पति मिश्र रचित सांख्यतत्त्वकोमुदी से प्राचीन 
दा व्याख्या एवं टीकाओं का विवेचन किया जा चुका है--जयमंगला एवं युक्तिदीपिका। 
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सांख्यकारिका पर एक और व्याख्या गौड़ पद कृत 
प्रसिद्ध हे। इसका गहराई से अवलोकन करने पर कुछ विद्वानों ने 
शास्री तथा तनुसुख राम त्रिपाठी हे, यह माना है कि यह गोड्पाद भाष्य माठरवृत्ति 
की छाया मात्र है। यह तुलना करने से सहज रूप में सिद्ध हो जाता है। तुलना 
की दृष्टि से यदि अवलोकित किया जाये तों इन दोनों में इतना अन्तर अवश्य 
देखा जाता हे कि भाष्य, वृत्ति के अधिक अंशो को छोड़ता है। कुछ नया नहीं 
लिखता है। foonr 3 

गोड़्पाद का परिचय :- आचार्य गोड़पाद नाम से शंकराचार्य क ध्य गुरु 
गोड॒पाद आचार्य को माना जाता है। गोड॒पाद का प्रसिद्ध भाष्य माण्ड्क्योपनिषद्‌ पर 
कारिका के रूप में उपलब्ध होता हे। मांडूक्य कारिका जेसे प्रोढ ग्रन्थ के 
रचनाकार सांख्यकारिका के भाष्यकार नहीं हो सकते हैं। क्योंकि गोड॒पाद जैसा 
आचार्य किसी अन्य टीका का आश्रय नहीं ले सकता है। इन दोनों ग्रन्थों की रचना 
आदि में महान्‌ अन्तर है। गौड़पाद एक प्रकार से अद्वेतवेदान्त के प्रवर्तक माने जाते 
हैं। आचार्य शंकर ने केवल अट्टतवादी सिद्धान्तों का सुव्यवस्थित रूप में प्रचार एवं 
प्रसार किया है। ऐसे कट्टर वादी आचार्य अपने से विरोधी सिद्धान्त के ग्रन्थ का 
भाष्य करेंगे, यह भी विचारणीय विषय हे! इस लिए गोड़पाद नाम से कोई अन्य 
ही आचार्य हुए होंगे, ऐसा प्रतीत होता हैं। 


गौड्पाद का काल :- सांख्य सप्तति की २६ वीं और २८ वीं कारिकाओं 
के माठर के समय जो पाठ था उसमें युक्तिदीपिकाकार के अन्तर कुछ परिवर्तन 
हुआ था। २६ वीं आर्या में माठर के अनुसार इन्द्रियों का पाठक्रम ' श्रात्रत्वक्चक्षूर- 
सननासिका' है। २८ वीं आर्या में जहाँ इन्द्रियों की वृत्तियों का निर्देश हे 
'रूपादिषु' पाठ है। २६ वीं आर्या के इ्द्रियक्रम के अनुसार २८ वीं आर्या में 
वृत्तियों का निर्देश न होने के कारण युक्तिदीपिकाकार ने इस पाठ को समालोचना 
की ओर 'रूपादिषु' पाठ को प्रमादपाठ कहकर उसके स्थान पर “शब्दादिषु' पाठ 
को युक्‍त बताकर आर्या में वैसा ही पाठ बताने की अनुमति दी। इससे यह सिद्ध 
होता हे कि आचार्य गौड़पाद युक्तिदीपिका से अर्वाचीन हैं। युक्तिदीपिकाकार का 
समय पंचमशतक का अन्त माना जाता हे। इस प्रकार छठे शतक के अन्त में 
आचार्य गौड्पाद का अन्त माना जाता है। इस प्रकार छठे शतक के अन्त में 
आचार्य गौड़पाद का समय होना चाहिए। इस काल के पीछे इसलिए भी नहीं जाया 
जा सकता है कि जयमंगला व्याख्याकार से यह पूर्ववर्ती आचार्य होना चाहिए। 
इसका कारण यह है कि ४३ वीं कारिका के भाष्य में माठर युक्तिदीपिका ओर 
गोड्पाद ने तीन भावों का प्रतिपादन किया हे। जब कि जयमंगला टीका में 
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वाचस्पति.-म्रिश्र और चन्द्रिका ने दो ही भावों का प्रतिपादन किया हे। इसका अर्थ 

यह है कि जयमंगला से प्राचीन व्याख्याकारों ने इस आर्या में तीन भावों का 
प्रतिपादन माना हैं। जयमंगलाकार ने उसको अस्वीकार करत हुए दा हा भावा का 
उसमें निर्देश माना है। इसलिए युक्तिदीपिका और जयमंगला के मध्य म॑ गाडपाद 
का काल होना चाहिए। जयमंगला का समय विक्रम क॑ सप्तम शतक का अन्त 
माना जाता हे। 

माठर वृत्ति :-सांख्य कारिका की उपलब्ध टीकाओं में एक 4 माठर वृत्ति’ 
हे। कहीं-कहीं इसका उल्लेख माठर भाष्य नाम से किया गया हे। यह ग्रन्थ 
'चौखाम्बा संस्कृत सीरिज' से १९२२ ई० में प्रकाशित हुआ था। 

इस ग्रन्थ के रचयिता का नाम 'माठर' नाम के व्यक्ति को माना जाता हे। 
यह अवश्य प्रष्टव्य है कि यह माठर किसी व्यक्ति का नाम है या उसके गोत्र का 
नाम है। यहाँ यह ज्ञातव्य है कि गोत्र या नाम से कोई अन्तर नहीं पड़ता हे। इसके 
काल के विषय में सर्वमान्य निर्णय अभी तक नहीं हो पाया है। इसके विषय में 

कुछ विद्वानों ने अपने-अपने मत अवश्य अभिव्यक्त किये हैं। जिनके अनुसार 
निष्कर्ष रूप में इस प्रकार कहा जा सकता हे- 

सांख्यतत्त्वकोमुदी एक निश्चयात्मक केन्द्र है, इसका काल सर्वसम्मति से 

निर्णीत हे। उसने स्वयं भी अपने काल का निर्देश कर दिया हैं। जयमंगला- 
सांख्यतत्त्वकोमुदी से प्राचीन हैं। युक्तिदीपिका-जयमंगला से प्राचीन हे। माठर 
वृत्ति-युक्तिदीपिका से भी प्राचीन हे। इस बात का विवेचन प्रस्तुत किया जा रहा 
है। युक्तिदीपिका में अनेक स्थलों पर ऐसे मतों का स्मरण किया गया हे अथवा 
उनका प्रत्याख्यान्‌ किया गया हे। जो माठर वृत्ति में उपलब्ध हैं। युक्तिदीपिका के 
उन पाठां से सहज ही निर्णय किया जा सकता हे। 

३२वीं कारिका पर व्याख्या करते हुए युक्तिदीपिकाकार ने “तदाहरणधारण- 
प्रकाशकरम्‌' इन पदों को व्याख्या इस प्रकार की हे- 

“ तदाहरणधारणप्रकाशमकरम्‌। तत्राहरणं कर्मेन्द्रियाणि कुर्वन्ति विषयार्जन- 
समर्थत्वात्‌, धारणं बुद्धीन्द्रियाणि कुर्वन्ति-विषयसन्निधाने सति श्रोत्रादिवत्ते- 
स्तदूपापत्तेः, प्रकाशमन्तः-करणं करोतिनिश्चयसामर्थ्यात्‌।” 

. इस प्रंसग में युक्तिदीपिकाकार ने उक्त पदों का अर्थ अपना अर्थ किया है। 
इससे आगे वे लिखते हें कि-'अपर आहा' कहकर किसी अन्य आचार्य के मत 
का दशाया ह। यह मत माठर वृत्ति में उपलब्ध हे, जो कि होता है कि अनेक 
स्थला म॑ जा माठर वृत्ति के मत का युक्ति दीपिकाकार के द्वारा खण्डन किया 
जाना। यह सिद्ध करता है कि माठर वृत्ति युक्तिदीपिका से पूर्व का ग्रन्थ है। 
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माठर वृत्ति और चीनी अनुवाद :- आधुनिक इतिहास के कुछ विद्वानों 
ने चीन के इतिहास के आधार पर इस बात को स्वीकार किया हे कि सन्‌ ५४९ 
ई० अथवा ६०३ वि०सं० में परमार्थ नाम का एक भारतीय ब्राह्मण, आर्य साहित्य 
के अनेक संस्कृत ग्रन्थों कों लेकर चीन देश को गया। उन सब ग्रन्थों का उसने 
चीनी भाषा में अनुवाद किया। यह सब कार्य तत्कालीन चीन के राजा को प्रेरणा 
के अनुसार हुआ। यह लिआंग वंश का उन्टी नामक राजा था। उन ग्रन्थों में ईश्वर 
कृष्ण के सांख्यकारिका और उसको प्राचीन व्याख्या भी थी। इस समय के विद्वानों 
ने यह समझा कि सांख्यकारिका की यह व्याख्या गोड़पाद भाष्य हे। परन्तु यह उन 
विद्वानों की भूल ही थी। महाराष्ट्र के विद्वान्‌ श्री वेल्वलकर ने इस व्याख्या के 
चीनी अनुवाद की मूलभूत संस्कृति माठरवृत्ति के साथ तुलना करके इसका निर्णय 
किया कि परमार्थ अपने साथ सांख्य कारिका की जिस व्याख्या को चीन ले गया 
था वह माठर वृत्ति ही है। इस प्रकार छठे शतक में माठर वृत्ति का चीनी भाषा 
में अनुवाद होने के कारण विद्वानों ने यह अनुमान किया है कि माठर वृत्ति का 
रचना काल पंचमशतक के प्रारम्भिक भाग के अनन्तर नहीं कहा जा सकता है। 
इसका अभिप्राय यह है कि पंचक शतक का प्रारम्भ होने से पूर्व ही माठर वृत्ति 
का रचना काल मानना चाहिए। 

जैन सम्प्रदाय के ' अनुयोग द्वार सूत्र' में एक सन्दर्भ आता हे कि-“काबिलं 
सट्‌ठियंतं माठर पुराण वागरण नाडगाइ।” (योगद्वार सूत्र, ४१) अनुयोगद्वार के इस 
सन्दर्भ में कुछ आर्य ग्रन्थ और कुछ अन्य ग्रन्थों का वर्णन किया गया है, जो जैन 
सम्प्रदाय से बाहर के हैं। इस सूची में माठर का भी उल्लेख हैं। इसी सूची में 
सांख्य के और भी ग्रन्थों का उल्लेख है। ' कर्ढंगणस्त्री' यह ईश्वर कृष्ण की सांख्य 
सप्तति का नाम है। चीन में कनक सप्तति, सुवर्ण सप्तति अथवा हिरण्यसन्तति 
नाम से सांख्या सप्तति का उल्लेख मिलता है। सांख्य का एक ओर ग्रन्थ इस सूची 
में कपिल पष्टितन्त्र का उल्लेख मिलता है। इसी के साथ माठर का भी नाम है। 
इससे यह सम्भावना प्रतीत होती हे कि माठर पद सांख्य सप्तति की माठर वृत्ति 
व्याख्या के लिए प्रयुक्त हुआ है। आधुनिक विद्ठानो ने अनुयोगद्वार सूत्र का समय 
ईशा के प्रथम शतक का अन्त निर्णीत किया है। इसके अनुसार माठर वृत्ति का 
रचना काल ईशवी सती का प्रथम शतक के आस-पास का होना चाहिए। 


६. The view that the original of this comment exists in the recently dis- 


covered Mathara Vritti. is certainly wrong. ' history of Sanskrit Lit- 
erature’. A.D. 1928. p. 486. 
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ईश्वर कृष्ण का काल :- 

सांख्य सप्तति के रचयिता ईश्वर कृष्ण के काल के सम्बन्ध में आधुनिक 
विद्वानों ने जो विवेचन किया हे, उसको अवलोकित करना भी आवश्यक हे। इस 
सम्बन्ध में जापान के प्रसिद्ध विद्वान्‌, तकाकुसु के लेख को महत्व दिया जाता हे। 
इनके अनुसार ईश्वर कृष्ण का समय ४५० ई० माना गया हैं। डॉ० तकाकुसु के 
इस मत का विवेचन इस प्रकार है कि ५४६ और ५६९ ई० के मध्य मे आर्य ग्रन्थों 
का चीनी भाषा में परमार्थ द्वारा अनुवाद किया गया है। उसमें बोद्ध दार्शनिक 
वसुबन्धु का जीवन चरित्र भी मिलता हे। यह जीवन चरित्र वसुवन्धु के विषय में 
किसी भी प्रकार की जानकारी के लिए सर्वप्रथम प्राचीन ग्रन्थ माना जाता है। इसमें 
परमार्थ ने लिखा है कि वसुवन्धु का ८० वर्ष की आयु में देहावसान हुआ था। 
इसका अभिप्राय यह है कि परमार्थ उस समय तक चीन में नहीं गया था। इससे 
यह प्रतीत होता हे कि वसुवन्धु का समय सन्‌ ४२० से ४५० ई० के मध्य होना 
चाहिए। तकाकुसु का यह लेख जिसमें संक्षिप्त रूप में यह वर्णित किया गया है, 
वह डॉ० कृष्ण वेल्वलकर के भण्डारकर स्मृति ग्रन्थ में पृ० १७१ से १८४ तक 
प्रकाशित हे। 


इस विषय में परमार्थ का यह भी विचार हे कि वसुवन्धु के गुरु बुद्धमित्र 
को विन्ध्यवास नामक एक सांख्य दार्शनिक ने शास्त्रार्थ में पराजित किया था। 
वसुवन्धु अपने गुरु के पराजय के कष्ट के विषय में कुछ भी नहीं कर पाया था। 
इससे यह अवश्य सिद्ध होता है कि वसुवन्धु का काल विन्ध्यवास के वृद्धावस्था 
का काल हे। विन्ध्यवास ने सांख्य पर एक ग्रन्थ की रचना की थी इससे यह ज्ञात 
होता हे कि विन्ध्यवास गुप्तवंशीय राजा वालादित्य का समकालीन था। इससे इस 
निष्कर्ष पर पहुचते हें कि विन्ध्यवास वसुवन्धु का एक वृद्ध समकालीन था। इस 
विषय में यह भी द्रष्टव्य है कि ईश्वर कृष्ण जो कि चीनी भाषा के अनुसार 
पो-पोली का शिष्य था। इस प्रकार तकाकुसु के अनुसार ईश्वर कृष्ण का समय 
४५० ई०. निर्धारित किया गया है। 


इनके अनुसार यह निष्कर्ष है कि विन्ध्वास और ईश्वर कृष्ण' के एक 
व्यक्ति माने जाने में कोई आपत्ति नहीं रह जाती है। परन्तु डॉ० वेल्वलकर ने पुन: 
लिखा हे कि मुझे यह प्रतीत होता है कि विन्ध्यवास और ईश्वर कृष्ण को एक 
नहीं कहा जा सकता हे। क्योंकि माठर वृत्ति में ईश्वर कृष्ण के गुरु पो-पोली का 


७. इस विषय में विस्तृत अध्ययन करने के लिए आचार्य उद्यवीर कृत सांख्यदर्शन 
के इतिहास का अवलोकन किया जा सकता हे। 
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मूल संस्कृत नाम देवल हे, वृष या वृषगण नहीं। शिष्य परम्परा का उल्लेख करते 
हुए माठर ने लिखा हे-“कपिलादासुरिणा प्राप्तमिदं ज्ञानमत: ( ज्ञानम: ततः 
पा० ) पञ्चाशिखेव तस्माद्‌ भार्गवोलूक वाल्मीकिहरीतदेवल प्रभूतीनागतम्‌। 
ततरतेभ्य ईश्वर कृष्णेन प्रांप्तम्‌। तदेव षष्टिन्त्र मार्याभि: संक्षिप्तम।” 

इस प्रकार यह उपर्युक्त तथ्य कि विन्ध्यवास ओर ईश्वर कृष्ण एक ही 
व्यक्ति थे, इस मान्यता का खण्डन हो जाता हे। सांख्यसप्तति की उपांत्य कारिका 
की माठर वृत्ति से प्रतीत होता हे कि चीनी अनुवाद के पो-पोलीपद का मुख्य 
संस्कृत शब्द देवल हे। इसलिए ईश्वर कृष्ण का गुरु देवल था अन्य कोई नाम नहीं 
है। इसलिए ईश्वर कृष्ण विन्ध्यवास को एक व्यक्ति नहीं कहा जा सकता है, यह 
मत डॉ० वेल्वलकर का हे। 

ईश्वर कृष्ण के काल निर्णय के लिए श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण के 
इण्डियन लोजिक ग्रन्थ के पृष्ठ २७४-७५ के आधार पर भट्टाचार्य महोदय ने 
लिखा है कि तिब्बती लेखकों के आधार पर ईश्वर कृष्ण ओर दिंगनाग समकालिक 
सिद्ध होते हैं। तिब्बती लेखों में उनके शास्त्रार्थ और ईश्वर कृष्ण की प्रतिज्ञाभंगी 
कथा हे। 

तथ्यात्मक दृष्टि से अवलोकित किया जाये तो यह तिब्बती लेख भी कल्पना 
पर ही आधारित हें। क्योंकि इस प्रकार की साम्प्रदायिक गाथाएं प्रत्येक सम्प्रदाय 
क पुराणों में प्रचलित होती हैं। उनका कोई ऐतिहासिक महत्व नहीं होता हे। इसी 
प्रकार यह गाथा का भी ऐतिहासिक महत्व नहीं हे। इसी प्रकार यह गाथा भी 
ऐतिहासिक तथ्य नहीं कही जा सकती हे। समस्त मान्यताओं के अध्ययन करने से 
इस निष्कर्ष पर पहुचा जा सकता है कि ईश्वर कृष्ण का समय ई० शताब्दी से 
पर्याप्त पूर्व का हैं। 
अन्य सांख्याचार्य :- 


(१) आसुरि-कपिलऋषि के प्रथम शिष्य आसुरि को माना जाता है। 
पञ्चशिख आसुरि के शिष्य थे। उन्होंने लिखा है कि कृपा करके कपिल मुनि ने 
आसुरि को सांख्यदर्शन का ज्ञान प्रदान किया। कुछ आधुनिक विद्ठान, आसुरि को 
ऐतिहासिक पुरुष नहीं मानते हैं। परन्तु उनका यह नितान्त भ्रम ही हे, पञ्चशिख 
ने अपने एक सूत्र में स्पष्ट लिखा है कि- 

“ आदिविद्वान्‌ निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारूण्याद्‌ 

भगवान्‌ परमर्षिरासुरये जिज्ञासमानाय तन्त्रं प्रवोच॥ ” 


यदि इस प्रकार भी आसुरि को ऐतिहासिक पुरुष न माना जाये, तो फिर 
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क्रिसको इतिहास माना जायेगा। पाश्‍चात्य विद्वन्‌ पूर्वाग्र से ग्रसित प्रतीत हात हैं। हा 
यह अवश्य हो सकता है कि आसुरि नाम के अनक आचाय विभिन्न कालां में रह 
हों, अथवा आसुरि गात्र का नाम हा। क्योंकि आसरि नाम के आचार्य का अनेक 
ग्रन्थों में नाम मिलता हैं। उसका विवरण इस प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता ह। 
महाभारत शान्तिपर्व में कपिल और आसुरि का उल्लेख है। इसस स्पष्ट हाता ह 
कि कपिल ने आसुरि को तत्त्व ज्ञान का उपदेश दिया था। महाभारत के अन्य 
स्थलों पर भी आसुरि के नाम का उल्लख ह। 

शतपत ब्राह्मण में एक आसुरि का उल्लेख आता हं। यह लगभग १२ स्थला 
में उल्लेख मिलता है। इनमें अन्तिम तीन स्थलों में वंशावली हे, शेष ९ स्थला में 
आसुरि के मतों का उल्लेख है। इससे यह प्रतीत होता हे कि शतपत ब्राह्मण का 
रचना से पूर्व आसुरि नाम का कोई नाम एक महायाज्िक उत्पन्न हुआ था। इससे 
यह भी स्पष्ट होता है कि आसुरि नाम के अनेक आचार्य उत्पन्न हुए हें। जिस 
आसुरि को कपिल ने तत्त्व ज्ञान का उपदेश किया था, वह आसुरि तो कपिल का 
समकालीन ही होना चाहिए। इसलिए जैसे कपिल का समय बहुत प्राचीन अर्थात्‌ 
बैदिक साहित्य के पश्चात्‌ के काल का हे अर्थात्‌ औपनिषदिक काल के पश्चात्‌ 
सूत्र युग प्रारम्भ होता है। कपिल जो सांख्य के प्रणेता हें वे सूत्र युग के प्रथम 
ऋषियों में से निर्वाद रूप में स्वीकार किये जाते हैं। उनका समय महाभारत काल 
से भी हजारों वर्ष पूर्व का है। 

इससे स्पष्ट होता है कि आसुरि का काल भी हजारों वर्ष पुराना ही मानना 
उचित है। 

पञ्चशिख :- आसुरि का मुख्य शिष्य पञ्चशिख था। महाभारत में एक 
श्लोक से प्रतीत होता हे कि पञ्चशिख परासर गोत्र में उत्पन्न हुआ था। उसकी 
माता का नाम कपिला ही लिखा हैं। पञ्चशिख का कोई भी सम्पूर्ण ग्रन्थ उपलब्ध 
नहीं होता हे। परन्तु वाचस्पति मिश्र ने व्यास भाष्य की टीका तत्त्व वैशारदी में इन्हे 
पञ्चशिख का बताया है। इनके अतिरिक्त सांख्यकारिका की युक्तिदीपिका नामक 
व्याख्या में भी अनेक ऐसे सन्दर्भ है जिनसे यह निश्चय होता है कि वे पञ्चशिख 
के ही हांगे। ये सन्दर्भ यहाँ प्रस्तुत किये जाते हैं- 

१. आदि विद्वान निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान परमर्षिरासुरये 

जिज्ञासमानायं तन्त्रं प्रोवाच। 


२. तन्त्रमिति व्याख्यायते, तम एव खल्विदमग्न आसीत्‌, तस्मिंस्तमसि 
क्षेत्रज्ञ एव प्रथमोऽध्यवर्त्तते, तम इत्युच्यते प्रकृतिः पुरुषः क्षेत्रज्ञः। 
३. पुरुषाधिष्ठितं प्रधानं प्रवर्त्तते। 
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~~ 
G 


जनक धर्म ध्वज :- 


पञ्चशिख के शिष्या में जनक भी एक था। युक्तिदीपिका की व्याख्या में 
इसका उल्लेख मिलाता है। जनक नाम के अनेक राजा हुए हैं। महाभारत में भी 
इसका सम्वाद प्राप्त होता है। एक प्रसंग में आया है कि शुलभा ने जनक से पूछा 
कि आप ने यदि सम्पूर्ण मोक्ष शास्र को पञ्चशिख से सुना है, तो आप को अवश्य 
मुमुक्षु होना चाहिए। फिर इन छत्र चामर आदि राजचिह्नों के झंझट में क्यों फंसे 
हो? यह आक्षेप शुलभा ने जनक ध्वज पर किया। इससे यह अवश्य स्पष्ट होता 
हे कि जनक धर्मध्वज पञ्चशिख का साक्षात्‌ शिष्य था। 


विष्णु पुराण में जनकधर्म ध्वज का उल्लेख मिलता है। वहाँ पर जनक 
राजाओं की वंश परम्परा का निर्देश भी हे। वह वंश परम्परा इस रूप में प्राप्त हे- 
धर्मध्वज, अमितध्वज, ऋतध्वज, खाण्डिक्य जनक और केशीध्वज। इस प्रस्तुत 
प्रसंग में उल्लेख हे कि केशीध्वज जनक आत्म विद्या में निष्णात था। उसके चाचा 
खाडिक्य जनक कर्ममार्गी थे। केशीध्वज ने खाडिक्य को आत्म विद्या का उपदेश 
दिया। 


वशिष्ठ और करालजनक :- 


कपिल आसुरि और पञ्चशिख इन तीन प्राथमिक सांख्याचाय्यों के अतिरिक्त 
प्राचीन भारतीय साहित्य में अन्य अनेक सांख्याचायोँ का उल्लेख आता है। सांख्य 
सप्तति की युक्तिदीपिका नामक व्याख्या के आधार पर यह निश्चित होता हे कि 
पञ्चशिख के अभी तक अज्ञात नाम अनेक शिप्यों में से जनक ओर वशिष्ठ भी 
दा शिष्य थे। जनक का वर्णन किया जा चुका है। वशिष्ठ के विषय अनेक प्रसंग 
आते हें। कई प्रसंगों से ऐसा प्रतीत होता हे कि वशिष्ठ नाम का कोई एक व्यक्ति 
नहीं था, अपितु वशिष्ठ नाम के अनेक आचार्य हुए हें। 
महाभारत के शान्ति पर्व में लगभग सात अध्यायों में वशिष्ठ ओर जनक का 
वर्णन या संवाद मिलता हे। महाभारत के इस प्रसंग में कराल जनक को वशिष्ठ 
ने तत्त्व का उपदेश दिया था। इस प्रकार जनक वसिष्ठ का शिष्य कहा जा सकता 
है प्राचीन साहित्य में जब अनेक वशिष्ठों का नाम पाते हें तो यहीं सन्देह होता 
है कि वशिष्ठ नाम की कोई पीठ रही हो, उसके अधिष्ठाता को वशिष्ठ कहा 
जाता हो। क्योंकि प्राचीन साहित्य में वशिष्ठ का अनेक युगों में वर्णन मिलता है। 
रामायण से ज्ञात होता है कि इक्ष्वाकु राजवंश के कुल पुरोहित वशिष्ठ मुनि या 
ऋषि हुए है। इस वंश के पीछे होने वाले बंश एवं राजाओं के साथ वशिष्ठ नामक 
ऋषि का उल्लेख रामायण में मिलता हे। त्रिशंकु के सदेह (शरीर) स्वर्ग में जाने 
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के लिए यज्ञ कराने की वशिष्ठ से प्रार्थना किये जाने का उल्लेख उपलब्ध हे। 
दशरथ के अनेक यज्ञों के अवसर पर भी वशिष्ठ की उपस्थिति का रामायण में 
वर्णन मिलता हे। रामायण के अनुसार त्रिशंकु और दशरथ के मध्य में २८ राजा 
बताये गये हैं। ऐसी अवस्था में यह नहीं कहा जा सकता हे कि जो वशिष्ठ व्यक्ति 
विशेष त्रिशंकु के समय में था वही व्यक्ति विशेष दशरथ के समय में भी था। 
इससे यह परिणाम निकलता हे कि वशिष्ठ नाम की पीठ या गद्दी विशेष रही है। 
उस गद्दी पर अधिष्ठित होने वाले आचार्य को वशिष्ठ नाम से कहा जाता था। 
महाभारत के युद्ध काल के समय में भी वशिष्ठ का वर्णन मिलता हे। यह 
कैसे स्वीकार किया जा सकता है कि जो व्यक्ति रामायण काल में रहा होगा वही 
व्यक्ति महाभारत काल में भी रहा होगा। क्योंकि भारतीय काल गणना के अनुसार 
रामायण काल त्रेता युग के अन्त में माना जाता है। महाभारत काल द्वापर युग के 
अन्त में माना जाता हे। दोनों युगों में लगभग आठ लाख से अधिक वर्षों का 
अन्तराल है। इससे सिद्ध होता हे कि एक ही वशिष्ठ नाम का व्यक्ति नहीं माना 
जा सकता है। रामायण के बाल काण्ड में आता हे कि निमि, विधेयों के जनक 
वंश का प्रथम व्यक्ति था। उसकी २३वीं पीढी में सीता का पिता सीरध्वज उत्पन्न 
हुआ। निमि के पुत्र का नाम रामायण में मिथि लिखा हे। सम्भव हे इसका अपर 
नाम कराल हो, अथवा यह निमि का अन्य पुत्र है। भगवत्‌ दत्त बी०ए० ने अपने 
भारतवर्ष का इतिहास नामक ग्रन्थ में करालजनक द्वितीय निमि का पुत्र लिखा हैं 
उसे महाभारत युद्ध में चालीस-पचास वर्ष का बताया हे। परन्तु रामायण के 
उपर्युक्त प्रसंग के अनुसार जनक वंश के अद्यपुरुष निमि के साथ ही वशिष्ठ 
(ब्रह्मसुत) का बिगाड़ हुआ। उसके पश्चात जन्मान्तर में वशिष्ठ मेत्रावरूणी 
वशिष्ठ के रूप में उत्पन्न हुआ। रामायण के प्रसंग से यह प्रतीत होता है कि निमि 
के शाप से वशिष्ठ का शरीर छूट जाने पर अल्प समय के अनन्तर उसे दूसरे शरीर 
की प्राप्ति हो गई थी। - 

५४] समस्त विवरण से यह निष्कर्ष निकलता है कि जहाँ-जहाँ वशिष्ठ का 
बर्णन ह, वहाँ बहुत से प्रसंगो में सांख्यदर्शन के सिद्धान्तो का वर्णन मिलता है। 
की सक्षपत: इस प्रकार कहा जा सकता हैं। जेसा कि शान्ति पर्व में आंया हे 
कि- प्रकृति त्रिगुणात्मिका” अव्यक्त प्रकृति से महत्‌ तत्त्व उत्पन्न होता है। पुरुष 
प्रकृति का अधिष्ठाता हैं। (' अधिष्ठानादधिष्ठाता क्षेत्राणामिति न: श्रुतम्‌? 
शान्तिपर्व-३११/३७) 


साख्यसूत्र और महाभारत में अन्धे और पंग के दृष्टान्त का अभाव :- 
महाभारत क शान्ति पर्व के सांख्य सम्बन्धी सिद्धान्तों के वर्णन में पुरुष 
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और प्रकृति के सम्बन्ध को स्पष्ट करने के लिए अन्धे ओर लगडे का दृष्टान्त नहीं 
दिया गया है। केवल यह दृष्टान्त सांख्य कारिका में ही उपलब्ध होता है। सांख्य 
दर्शन में भी यह उपर्युक्त दृष्टान्त नहीं मिलता हे। यह महाभारत और सांख्यदर्शन 
में आश्चर्यजनक समानता हे। 

महाभारत में प्रकृति और पुरुष के सम्बन्ध को स्पष्ट करने के लिए स्त्री एवं 
पुरुष के सम्बन्ध को दर्शाया गया है। जैसा कहा है कि- 

“ अक्षरक्षरयोरेष द्योः सम्बन्ध उच्यते। 

स्त्रीपुंसोश्चापि भगवन्‌ सम्बन्धस्तद्वदुच्यते॥” 

षड़ध्यायी में इसी अर्थ को “ रागविरागयोर्योग: सृष्टिः” (२/९) इस सूत्र के 
द्वारा मौलिक रूप में निरूपण किया गया है। “राग' और “विराग' पदों से “सतरी' 
और 'पुरुष' की ध्वनि निकाली जा सकती है। आधार पर अर्थ को स्पष्ट करने के 
लिए दृष्टान्त की कल्पना व्याख्याकारों का कार्य है। इससे यह सिद्ध होता है कि 
महाभारत और उसके पर्याप्त समय पश्चात्‌ तक सिद्ध होता है कि महाभारत और 
उसके पर्याप्त समय पश्चात तक उक्त सूत्र के अर्थ को स्पष्ट करने के लिए स्री 
एवं पुरुष का दृष्टान्त प्रचलित रहा होगा। अन्धे और लगड़े के दृष्टान्त के पीछे 
यह उद्‌भावना भी हो सकती है कि स्त्री एवं पुरुष के दृष्टान्त में पुरुष का महत्व 
जी से किसी भी प्रकार न्यून नहीं है। अपितु अधिक ही प्रतीत होता है। 

सांख्य के बाद के विद्वानों ने सृष्टि विकास को प्रक्रिया में केवल प्रकृति 
को ही अधिक महत्व दिया है। एक प्रकार से पुरुष की विश्व संरचना में उपेक्षा- 
सी ही प्रतीत होती है। क्योंकि स्री पुरुप के दृष्टान्त में पुरुष कर्ता के रूप में 
विद्यमान है। अन्धे और लगडे के दृष्टान्त में कत्री के रूप में प्रकृति को माना गया 
है। इससे सिद्ध होता है कि ईश्वर कृष्ण ने कहीं-कहीं पर सूत्रों से अतिरिक्त भी 
सांख्य कारिका में समावेश कर दिया है। 


योगदर्शन 


भारत में प्राचीन समय से ही यह बिचार परम्परा से चला आ रहा है कि 
साधना द्वार अनेक भौतिक और मानसिक सिद्धियं प्राप्त कर सकते हैं। वे सिद्धियाँ 
साधारण मुनष्यों में नहीं पायी जाती हैं। समाधि और अन्य योग सम्बन्धी विचार 
धारा ऋग्वेद में भी प्राप्त होती हैं। इसमें मुनि शब्द भी मिलता है। मुनि ध्यान में 
दिव्य प्रकाश का अवलोकन करता है। अथर्ववेद में भी यह विचार मिलता है कि 
कठोर साधना के द्वारा आध्यात्मिक शक्तियाँ प्राप्त की जा. सकती हैं। येजुर्वेद में 
भी अनेक स्थानों पर सांसरिक विषयों को छोड़कर त्याग करने का उपदेश प्राप्त 
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होता है। उपनिषदों में योगसाधना विषयक उच्च कोटि का ज्ञान प्राप्त होता है। वहाँ 
पर सत्य ज्ञान की चेतना पूर्ण आध्यात्मिक खोज है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में ध्यान 
तथा एकाग्रता पर बल दिया गया है। आत्मा का प्रत्यक्ष ज्ञान तो सामान्य रूप में 
होना सम्भव नहीं है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा है कि तप और ब्रह्मचर्य को महान्‌ 
शक्ति का स्रोत बताया गया है। जिन उपनिषदों में सांख्य दर्शन के सिद्धान्त मिलते 
हैं। वहाँ पर योग करने का वर्णन भी प्रचुर मात्रा में प्राप्त होता है। श्वेताश्वतर, कठ 
और मैत्रायणी उपनिषदों में भी योग का क्रियात्मक पक्ष प्रस्तुत किया गया है। 
उपनिषदों में योग के द्वारा अमृत होने की भावना अधिकतर रूप में प्राप्त 
होती है। कठोपनिषद्‌ में उत्कृष्ट योग का वर्णन करते हुए कहा है कि इन्द्रियों को 
मन तथा बुद्धि के साथ पूर्ण शान्त भाव में समाहित किया जाता हे। इस विषय 
में वेद से लेकर औपनिषदिक साहित्य जो वैदिक साहित्य के ही अन्तर्गत आता 
है। मन को निग्रह करके इन्द्रियों पर संयम करने का वर्णन बार-बार किया गया 
है। 
महात्मा बुद्ध ने योग का अभ्यास कठोर तपस्याओं के द्वारा करने का विधान 
किया है। बौद्ध साहित्य में नाना प्रकार की विधियाँ विस्तार पूर्वक से प्रतिपादित 
की गयी हैं। बौद्ध मत में प्रतिपादित ध्यान की चार अवस्थाएं साधारण रूप में 
शास्त्र योग को चेतना पूर्ण एकाग्रता का विधान श्रद्धा, शक्ति, विचार, एकाग्रता और 
बुद्धि। इन पाँच गुणों के धारण कर लेने पर योग के लक्ष्य को प्राप्त किया जा 
सकता हे। 
महाभारत में तो सांख्य और योग का वर्णन बहुत अधिक रूप में प्राप्त होता 
है। वहाँ ऐसा भी कहा है कि योग दर्शन में ईश्वर को छब्बीसवें तत्त्व के रूप में 
स्वीकार किया है। महाभारत में धारणा और प्राणायाम का उल्लेख बार-बार हुआ 
हैं। गीता को तो निष्काम कर्मयोग माना ही जाता है। कर्मों में कुशलता प्राप्त करने 
का नाम योग है। एक अन्य परिभाषा में गीता में समत्व को योग कहा है। इस 
अकार यह कहा जा सकता है कि योग वैदिक काल से लेकर समस्त कालों में 
अवाध गति से प्रवाहमान रहा है। वैसे तत्त्व ज्ञान और मुक्ति को जीवन का अन्तिम 
उद्देश्य सभी दर्शनों में माना गया है। 
वत वज Sr लाखों वर्षो की योग परम्परा का 
बट दर्शन में सूत्रों के रूप में प्राप्त होता हे! 
इसमें चार पाद अथवा अध्याय मिलते हैं। ये पाद क्रमशः-समाधिपाद, साधन पाद, 
विभूतियाँ और कैवल्यपाद हैं। पतञ्जलि मुनि के योग दर्शन से पूर्व भी योग के 
ग्रन्थों का वर्णन मिलता है। जैसे-याज्ञवल्क्य स्मृति के अनुसार-रेण क्रो आदि 
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संस्थापक हिरण्य गर्भ था। इसमें यह माना जा सकता हे कि योग के अन्य भी 
अनेक ग्रन्थ रहे होंगे। जो काल में समा गये होंगे। यह सर्वमान्य मत है कि 
उपनिषदों के काल के पश्चात्‌ (उपनिषदों से मेरा अभिप्राय ग्यारह उपनिषद्‌ से 
है) का काल माना जाता है। इस प्रकार यदि विचार किया जाय तो योग दर्शन का 
काल महाभारत से बहुत पूर्व का काल मानना चाहिए। इससे यह भी मानना पड़ेगा 
कि योग सूत्र के रचयिता महर्षि पतञ्जलि कोई अन्य पतञ्जलि मुनि मानते होंगे। जो 
पतञ्जलि महाभाष्यकार हैं। जैसा कि उनके विषय में यह प्रसिद्ध उक्ति है कि योग 
के द्वारा चित्त को शुद्ध किया और व्याकरण के द्वारा वाणी को शुद्ध किया और 
औषधियों के द्वारा शरीर को शुद्ध किया ऐसे पतञ्जलि को मेरा प्रणाम है। यह 
तथ्यात्मक सत्य है कि योग और सांख्य शब्द महाभारत में आने के कारण योग 
दर्शन का काल महाभारत काल से बहुत पूर्व का मानना चाहिए। 

डॉ० राधाकृष्णन, डॉ० दास गुप्ता अन्य जो आधुनिक दार्शनिक विद्वान्‌ माने 
जाते हैं। उन पर पाश्‍चात्य विद्वानों का प्रभाव स्पष्ट रूप में दृष्टि गोचर होता है। 
डॉ० राधाकृष्णन ने इस विषय में निम्नलिखित रूप से कहा हे-“स्वयं पतञ्जलि 
ने अपने ग्रन्थ को ' अनुशासन' कहा है। जिसमें 'अंनु' अपसर्ग का अर्थ ही बताता 
है कि पतञ्जलि का कथन एक प्रारम्भिक रहस्योद्घाटन के पीछे आता हे और यह 
उक्त दर्शन पद्दति का अपने आप में प्रथम सूत्रीकरण के नहीं है। वेय्याकरण 
(अर्थात्‌ महाभाष्य कर्ता पतञ्जलि का काल द्वितीय शताब्दी ई० पूर्व बताया गया है, 
यद्यपि उक्त वैय्याकरण पतञ्जलि और योग सूत्र के रचयिता पतञ्जलि दोनों एक ही 
व्यक्ति थे। यह अभी नहीं सिद्ध हो सका है। योग सूत्र पर व्यास का भाष्य (चौथी 
शदी०) योग के सिद्धान्तों की सर्वमान्य व्याख्या है। वाचस्पति के व्यास भाष्य पर 
एक वृत्ति तत्त्व वैशारदी (नवीं शताब्दी) लिखी गयी है। भोजकृत राजमार्तण्ड एक ` 
अत्यधिक महत्वपूर्ण ग्रन्थ है।” 

विज्ञान भिक्षु का योगवार्त्तिक जो योग भाष्य पर एक प्रचलित रीका है। तथा 
योग सार संग्रह ये दोनों पुस्तकें बहुत ही महत्वपूर्ण हैं। योग दर्शन पर लिखे गये 
अन्य ग्रन्थ जैसे कि नागोजी भट्ट (नागेश भट्ट) नारायण भिक्षु और महादेव के 
ग्रन्थों में अपनी पूर्व अवधारणाओं के अनुरूप पतञ्जलि के विचारों को परिवर्तित 
किया गया है। कुछ परवती उपनिषदे जैसे कि- मैत्रेयी, शाण्डिल्य, योगतत्त्व ध्यान 
बिन्दु, हंस, वराह और नाद बिन्दु आदि में योग के सिद्धान्तो का बहुत अधिक 
महत्व मिलता है। 

पतञ्जलि कृत योग दर्शन के काल के विषय में उपर्युक्त डॉ० राधाकृष्णन 
की मान्यता भ्रम मूलक है। क्योंकि इन विचारों में सबसे अधिक भ्रममूलक 
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अवधारणा यह है कि भारतीय षड्दर्शन बुद्ध काल के पश्चात्‌ लिखे गये हैं। 
वस्तुतः योगदर्शन का काल महाभारत काल से बहुत पूर्व का काल भारतीय परम्परा 
के अनुसार मानना उचित है। किसी भी दर्शन के भाष्यकार एवं टीकाकार कभी 
भी हो सकते हैं। पतञ्जलि मुनि जो योग सूत्रकार हैं। उनका काल साख्य दर्शन से 
ठीक पीछे का काल है। गीता में भी योग की कम से कम दो परिभाषाएं प्राप्त 
होती हैं। जो इस प्रकार हैं। 


“योग: कर्मसु कौशलम्‌” और “समत्वं योग उच्यते” इसका अभिप्राय 
यह है कि योग दर्शन की रचना हजारों वर्ष पूर्व हो चुकी थी गीता में श्री कृष्ण 
ने योग की नयी परिभाषा करने का प्रयास किया है। इसका उद्देश्य यही प्रतीत होता 
है कि गीता का उपदेश युद्ध क्षेत्र मे दिया गया था। इसलिए योग की परिभाषा में 
कर्म योग को महत्व दिया गया है। 


ऋग्वेद में योग शब्द का प्रयोग कई अर्थो में हुआ है। जैसे-जोड्ना जो प्राप्त 
नहीं है उसको प्राप्त करना आदि अनेक अर्था में योग शब्द का प्रयोग हुआ है। 
जैसे-कि ऋग्वेद में कहा है कि-साधक योगयज्ञ उत्तम अन्नादि को समर्पित 
करके योगक्षेम की कामना करे। इसी प्रकार अन्य अनेक स्थलों पर ऋग्वेदादि में 
योग शब्द कई अर्थो में प्रयोग किया गया है। मन को एकाग्र करके ध्यान करते 
हुए योग साधना करनी चाहिए। जैसा कि ऋग्वेद के अनेक मंत्रों में इसका वर्णन 
प्राप्त होता है-वहाँ कहा है कि योग करने वाले साधक को मन को एकाग्र करते 
हुए बुद्धि को एकाग्र करना चाहिए। जब बुद्धि एकाग्र हो जाती है तो आत्मा अपना 
साक्षात्‌ करते हुए ईश्वर का साक्षात्कार करने का अधिकारी हो जाता है।' 
इसी प्रकार ऋगवेद में ही कहा हे कि-युञ्जीन: अर्थात्‌ योग करते हुए ब्रह्म 
आदि तत्त्व के ज्ञान प्राप्त करने के लिए सर्वप्रथम मन को एकाग्र किया जाय। 
उसके पश्चात्‌ मेधा को एकाग्र करके ब्रहम ज्योति को प्राप्त करता है।' मोक्ष को 
प्राप्त करने के लिए योग शक्ति को प्राप्त करता हुआ सर्वप्रथम मन को 
_ एकाग्रावस्था में ले जाकर शुद्ध अन्तःकरण युक्‍त होना चाहिए! 


इस प्रकार योग अभ्यास करते हुए योगी आत्मा में ब्रह्म ज्योति को प्राप्ते 
करता हुआ अमृत को प्राप्त कर लेता हे। वह जब योग को साधना पूर्ण कर लेता 


८ शं न: क्षेमे शमु योगे नो अस्तु यूयं पात स्वस्तिभिः सदा न:।। ऋ० ७/८६/८ 
९. युञ्जानः प्रथमं मनस्तत्त्वाय सविताधियम।। ऋ० ४/४/२४/१ 

१०. युकतन मनसा वयं देवस्य सवितुः सबे॥२॥ 

११. युक्त्वाय सविता देवान्त्स्वर्यतोधियावयम्‌।३।। 
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है। तब ही उसे दिव्य मोक्ष धाम की प्राप्ति होती है। तभी वह अमृत पुत्र कहलाता 
3 ररे ° 

है। 


ऋग्वेद में योग सम्बन्धी विचारों में तप और ब्रह्मचर्य आदि उच्च गुणों का 
बहुत अधिक महत्त्व माना जाता है। तप और आत्म संयम के सिद्धान्तों की विस्तृत 
विवेचना हमें उपनिषदों में पर्याप्त रूप में मिलती है। पाणिनि ने योग शब्द का अर्थ 
केवल युजुर्‌ योगे धातु से ही नहीं किया अपितु “युज समाधौ” शब्द से योग शब्द 
को सिद्ध किया है। वैदिक काल में अधिकतर युजुर्‌ योगे के अर्थ में योग शब्द 
आता है, ऐसा प्रतीत होता है। युजुर्‌ योग अर्थ का भी अभिप्राय यही है कि मन 
बुद्धि चित्त आदि को जोड़ना अर्थात्‌ एकत्रित करना। यही तभी सम्भव है कि मन, 
बुद्धि आदि की एकाग्र अवस्था को प्राप्त किया जाय। इस विवेचन से यह स्पष्ट 
होता है कि “युज समाधौ” अर्थ में योग का अर्थ पतञ्जलि ने अपने योग दर्शन 
में करके योग को एक तकनीकी अर्थ प्रदान किया हो। परन्तु उनका ये अर्थ 
वैदिक साहित्य में आये हुए योग शब्द के विरुद्ध अर्थ नहीं है। पतञ्जलि ने योग 
का समाधि अर्थ करके एक अन्तर्विज्ञान को जन्म दिया है। 

भगवत्‌ गीता में योग शब्द का प्रयोग युज समाधौ वाले अर्थ में तो हुआ ही 
है परन्तु युजुर्‌ योगे के अर्थ में भी प्रयोग हुआ है। जैसे कि-योगः कर्मसु कौशलम्‌. 
में योग शब्द का अर्थ युजुर्‌ योगे अर्थ में किया है। “समत्वं योग उच्यते” में “युज 
समाधौ” अर्थ में योग का अर्थ किया गया है। 

अर्थ शास्त्र में दर्शन विज्ञान के विषयों का नाम गिनाते हुए कौटिल्य सांख्य, 
योग और लोकायत का नाम लेता है जहाँ तक सांख्य के साथ योग का सम्बन्ध 
है। जैसा कि पतञ्जलि के योग सूत्रों में स्पष्ट संकेत मिलता है कि सांख्य भी योग 
का ही प्रतिपादन करता है। इन दोनों में इतना ही अन्तर प्रतीत होता है कि सांख्य 
दर्शन बहिरंग रूप में प्रकृति के विकार एवं विकास का वर्णन इसलिए करता है 
कि इस अखिल ब्रह्माण्ड के विज्ञान का रहस्य जाना जा सके। सांख्य को योग 
साधना में भी यही परिलक्षित होता है कि सृष्टि रचना के अंतिम भूत्‌ रचनाओं का 
ध्यान के द्वारा साक्षात्कार करता हुआ अन्त में साधक ध्यान में प्रकृति का 
साक्षात्कार करता है। उसके पश्चात्‌ पुरुष का साक्षात्कार सम्भव है। 

वेद और उपनिषदों में प्राण विद्या का वर्णन प्राप्त होता है। इसी से विकसित 
होकर प्राणायाम का विकास हुआ प्रतीत होता है। प्राचीन उपनिषदों में भी श्वास 
सम्बन्धी विवेचन प्राप्त होता है। मैत्रायणी में आते-आते यह स्पष्ट होता है कि योग 


१२. युजे वां ब्रह्म पूर्व नमो्भिविश्लोक एतु पश्येव सूरे।।४॥। 
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चिद्या का पर्याप्ता विकास हो चुका था। मैत्रायणी में एक प्रसंग प्राप्त होता हे कि 
शाकटायन और बृहदरथ का संवाद है कि उसमें योग प्रक्रिया का प्रामाण्य सिद्ध 
करने के लिए सीमित क्षेत्र में सांख्य के तत्त्व दर्शन का सहयोग लिया हे इससे 
यह प्रतीत होता है कि योग प्रणाली में सांख्य के तत्त्व दर्शन का समन्वय या 
उपोद्ठलन इसी विचारधारा के शिष्यों को देन हे जिसे बाद में पतज्ञलि ने एक 
प्रणालीबद्ध रूप दे दिया है। शाकटायन कहता है कि कुछ लोगों का यह कथन 
हे कि प्रकृति के वैभिन्य के कारण गुण, इच्छा के बन्धन में बंध जाता है। उसकी 
मुक्ति तभी होती है, जबकि उसकी इच्छा का दोष समाप्त हो जाता है। तभी वह 
जड़-चेतन के भेद को समझ पाता हे। जिसे हम अभिलाषा, कल्पना, संशय, 
विश्‍वास, अविश्वास, निश्चय-अनिश्चय, लज्जा, भय और विचार आदि कहते हें। 
वह सब बुद्धि ही है अपनी कल्पना में अंधकार क्रान्त गुणों की लहरों द्वारा 
विचलित होकर, अनिश्‍चित दिङ्गमूढ़ अयंग इच्छाओं से आक्रान्त, किंकर्त्तव्यविमूढ़ 
होकर वह ऐसी धारणओं में आबद्ध हो जाता हे। कि यह में हूँ, वह मेरा हे इस 
प्रकार वह अपनी आत्मा से अपने को बांध लेता है। इस विवरण को प्रस्तुत करते 
हुए डॉ० एस०एन० गुप्त भारतीय दर्शन के इतिहास के प्रथम भाग में कहते हैं कि 
यह ऐसे ही होता है, जैसे एक पक्षी अपने आपको एक घासले में बांध लेता है। 
इसलिए ही मनुष्य इच्छा, कल्पना और अवधारणा के वशीभूत होकर वह परतंत्र 
कहलाता है ओर जो उसके वश में नहीं होता वही स्वतन्त्र है। 

हारवर्ड विश्वविद्यालय के प्रोफेसर जे०एच० उड्स का यह मत हे कि 
केवल इन टीकाकारों के साक्ष के आधार पर ही व्याकरणकार और दर्शनकार 
पतञ्जलि को एक नहीं माना जा सकता है। यहाँ यह अवश्य ध्यान देने योग्य बात 
हे कि व्याकरण के महान्‌ लेखक जैसे-भतृहरि, कय्यट, वामन, जयादित्य और 
नागेश आदि ने ऐसा कहीं पर भी स्पष्ट रूप से नहीं माना हे। 


यहाँ पर यदि यह देखें कि क्या पतञ्जलि के महाभाष्य में कोई ऐसी सामग्री 
मिलती हे, जिससे वह योग दर्शनकार से भिन्न सिद्ध होता हे। प्रोफेसर उर्ड्स का 
मानना हे कि द्रव्य की परिभाषा में इन दोनों पतञ्जलियों का मतभेद है, इसलिए 
इन दोनों को एक नहीं कहा जा सकता है। इस प्रसंग में उर्ड्स कहते हैं कि व्यास 
भाष्य में एक जगह द्रव्य को सामान्य विशेषात्मक बतलाया गया हे, जबकि 
महााष्य में बतलाया गया है कि द्रव्य जातिभि: विशिष्ट गुणों का बोधन कराता 
है। ऐसा जिस पक्ष पर बल देना चाहा गया हो उसके अनुसार होता है। मैं नहीं 
समझता हू कि दो परिभाषाएँ एक-दूसरे के विरुद्ध किस प्रकार हुई। यही दो 
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विचार व्याडी और वाजप्यायन के थे। व्याडी. का मत था कि शब्द का अर्थ है गुण 
अथवा द्रव्य जबकि वाजप्यायन शब्द का अर्थ जाति मानता था 


पाणिनि तक ने इन दोनों विचारों को संकेत रूप में इस रूप में माना 
है- “जात्याख्यायामेकस्मिन्‌ बहुवचनमन्यतरस्याम्‌ तथ्य सरूपाणां एक शेषमेक- 
विभक्तौ।” महाभाष्य में पतञ्जलि ने इन दोनों विचारों का समन्वय किया है। इससे 
सिद्ध नहीं होता कि वह व्यास भाष्य वाले मत का विरोधी है। यद्यपि यह भी स्पष्ट 
है कि यदि यहाँ विरोध भी होता तो इससे पतञ्जलि के भाष्यकार से अभिन्न न 
होने पर कोई अन्तर नहीं पड़ता था। जब यह अवलौकित किया जाता है कि 
महाभाष्य में द्रव्य को ऐसे पदार्थ के रूप में परिभाषित किया गया है कि जो 
विभिन्न अंशों का एक संयोग हो। जैसे-एक गाय पूँछ, खुर, सींग आदि का संयोग 
है। (यत्‌ सास्तालांगूल ककुद, खुर-विषाण्यर्थ रूपम्‌) व्यासभाष्य की यह 
परिभाषा उसके बिल्कुल समान है कि परस्पर सम्बद्ध भागों का समूह द्रव्य है। 
( अयुत्सिद्धावयव- भेदानुगतः समूहो द्रव्यम्‌) महाभाष्य के अध्ययन पर ध्यान 
देने पर भी ऐसी कोई बात नहीं मिलती है कि जिससे यह माना जाये कि दोनों 
पतञ्जलियों के एक होने के विरुद्ध कोई ठोस प्रमाण प्रस्तुत किया जा सके। 

जब भारतीय दर्शनों को सम्प्रदाय के रूप में अवलोकित किया जाता है तो 
उस समय सांख्य एवं योग दर्शन एक सम्प्रदाय के रूप में स्वीकार किये जाते हैं। 
इससे यह सिद्ध होता है कि सांख्य और योग दर्शन का काल भी बहुत अन्तराल 
के पश्चात्‌ का नहीं होना चाहिए। सांख्य को बहिरंग माना जाता है और योग को 
उसके अंतरंग रूप में स्वीकार किया जाता है। इससे यह सिद्ध होता है कि योग 
दर्शन की रचना महाभारत से पूर्व की होनी चाहिए। क्योंकि योगदर्शन के साधना 
पक्ष का वर्णन बौद्ध और जेन-दर्शन में भी मिलता है। इससे यह सम्भावना प्रतीत 
होती है कि महाभारत युद्ध के पश्चात्‌ चारों ओर हिंसा का वातावरणा उत्पन्न होने 
के कारण बड़े-बड़े, तपस्वी और योगी उस समय नहीं रहे थे। इसलिए वैदिक 
कर्मकाण्ड दूषित हो चुका था। वैदिक कर्मकाण्ड में अनेक वाममार्गीय मान्यताएँ 
सम्मिलित हो गयी थीं। सामान्य जनता कर्मकाण्ड के प्रति उदास हो चुकी थी 
क्योंकि उस समय के यज्ञों में पशुओं को हिंसा की जाती थी और उन्हें यज्ञो में 
बलि दिया जाता था, धर्म के नाम पर हिंसा का बोलबाला था। ऐसे समय में बुद्ध 
और महावीर स्वामी का प्रादुर्भाव हुआ, उन्होंने परोक्ष रूप में योगदर्शन के 
सिद्धान्तो का सहारा लेकर अहिंसा को पुनः प्रतिष्ठित किया, क्योंकि योग दर्शन में 


१३. पतञ्जलि का महाभाष्य। १/२/६४ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


३६ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


अहिंसा पालन पर सबसे अधिक बल दिया गया है। यमों का वर्णन करते हुए 
अहिंसा को सर्वप्रथम गिनाया गया है। भाष्यकार व्यास मुनि ने पांच यमों का वर्णन 
करते हुए यह स्पष्ट किया है कि पांच यम अहिंसा का परिपालन करने के लिए 
ही बतलाये गये हैं। जबकि उपनिषदों में सत्य को सर्वोपरि माना है। इससे यह 
माना जा सकता है कि महात्मा बुद्ध और जैन दर्शन में, जो अहिंसा की प्रमुखता 
है। बह योग दर्शन से ही ली गयी प्रतीत होती है। 
यदि पतञ्जलि महात्मा बुद्ध के पश्चात्‌ हुए होते तो पतञ्जलि अवश्य ही जैन 
अथवा बौद्ध दर्शन के संस्थापक महात्मा बुद्ध और महावीर स्वामी का किसी न 
किसी रूप में अवश्य ही स्मरण करते। परन्तु उन्होंने योगदर्शन में उनका स्मरण 
नहीं किया है। इससे यह सिद्ध होता है कि पतञ्जलि का योग दर्शन बुद्ध के काल 
से बहुत पूर्व का दर्शन है। यहाँ यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि महात्मा बुद्ध 
ने भी पतञ्जलि का स्मरण नहीं किया है? इसका यह उत्तर दिया जा सकता है कि 
पतञ्जलि ने अपने योगदर्शन में ईश्वर की भी सिद्धि की है तथा बैदिक मान्यताओं 
को स्थापित किया है। बुद्ध क्योंकि वैदिक मान्यताओं के विरुद्ध परिस्थितिवश हो 
गये थे। इसलिए पतञ्जलि के अष्टांग योग को ग्रहण करने पर भी उनके. नाम का 
उल्लेख न कर पाये हों, यहाँ यह भी स्पष्ट करना उचित प्रतीत होता है कि 
कहीं-कहीं पर क्षणिकवाद्‌ का खण्डन पतञ्जलि के सूत्रों में ध्वनित होता है। इससे 
ऐसा प्रतीत होता है कि पतञ्जलि के समय में भी तथा बुद्ध से पूर्व भी बौद्ध दर्शन 
के कुछ सिद्धान्त अविकसित रूप में प्रचलित रहे होंगे। 
मध्यकाल में योग की अनेक शाखाएँ प्रचलित थीं। इसका यह अभिप्राय है 

कि वैदिक काल से लेकर आधुनिक काल तक योग की परम्परा अनवरत रूप में 
चली आ रही है। इस समय पतञ्जलि के योग को राजयोग नाम से भी जाना जाता 
है। योग के अन्य विभिन्न प्रकार हैं- 


१. हठयोग : हठयोग का सामान्य अर्थ यह लिया जाता है कि जिसमें 
हठपूर्वक साधना की जाती है वह हठयोग कहलाता है परन्तु हठयोग के कुछ 
आचार्य इससे भिन्न अर्थ करते हें, उनको मान्यता है कि हकार का अर्थ है पिंगला 
नाड़ी अर्थात्‌ सूर्य स्वर एवं प्राण वायु! ठकार का अर्थ है-ईडा नाड़ी अर्थात्‌ 
चन्द्रश्वर तथा अपानवायु होता है। सूर्य और चन्द्र दोनों श्वरों को मिलाने का नाम 
हठयोग है। हठयोग के आदि प्रवर्तक शिव माने जाते हैं। मत्स्येन्द्र नाथ और 
गोरक्षनाथ को भी हठयोग के आचायों में माना जाता है हठयोग के प्रसिद्ध ग्रन्थों 


में हठयोग प्रदीपिका, हठयोग संहिता और घेरण्ड संहिता हठयोग के प्रमुख 
ग्रन्थ हैं। 
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हठयोग में यह माना जाता है कि शरीर और मन का परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध 
है। इनके अनुसार यदि एक को वश में कर लिया जाय तो दूसरा स्वयं ही वश 
में हा जाता ह। हठयांग को साधना का लक्ष्य शरीर और प्राण पर विजय प्राप्त 
करक आत्मतत्त्व का साक्षात्कार करना है। हठयोग के प्रमुख रूप में तीन अंग माने 
जाते हैं। जिसमें प्रथम आसन है। योग में आसन सिद्ध करना आवश्यक माना जाता 
हे। इनकी मान्यता हे कि चौरासी लाख योनियों के अनुसार चोरासी लाख आसन 
हा सकते हं परन्तु साधना को दृष्टि से प्राय: चौरासी आसनों का ही प्रयोग किया 
जाता हैं। आधुनिक युग में तो आसनों को ही योग मान लिया जाता है। इनके 
अनुसार आसनों को सिद्ध करने से अनेक आन्तरिक शक्तियाँ जागृत हो जाती हे 
इनको यह भी मान्यता है कि आसन के सिद्ध होने पर प्राण शक्ति स्वयं सिद्ध हो 
जाती है। 


२. प्राणायाम : आसनों के सिद्ध होने पर प्राण को शुद्ध करने के लिए 
हठयोग में भी प्राणायाम का अभ्यास किया जाता है। हठयोग में यह एक उसकी 
अपनी मान्यता हे कि प्राणायाम के सिद्ध होने पर कुण्डलिनी उर्ध्व-गामिनी होनी 
प्रारम्भ हो जाती है। पातञ्जलि योगदर्शन में कुण्डलिनी जागरण का वर्णन नहीं 
मिलता है यह कुण्डलिनी जागरण का प्रारम्भ अनार्ष योग से हुआ प्रतीत होता हैं 
आधुनिक शारीरिक विज्ञान भी कुण्डलिनी की विचित्र शक्तियों को स्वीकार करता 
प्रतीत नहीं होता है। यद्यपि इस समय कुण्डलिनी पर पर्याप्त शोध हो रहा है। परन्तु 
मेरे विचार में हठयोगियों एवं अन्य सन्तों द्वारा प्रतिपादित कुण्डलिनी की बिचित्र 
शक्तियाँ काल्पनिक सम्प्रत्यय के रूप में ही मानना अधिक उचित प्रतीत होता है। 

_ हठयोग में आठ प्रकार के प्राणायाम बतलाये गये हैं जिनमें निम्नलिखित 
प्रकार के माने जाते हैं-सहित कुम्भक, सूर्यभेदी, उज्जायी, शीतली, भस्त्रिका, 
भ्रामरी, मूर्छा और केवली। 

३. षठ्कर्म : हठयोग में षठूकर्म शारीरिक शुद्धि के लिए एक महत्त्वपूर्ण 
अंग माना जाता है। षठ्कर्म में धौति, वस्ति, नेति, त्राटक, नौली और कपालभाति। * 
प्राणायाम के द्वारा इन्द्रियों का निग्रह और बलवान बनाया जाता है। इन षळ्कर्म 
क्रियाओं के द्वारा शारीरिक शुद्धि की जाती है। ऐसा प्रतीत होता है कि शौच की 


१४. सहितः सूर्यभेदश्च उज्जायी, शीतली तथा। 
भस्रिका भ्रामरी मूर्छा केवली चाष्ठ कुम्भका:॥ घेरण्ड सं० ५/४५ 
१५. धोतिवस्तिस्तथा नेतिनाप्तलिकी त्राटक तथा। 


कपालभातिश्चेतानि षठ्कर्मणि समाचरेत्‌। घेरण्ड संहिता १/१२ 
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सिद्धि बतलाते हुए योग दर्शनकार ने कहा है कि “शौचात्‌ स्वाङ्ग जुगुप्सा 
परैरसंसर्गः”। अर्थात्‌ शौच की सिद्धि से अपने अंगों में जो मलमूत्र आदि पूरित 
रहता है उसका अवलोकन करने से शरीर के प्रति घृणा उत्पन्न होती हे। उस घृणा 
से दूसरे के शारीर के प्रति संसर्ग को भावना समाप्त हो जाती हे। सम्भवतः इसी 
सूत्र के आधार पर षठ्कर्म का विकास हुआ हा। शारीरिक शुद्धि करना परमावश्यक 
है। साधना करने वाले योगी प्राय: शहर से दूर निवास किया करते हैं। वहाँ पर 
औषधि आदि का मिलना भी कठिन ही है। इसलिए सम्भवतः इन क्रियाओं का 
विकास हुआ हो। वस्तुतः हमारे शरीर में वात, पित्त और कफ की न्यूनता ओर 
अधिकता होने से शरीर में विभिन्न रोग उत्पन्न होते हैं। हठयोग में जो षट्कर्मा का 
विधान किया गया है, वह नित्य एवं निरन्तर नहीं करना चाहिए। कुछ हठयोग 
करने वाले साधक भावुकतावश षट्कर्म की इन क्रियाओं को प्रतिदिन करते हैं। 
इससे उनके शरीर में रसों को न्यूनता होने के कारण नाना प्रकार के रोग उत्पन्न 
होने की सम्भावना रहती है। इसलिए यह कहा गया है कि शरीर के अस्वस्थ होने 
पर ही इनको करना उचित है। 
१. धौति : यह एक खादी का शुद्ध और पतला, लगभग ४ इंच चौड़ा और 
४) मीटर लम्बा कपड़ा होता है। इसके करने की विधि यह है कि लगभग आधा 
किलो कच्चा ठण्डा दूध और २ किलो जल लेकर, कुछ समय तक गायत्री अथवा 
ओंम का जप करने के पश्चात्‌ एक बड़े बर्तन में उस धौति वस्र को जल में 
भीगोकर रख लिया जाय। धौति वस्र का एक सिरा लेकर मुँह के अन्दर तालु के 
पास रखकर एक या दो घूंट दूध पीकर उस धौति वस्र को अन्दर पेट में ले जाने 
का प्रयास करना चाहिए। प्रथम दिवस एक अथवा १५४ फिट से अधिक उस वस्र 
को पेट में अन्दर नहीं ले जाना चाहिए। यदि धौति वस्र के अन्दर फंसने को 
सम्भावना प्रतीत हो तो थोड़ा-सा जल पी लेना चाहिए। जिससे वह धौति वस्र 
सीधा हो जाता है। उसे कहीं फंसने. की सम्भावना नहीं रहती है। इस धौति वस्र 
क्रिया के साथ-साथ अजया-जय भी मानसिक रूप में करनी चाहिए। इस क्रिया 
को करते समय यदि शरीर में अन्दर पित्त अथवा कफ अधिक हो तो इसको करते 
हुए उल्टी भी आने को सम्भावना. रहती है। यदि उल्टी आये तो घबराना नहीं 
चाहिए। इस प्रकार अभ्यास करते हुए लगभग १५ दिनों में वह सम्पूर्ण धौति वस्र 
अन्दर पेट में ग्रहण किया जा सकता है। इस क्रिया को करते हुए अत्यधिक 
सावधानी बर्तनी आवश्यक है। क्योंकि यदि धौति वस्र गलत रीति मे अन्दर ग्रहण 
किया जायेगा तो इसे हठपूर्वक करने से आंतों में फंस सकता है। यदि इस क्रिया 


को करते हुए इसमें सफलता न मिल रही हो तो किसी गुरु से मार्ग दर्शन लेना 
उचित होगा। 
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२. वस्ति : वस्ति क्रिया एक प्रकार से आधुनिक एनीमा ही है। इसमें गुदा 
मार्ग से जल अन्दर पेट में पहुँचाया जाता है। परन्तु वस्ति में जो प्राचीन विधान 
है बह इससे भिन्न भी है। उसके अनुसार वस्ति क्रिया तभी की जा सकती है, जब 
अपान प्राण पर कुछ अधिकार हो जाये। उस समय लगभग तीन इंच लम्बी पतले 
बांस की एक पोरी जो अन्दर से खाली होती है। उसको आधा गुदा के अन्दर ले 
जाकर एक ऐसे जल का पात्र जिसमें ऊपर बैठकर वह बांस की नलिका उस जल 
में डूब जाये। उस समय इस क्रिया को करने वाला व्यक्ति प्राण वायु को अपान 
मार्ग से जल को ऊपर पेट में अंदर खींचता है। इस प्रकार कई बार इस अपान 
क्रिया के द्वारा करने से जल पर्याप्त मात्रा में अन्दर पेट में चला जाता हे। उस जल 
में बहुत थोड़ा-सा नमक भी होना चाहिए। उसके पश्चात्‌ शौचालय में जाकर उस 
जल को जिसमें मल भी मिला होता है। बाहर निकाल दिया जाता है। इससे पेट 
के अन्दर की शुद्धि हो जाती हे। उदर में जो आंतों में मल फसा होता है जो 
औषधियों से भी बाहर नहीं आता है उसकी शुद्धि भी इस क्रिया से हो जाती है। 
वस्ति करने वाले व्यक्ति के चेहरे पर तेजस्विता आ जाती है। इस क्रिया को 
भी तभी करना चाहिए, जब यह अनुभव हो कि पेट से मल पूर्ण रूप से नहीं 
निकलता है अथवा शुद्ध नहीं होता है। इस क्रिया को भी निरन्तर रूप में नहीं 
करना चाहिए। 

३. नेति : नेति एक ऐसी क्रिया है जो नासिका के रोगों को दूर करने में 
लाभदायक है। इसका एक नाम सूत्र नेति भी है। सूत्र नेति में एक मोटे धागे अथवा 
कुछ धांगों को मिलाकर उनमें मोम का लेप सा कर दिया जाता है। मोम लगने 
से वह चिकना और सख्त दोनों हो जाता है। इसे धीरे-धीरे नासिका में डालकर 
अन्दर नाक में ले जाकर तालु से मुँह में वह सूत्रकर निकल आता है और अंगुली 
मुँह में डालकर उस सूत्र को शनैः-शनैः बाहर की ओर निकाल लिया जाता है। 
ऐसा दो-तीन बार करने से नाक में जमा हुआ कफ आदि विकार दूर हो जाता हे। 
इससे सदा रहने वाले जुकाम आदि दूर हो जाते हैं। जिस प्रकार सूत्र नेति की जाती 
है। इसी प्रकार नासिका को साफ करके नासिका के द्वारा जल पीया जाताँ है। जल 
को दो-चार बार मुंह से बाहर निकाल दिया जाता है। इसे जल नेति क़हा जाता 
है। जल नेति ग्रीष्म ऋतु में करना अधिक .लाभप्रद है। जलनेति की तरह ही 
नासिका से घृत पीने को घृतनेति भी कहा जाता है। कच्चे दूध को नासिका द्वारा 
पीने से -दुग्धनेति भी की जाती है। ये. सभी उपर्युक्त नेतियाँ नासिका केः रोगों में 
लाभकारी: हैं। कुछ व्यक्ति सूत्र नेति के स्थान पर पतले स्वर की नलिका लेकर 
अथवा किसी वृक्ष की सींक से भी नेति क्रिया करते हैं। परन्तु ऐसा करने से लाभ 
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के स्थान पर हानि होने की सम्भावना अधिक रहती है। इस क्रिया को भी प्रतिदिन 
नहीं करना चाहिए। 

४ न्योलि क्रिया : न्योलि क्रिया के द्वारा मन्दाग्नि को दूर करके जठराग्नि 
को तीव्र किया जाता है। यह न्योलि भौ प्राणायाम के कुछ आ के पश्चात्‌ 
करना अधिक उचित है। इस क्रिया में खड़ा होकर हाथों को घुटनों पर रखकर 
प्राण को बाहर फैंक कर घुटनों को सौधा रखते हुए दोनों नलों को चलाया जाता 
है। इसमें पहले दायें ओर के नले को बायीं ओर घुमाते हुए अभ्यास किया क जाता 
है। जब यह अभ्यास परिपक्व हो जाता है तो बायें ओर के नले को दायीं ओर 
घुमाने का अभ्यास करना चाहिए। इस क्रिया को दो या तीन मिनट से अधिक नहीं 
करना चाहिए। इस क्रिया को तभी करना चाहिए। जब पेट में कम से कम ५ घंटे 
से कुछ ठोस भोजन न लिया गया हो। इसलिए इसको प्रातः काल ही करना 
अधिक लाभप्रद है। इसके करने से भूख लगती है अपच नहीं रहती हे। इसे 
निरन्तर करने से पुरानी कब्ज भी दूर हो जाती है। इस क्रिया को किसी योग्य 
प्राशिक्षक से ही सीखना चाहिए। इस क्रिया को आसनों के साथ एक मिनट तक 
प्रतिदिन भी किया जा सकता है। 


५. त्राटक : हठयोग में त्राटक बहिरंग से अन्तरंग अर्थात्‌ धारणा की स्थिति 
को प्राप्त करने की पूर्व प्रक्रिया कही जा सकती है। त्राटक में सर्वप्रथम साधक 
किसी स्थूल आकार वाली वस्तु को अपनी त्राटक का विषय बनाता है। यह त्राटक 
गुलाब के पुष्प, हरे कागज अथवा भगवा वर्ण में ओम्‌ आदि या अन्य किसी 
देवता का प्रतीक बनाकर उसको ध्यानपूर्वक एक टकटकी लगाकर आंखों से 
निरन्तर देखने का अभ्यास किया जाता है। शनै:-शने: उस साध्य में धारणा को 
अवस्था स्थिर हो जाती है तो उसे बाह्य त्राटक की सिद्धि मानी जाती हे। 


यही बाह्य त्राटक अन्दर ले जाया जाता है। जिसे कि योगदर्शनकार ने धारणा 
कहा है। जैसे-किसी साधक ने ओम्‌ लिखकर हरे अथवा गुलाबी रंग से उस ओम्‌ 
की आकृति को मण्डित किया है। उसको जब साधना करने वाला व्यक्ति ध्यान | 
में अवस्थित करके उसमें परिशुद्धि करता हुआ ध्यान की स्थिति को प्राप्त कर 
लेता हे। तब उसे एक अलौकिक देदीप्यमान्‌ रूप वाला ऐसा प्रकाश जिसे पूर्ण रूप 
से अलौकिक कहा जा सकता है। उसका साक्षात्कार हो जाता है। 


व्यास भाष्य में इसी को रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द तन्मात्राओं की 
सिद्धि माना गया है। यह बाह्य त्राटक जो अन्तरंग त्राटक के रूप में परिणत हो 
गया था। उसको शुद्धि की पराकाष्ठा है। इससे आगे योगदर्शन के अनुसार समाधि 
का अभ्यास किया जाता है। ये वास्तव में मननिग्रह के विविध उपाय हैं। 
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इस त्राटक को प्राणायाम की भाँति बड़ी ही सावधानीपूर्वक करनी चाहिए। 
इनके करने में कभी-भी अधिक हठ का प्रयोग नहीं करना चाहिए। जैसे- प्राणायाम 
से प्राण बलिष्ठ होते हैं। स्मृति आदि शक्तियों का विकास होता हे। परन्तु अधिक 
प्राणायाम करने से अत्यधिक हानि होने की भी सम्भावना रहती है। अधिक 
प्राणायाम करने से कोई युवकों को पागल भी होते हुए देखा गया है। इसी प्रकार 
बाह्य त्राटक को दुराग्रहपूर्वक करने से आंखों की शक्ति बढ़ने के स्थान पर आँखों 
के अनेक रोग भी उत्पन्न हो जाते हैं। बहुत अधिक हठपूर्वक बाह्य त्राटक करने 
से आंखों की ज्योति भी बन्द हो सकती है। इसलिए यह क्रिया उसी आचार्य से 
सीखनी चाहिए जिसने इसका स्वयं अभ्यास किया हो। 


६. कपालभाति : घेरण्ड संहिता में कपाल भाति के तीन भेद बतलाये हैं। 
वातकर्म कपालभाति, व्युत्क्रम कपालभाति और शीतकर्म कपालभाति। 


वातकर्म कपालभाति : इसमें सुखासन में बैठकर दायें अंगूठे से दायें नथुने 
को थोड़ा-सा दबाकर बायें नथुने से वेगपूर्वक वायु को अन्दर लेना बिना रोके हुए 
तुरन्त अनामिका और कनिष्ठिका से बायें नथुने को बन्द करके दायें नथुने से वायु 
को बाहर निकाल दे। इस क्रिया को पुनः-पुन: अत्यन्त शीघ्र करते हुए इस रेचक 
पूरक प्राणायाम को कपालभाति कहते हैं। इससे नाड़ी शोधन होता है। मस्तिष्क 
और आमाशय की शुद्धि होती है और पाचन शक्ति तीव्र होती है। 


व्युत्क्रम कपालभाति : नासारन््रों से जल पीकर मुँह से निकाल दें 
शीतकर्म कपालभाति मुँह में पानी भरकर नासिका छिद्रों से निकालना है। 


हठयोग के आचार्यों की मान्यता है कि ये -षठ्कर्म सबके लिए आवश्यक 
नहीं है वस्तुतः ये सभी षठ्कर्म शरीर को निरोग रखने के यौगिक उपाय हैं। यदि 
किसी का शरीर दोषों से रहित है तो इसे करने की आवश्यकता नहीं है। जैसे-हम 
औषधियों का प्रयोग बीमार पड़ने पर ही किया करते हैं। इसी प्रकार इन षठकर्म 
को क्रियाओं को भी आवश्यकता पड़ने पर ही करना चाहिए। 


तन्त्र योग : तन्त्र शब्द का अर्थ शास्त्र, अनुष्ठान, विज्ञान, सिद्धान्त और 
विज्ञान विषयक ग्रन्थ आदि हैं। परन्तु आगे चलकर के तन्त्र शब्द का अर्थ वाम 
मार्ग के रूप में रूढ़ हो गया था। इसके अनेक विकृत रूप भी होते गये। यह भोग 
से योग को ओर जाने का मार्ग बतलाया जाने लगा। तन्त्र के अनुसार प्रेम के 
अनेक रूपों में से जैसे माँ-बाप का प्रेम, गुरु-शिष्य का प्रेम, पति-पत्नी का प्रेम 
आदि में से किसी एक को आश्रय बनाकर परम पुरुष के दर्शन तक कराता है। 
इस तन्त्र विद्या से अनेक पाखण्डों का बीजारोपण हुआ जोकि साधना योग के नाम 
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पर कुकृत्य तक किये जाने लगे थे। यहाँ तक भ्रामक विचार फेलाया गया किजो 
लयपूर्वक अर्थात्‌ नृत्यपूर्वक जो कीर्तन आदि किया जाता ह, उसके परिवेश में जो 
भी आ जाता है। उसका कोई रिश्ता एवं सम्बन्ध नहीं रहता है। उस समय कोई 
किसी पत्नी या पति नहीं रहता है। यहाँ तक कि भ्रष्टाचार था कि कोई किसी से 
भी व्यभिचार कर सकता है। ऐसे व्यक्ति अपने आपको सिद्ध एवं परमहंस अपने 
शिष्यों द्वारा कहलाने लग गये थे। स्री को भूमि मानकर गुरु द्वारा व्यभिचार करना। 
गुरु की कृपा ही समझी जाने लगी थी इसके लिए एक प्रसिद्ध आख्यान हे कि 
बनारस में एक ऐसे ही हंस अघोरी बाबा रहते थे। एक राजा और उसका परिवार 
बनारस में स्नान करने आये हुए थे। राज परिवार गंगा के तट पर पूजा पाठकर रहा 
था उसी समय वे अघोरी बाबा आये और राजकुमार कौ युवती पत्नी की गोद में 
जा बैठे। वह बहुत ही रूपवती युवती थी उस रानी ने उसे हटाने की चेष्टा नहीं 
की उस अघोरी बाबा ने थोडी देर में मूत्र एवं मल का त्याग रानी की गोद में ही 
कर दिया। वह रानी एक विदुषी महिला थी उसने उस अघोरी की परीक्षा लेने के 
लिए उसके मल को अपने हाथ में लिया और उस अघोरी को खिलाने का प्रयास 
किया। उस अघोरी ने दुर्गन्ध से अपना मुँह बन्द कर लिया तब उस युवती ने 
उसको धक्का देकर एक तरफ फेंक दिया और कहा। तुम्हें एक युवती की गोद 
में बैठकर उसके ऊपर मल परित्याग का तो ज्ञान नहीं है। मल को खाने का ज्ञान 
है। इस प्रकार उस काल में तन्त्र एक निन्दनीय अवस्था को प्राप्त हो चुका था। 

ततत्र ग्रन्थों में इसका दूसरा नाम आगम है। आगम उस शास्त्र को कहा जाता 
है जिसके द्वारा भोग और मोक्ष का मार्ग बतलाया जाता है। शैव और शाक्त तन्त्रो 
के अतिरिक्त वैष्णव सूर्य और गणपत्य तीन तन्त्र और हैं। इन पांचों को पञ्चागम 
कहा जाता है। तन्त्र एक प्रवृत्ति मार्ग है। प्रायः तन्त्र में प्रकृति को पूज्य मानकर 
उसकी पूजा से ही आरम्भ किया जाता है। इनकी मान्यता है कि एक अवस्था के 


पश्चात्‌ प्रकृति स्वयं ही साधक को अपने से ऊंचा उठा देती है। वह भोग से योग 
को ओर जाने का मार्ग है। 


तन्त्र के अनुसार पुरुष अर्थात्‌ शिव सर्वव्यापक विशुद्ध चैतन्य और अकाय 
तथा सर्वथा निर्लिप्त है। शिव बिना शक्ति के अधूरा है। शक्ति द्वारा ही वह सृष्टि 
की रचना के योग्य होता है। शक्ति के बिना वह गति करने में भी अयोग्य है॥ 
इनके यहाँ शक्ति क्रिया का ही दूसरा नाम है। इनकी मान्यता हे कि शक्ति की 


१६. शिव: शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुम्‌। 
न चेदेवं देवो न खलु कुशलः स्पनिदतुमपि।। सौन्दर्य लहरी 
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पूजा का वर्णन ऋग्वेद में पाया जाता है केनोपनिषद्‌ में यह हेमवती उमा के रूप 
में बतलायी जाती है। पुराणों में यह चण्डी के रूप में प्रकट होती है। शैवों ने इसे 
शिव की पत्नी के रूप में माना है। तन्त्र में इसकी जगत्माता के रूप में पूजा होती 
है। इनके यहाँ शक्ति एक पूर्व रूप एक परम सत्ता हैं जो अपने विरोधी अनात्म 
अथवा ज्ञेय विषय के रूप में परिणत हो जाती है। शक्ति के अन्दर इच्छा और 
क्रिया है। इसके चार रूप माने गये हैं महेश्वरी, महालक्ष्मी, महाकाली और 
महासरस्वती। यद्यपि मूल तन्त्र में स्त्रियों को देवी माता की प्रतिकृति के रूप में 
माना गया है।” 


शाक्त मत के अनुसार तीन भाव तथा सात आचार होते हैं। पशुभाव, 
वीरभाव और दिव्यभाव ये तीन भाव हैं। सात प्रकार के आचार में वेदाचार, 
बैष्णवाचार, शैवाचार, दक्षिणाचार, वामाचार, सिद्धान्ताचार और कैलाचार ये सात 
आचार पूर्वोक्त तीनों भावों से सम्बद्ध है। वस्तुतः भाव एक मानसिक स्थिति है, 
और आचार बाह्य आचरण हे जिन जीवों में अविद्या के आवरण के न हटने से 
अद्वैत ज्ञान का लेशमात्र भी उदय नहीं हुआ हे, उनकी मानसिक अवस्था पशुभाव 
कहलाती है। ये पशु के समान अज्ञान के द्वारा संसार में बंधे रहते हैं। जो व्यक्ति 
द्वैत एवं भेद को समाप्त करके अमृत की बूँद मात्र को भी चख लेते हैं वे अज्ञान 
को किञ्चित्‌ मात्रा में दूर करने में सफल हो जाते हैं। वीरभाव साधक कहलाते 
हैं। ऐसे साथक में अद्भुत शक्तियाँ उत्पन्न हो जाती हैं। पञ्चमकार द्वारा व्यक्ति 
चक्रपूजा का अधिकारी बनता है। चक्रपूजा अत्यन्त गोपनीय ढंग से की जाती है। 
इनमें मद्य, मांस, मत्स्य, मुडा और मैथुन का प्रयोग किया जाता है। इनके 
प्रतीकात्मक और स्थूल दो अर्थ किये जाते हैं। प्रतीकात्मक रूप में मांस का अर्थ 
है समर्पण मैथुन का अर्थ है मातृत्व। और तत्त्व का मिलना अन्य कई अर्थ भी माने 
जाते हैं। चक्रपूजा वास्तव में प्रकृति के साथ मिलन का आनन्द है। उपर्युक्त सात 
आचारों में वेद वैष्णव शैव तथा दक्षिण पशु भाव के लिए वाम तथा सिद्धान्त 
वीरभाव के लिए और कोलाचार पूर्ण अद्वैत की भावना से दिव्य भाव वालों के 
लिए है। 


तन्त्र योग की सबसे अधिक समस्या यह है कि इसमें प्रतीकों की संख्या 
बहुत अधिक है सामान्य व्यक्ति इन॑ प्रतीकों को सत्य मान लेता है और वह 
यथार्थता से भटक कर आङम्बरों में फंस जाता है। इन आङम्बरों में फँसकर वह 


१७. विद्यासमस्तास्तव देवि भेदाः। स्त्रिय: समस्ताः सकला जगत्सु।। सप्तसती ११/५ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


व्य भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


बैदिक मार्ग एवं ऋषियों द्वार बतलाये हुए मार्ग को छोड़कर अनाचारों में फंस 
जाता है। 


भक्ति योग : भक्तियोग वस्तुतः आचार्य रामानुज ने नवधाभक्ति के रूप 
में मानकर ईश्वर के अनुराग में तथा ईश्वर के प्रेम में तल्लीन हो जाने को भक्ति 
कहा है। इनके अनुसार विवेक, विभोक्‌, अभ्यास, क्रिया, कल्याण, अनवसाद और 
अनुदर्ष से होती हे! 


स्वामी विवेकानन्द ने भक्ति का स्वरूप माना है कि सच्चे और निष्कपट 
भाव से ईश्वर की खोज को भक्तियोग कहा है, नारद के अनुसार भगवान्‌ के प्रति 
उत्कृष्ट प्रेम ही भक्ति है। शाण्डिल्य सूत्र के अनुसार ईश्वर में परमाणु शक्ति ही 
भक्ति है। इसे विस्तारपूर्वक इस प्रकार कहा है कि हे ईश्वर! अज्ञानी जनों की 
जैसी प्रीति इन्द्रियों के नाशवान्‌ क्षणभंगुर भोग्य पदार्थों के प्रति रहती है वैसी ही 
प्रीति मेरी तुझमें हो। और तेरे से तत्‌ कामना करते हुए मेरे हृदय से तू कभी भी 
दूर न हो! 

भक्ति योग सर्वप्रथम पूजा पाठ से प्रारम्भ होता है, प्रह्लाद ने भक्ति के ९ 
प्रकार माने हैं। 


१. श्रवण : साधक को सदैव भगवान्‌ की महिमा उसका संकीर्तन आदि 
सुनना तथा करना श्रवण कहलाता है। इसलिए भक्त को अपने गुरु योग के ग्रन्थों 
का अध्ययन करते हुए ऋषि मुनियों की चर्चा का ही श्रवण करना चाहिए। 


२. कीर्तन : सत्संग में भगवान्‌ नाम का जप तथा ईश्वर के नाना प्रकार के 
गुणों का गान करना कीर्तन कहलाता है। 


३. स्मरण : जो भगवान्‌ के सम्बन्ध में सत्संग में सुना अथवा पढ़ा है, 


बार-बार उसका चिन्तन करना स्मरण कहलाता है। इसमें ईश्वर के ही गुणों का 
वर्णन होता है। 


४. पाद सेवन : इसका अर्थ यह है कि प्राय: भक्ति योग वाले ईश्वर की 
प्रतिमा निर्मित करते हैं। उसकी प्रतिमा की चरण सेवा करना पाद सेवन भक्ति 
कहलाता है। इसका यह भी अर्थ हो सकता है कि जहाँ पर ईश्वर को महिमा का 


ङ हो वहा मन से पुनः-पुनः स्मरण करना भी मानसिक पादं सेवन कहा जाता 


EST > 
१८. या प्रीतिरविनेकाना विषयेष्वनपायिनी। 
त्वामनुस्मरतः सा मे हदयान्मापसर्पयतु।। वि०पुराण, १/२०/१९ 
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५. अर्चना : भगवान्‌ के विग्रह का शास्त्र वर्णित रीति से पूजा एवं 
क्रियायोग करना अर्चना भक्ति कहलाती है। इसमें नाना प्रकार की सामग्रियों द्वारा 
भगवान्‌ का श्रद्धापूर्वक पूजन किया जाता है। 


६. वन्दना : वन्दना का मुख्य अर्थ है कि ईश्वर के समक्ष समस्त 
अभिमानों को त्यागकर उसके शरणागत हो जाना। इसमें साधक भगवान्‌ के 
सम्मुख दीनभाव प्रकट करता है। वह समर्पण भाव से साष्टाङ्ग प्रणाम करता रहता 


है। 


७. दास्यभाव : ईश्वर को इसमें स्वामी मानकर और अपने को सेवक 
मानकर ईश्वर के लिए सब कर्मों को अर्पित कर देना जो भी कर्म भक्त करता 
है। उसको ईश्वर की ही आज्ञा मानकर करना दास्यभाव भक्ति कहलाता है। 


८. सख्यभाव : सख्यभाव में अपने आराध्य देव को मित्र मानना तथा यह 
विचारना कि संसार के सब मित्र धोखा दे सकते हैं परन्तु ईश्वर ऐसा सच्चा मित्र 
है जो कभी भी धोखा नहीं दे सकता! यही सख्यभाव भक्ति कहलाती है। 


९. आत्मनिवेदन : अपनी बुद्धि तथा अपने सामर्थ्य संकल्प आदि का यहाँ 
तक कि अपने स्वत्व का भी समर्पण करना, अर्थात्‌ एक हो जाना आत्म निवेदन 
कहलाता है। 


भक्ति मार्ग के अनेक सम्प्रदाय हैं इन सम्प्रदायों कौ साधना शैली भी 
विभिन्न प्रकार की है। इनमें मुख्य रूप में दो प्रकार की श्रेणियाँ मानी गयी हैं। 


१. अपरा भक्ति : इसे गौणी भक्ति भी कहा जाता है, इसमें भक्ति को 
एक साधन के रूप में अपनाया जाता है। सामान्य व्यक्तियों का मन योग को सूक्ष्म 
विधियों को समझने में असमर्थ होता है इसलिए ईश्वर के नाम का संकीर्तन करना 
उसकी महिमा के गीत गाना। उसके लिए नृत्य करना आदि को अपरा भक्ति के 
अन्तर्गत गिना जाता है। 


२. पराभक्ति : यह भक्ति को उच्च अवस्था कहलाती है जब साधक का 
मन भगवान्‌ के सतत्‌ चिन्तन में लग जाता है जैसे कि तेल या जल को सतत्‌ धारा 
दूसरे बर्तन में डालने पर हो जाती है। इसी प्रकार जब साधक ईश्वर के प्रेम में 
इतना लीन हो जाता है कि संसार में दुःख भी उसे सुख रूप में दिखाई देने लगते 
हैं। दुःख एवं कष्टों को भी वह अपने ईश्वर की कृपा मानता है। वह अवस्था 
पराभवित की अवस्था है। पराभक्ति के दो भेद माने जाते हैं- 


१९. ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनाम्‌ गीता ३/१२३ 
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१. वैधिकी : इसमें साधक उसमें जो भी विधान किया गया हे उस विधान 
के अनुसार ही सावधानीपूर्वक साधना करने को वैधिकी नाम दिया गया है। 


२. रागात्मिका : यह भक्ति वैधिकी भक्ति के सिद्ध हो जाने पर प्राप्त 
होती है। इसमें साधक को अपने ईष्ट देव के प्रति अनुराग हो जाता है। वह संसारी 
सभी नियमों से ऊपर उठ जाता है। इसमें मीरा और रामकृष्ण परमहंस के उदाहरण 
दिये जा सकते हैं। इस भक्ति में आत्मा अपने को ईश्वर की पत्नी के रूप में 
मानकर भक्ति करता है। कुछ भक्ति सम्प्रदायों में भगवान्‌ को भी माँ कहीं-कहीं 
पत्नी के रूप में माना गया हे। इस भक्ति में भक्त ईश्वर के प्रति वैसे ही राग एवं 
अनुराग. उत्पन्न करता है। जैसे-प्रेमी और प्रेमिका राग की पराकाष्ठा तक पहुँचकर 
कुछ भी कर सकते हैं। इसी प्रकार रागात्मिका भक्ति में भी साधक पूर्ण रूपेण 
ईश्वर के प्रति रागात्मक सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयास करता है। 


ज्ञानयोग : ज्ञानमार्ग के द्वारा जब साधना की जाती है। तत्त्वान्वेषी साधक 
अन्य प्रकार के योग मार्गो में न भटक कर ज्ञानयोग के द्वारा सर्वोच्च अवस्था को 
प्राप्त करता है, यही ज्ञान योग कहलाता है। गीता में सांख्य-योग को ज्ञानयोग कहा 
हे ट्क अद्वैत वेदान्त की साधना को ही ज्ञानयोग के नाम से बहुत से विद्वान्‌ 
मानते हैं। 


ज्ञानयोग में प्राय: कर्मकाण्ड आदि का उपयोग नहीं किया जाता है। अद्वैत 
वेदान्त के अनुसार यह माना जाता है कि आत्मा आनन्द स्वरूप एवं ज्ञान स्वरूप 
है। वह नित्य और शुद्ध, बुद्ध है। अपने वास्तविक स्वरूप से आत्मा ब्रह्म ही है। 
इनके अनुसार एक मात्र ब्रह्म ही सत्य है। ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य किसी कौ भी 
सत्ता नहीं है। यह सम्पूर्ण अखिल ब्रह्माण्ड प्रपञ्च उसी अद्वितीय परम तत्त्व में 
अन्तर्भूत एवं स्थित है। यह ब्रह्म स्वयं प्रकाशमान, अनादि, अविनाशी, अनन्त 
अखण्ड, चेतन स्वरूप और आनन्दमय है। जिस प्रकार एक अग्नि ब्रह्माण्ड में 
प्रविष्ट होकर नाना रूपों में प्रकट होती है। उसी प्रकार समस्त जीवों की अन्तरात्मा 
वह एक ही ब्रह्म नाना रूपों में प्रकट हो रहा है। और वह जगतू के बाहर भी हे। 


ज्ञानयोग के अनुसार जीव एवं ब्रह्म की एकता का ज्ञान हो जाना ही मोक्ष 
| । ऐसी अद्वैत वेदान्त की मान्यता हे। द्वैतमत में दुःख एवं शोक आदि को निवृत्ति 
यवनी प्राप्ति ही मोक्ष है। इसलिए द्वैत एवं अद्वैत विचारधारा के अनुसार 

1 में इतना ही अन्तर हे कि अद्वेतवाद के अनुसार तत्त्वमसि, अहं ब्रह्मास्मि 


विवेक ज्ञान प्राप्त कर लेने पर मोक्ष को प्राप्ति 
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ज्ञानयोग में बहिरंग एवं अन्तरंग दो प्रकार के साधन माने जाते हें। 


बहिरंग साधन : मन, बुद्धि, चित्त एवं अहंकार इन चार प्रकार की वृत्तियों 
की समष्टि का नाम अन्तःकरण है। बहिरंग साधन चार हैं। जिनको साधन चतुष्ट्य 
कहा गया है। ये इस प्रकार हैं- 


(१) नित्यानित्य वस्तु विवेक : प्रायः हम नित्य वस्तुओं को अनित्य और 
अनित्य वस्तुओं को नित्य समझते हैं। इसके अनुसार नित्य को नित्य जानना, 
अनित्य वस्तुओं को अनित्य जानना तथा तत्त्व बोध होना नित्यानित्य वस्तु विवेक 
कहलाता हे! 


(२) वैराग्य : संसार में भोग विलास लोक के कर्म जन्य यज्ञ आदि दोनों 
प्रकार के कमो से सर्वथा विमुख हो जाना वैराग्य है। 


(३) शमादिषट्‌ सम्पत्ति का नाम ही शम आदि है। इनमें से प्रथम शम जो 
कि इन्द्रियों के विषयों को संयमित करके आत्मा में चित्त को लगाने का नाम है। 
इसके अतिरिक्त ब्रह्म साक्षात्कार के साधन भूत, श्रवण, मनन निदिध्यासन और 
ब्रह्म साक्षात्कार प्राप्त करके चक्षु, श्रोत्र आदि इन्द्रियों को विषयों से विमुख करके 
तथा एकाग्र करने का नाम दम कहलाता है। दम के साथ-साथ तितिक्षा का भी 
पालन करना होता है। मान-अपमान, सुख-दुःख, शीत-उष्ण आदि को सहन 
करके उसके लिए किसी प्रकार का पश्चाताप न करना ही तितिक्षा हे। शुद्ध-बुद्ध 
ब्रह्म में सदैव तत्पर होना गुरु की सुश्रुषा आदि करना समाधान है। गुरु वाक्य एवं 
शास्त्र वाक्य में विश्वास करना श्रद्धा है। 


मुमुक्षुत्व : अज्ञान कल्पित वंधन से मुक्त हो जाने की इच्छा को मुमुक्षुत्व 
कहते हैं। इस प्रकार विवेक से वैराग्य। वैराग्य से मोक्ष की इच्छा और ब्रह्म जिज्ञासा 
होती है। 

अन्तरंगसाधन : श्रवण, मनन, निदिध्यासन और समाधि ये चार अन्तरंग 
साधन माने जाते हैं। उपक्रमोपसंहार, अभ्यास, अयूर्वता, अर्थवाद और उपपत्ति इन 
छ: प्रकार के लिङ्गो द्वारा सम्पूर्ण वेदान्त वाक्यों का एक ही ब्रह्म में तात्पर्य समझना 
श्रवण कहलाता है। शिष्य गुरु के समीप जाकर ' अहं ब्रह्मास्मि’ ' तत्त्वमसि' ` अयं 
आत्मा' आदि श्रुति वाक्यों को सुनता है। वह साधक छः लिङ्गों का तात्पर्य 
समझकर वेदान्त के अनुकूल युक्तियों द्वारा अद्वितीय ब्रह्म का चिन्तन करना मनन 


५ क क म्य लक 
२०. अग्निर्यथेको भुवनं प्रवष्टी, रूप-रूप प्रतिरूपो बभूव।। कठोपनिषद्‌ २/२/९ 
२९. दृष्टनुश्रविक विषय विष्तृष्णस्य वशीकार संज्ञा वैराग्यं॥ योग १/१५ 
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कहलाता है। इसके पश्चात्‌ शरीर से लेकर बुद्धि पर्यन्त जितने भी जड पदार्थ हैं। 
उनके विभिन्नत्व भावना को हटाकर सबमें एक मात्र ब्रह्म विषयक चित्त की 
निरन्तर एकाग्रता को निदिध्यासन कहते हैं। ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय का भेद हटाकर 
एक ही ब्रह्म में चित्त की वृत्तियों को एकाकार करना समाधि हे। इन साधनों के 
द्वारा ही साधक अपने स्वरूप को प्राप्त होता है। 


यह ज्ञानयोग की साधना द्वेतवाद और अद्वेतवाद के अनुसार ब्रह्म साक्षात्कार 
तथा मोक्ष प्राप्ति का सर्वोत्तम साधन माना जाता है। इस ज्ञानयोग में साधक बैठकर 
तत्त्वबोध प्राप्त करता हुआ मुक्ति की प्राप्ति कर लेता है। इसमें सांख्य-योग, 
न्याय-वैशेषिक, मीमांसा और वेदान्त प्रमुख दर्शन हैं। जो ज्ञानयोग के मार्ग को 
प्रशस्त करते हें। अद्रेत वेदान्त के अनुसार ज्ञानयोग का मार्ग अन्य दर्शनों से भिन्न 
प्रतीत होता है। परन्तु ब्रह्म साक्षात्कार सभी का उद्देश्य है। चित्त की एकाग्रता एवं 
अज्ञान का निवारण, अज्ञान की समाप्ति से मोक्ष की प्राप्ति बतलायी गयी हे। 


कर्मयोग : 


कर्म बन्धन के कारण माने जाते हैं। गीता में यह भी कहा है कि कोई भी 
मनुष्य किसी भी समय में क्षण मात्र के लिए भी कर्म किये बिना नहीं रह सकता 
हे। समस्त मनुष्य जाति प्रकृति द्वारा प्रदत्त गुणों द्वारा कर्म करने के लिए वाध्य है। 
जब यह माना जाता है कि कर्म मनुष्य को बंधन में डालते हैं। और कर्म बन्धन 
के कारण होते हैं। गीता में यह भी कहा है कि-“ अवश्यमेव भोक्तव्यम्‌ यतवृतम्‌ 
शुभाशुभम्‌।” जो शुभ और अशुभ कर्म किये जाते हैं। उनका फल अवश्य भोगना 
पड़ता हे। हम कर्म करते रहें कर्म का फल हमें बंधन में न डाले हम सौ वर्ष 
तक कर्म करते रहें तो भी अपवर्ग को प्राप्त करने में सफल हो सकते हैं। इसी 
दर्शन को भारतीय ऋषियों ने विकसित किया था। बझ इसी का नाम कर्म योग है।, 


लो कर्मयोग में मुख्य रूप में दो बातें मानी जाती हैं। प्रथम-कौन से कर्म करने 

द्वितीय-कर्म किस भावना से किये जाने चाहिये? पहले प्रश्‍न के उत्तर में 
फ़ “3 ¢ _ 5५ 

ता म कहा गया हे कि-जिस कर्म को करने के लिए शास्त्र कहे वही कर्म करना 


चाहिए। इसी को हम सामान्य रूप से यह कह सकते हें कि जिस स्थिति में 


जिसका जो कर्तव्य है वही कर्म करना चाहिए। जैसे कि क्षत्रिय युद्ध में लड रहा 


है। ह अप्य युद्ध करना ही उसका कर्तव्य है। उसके लिए वही कर्म कर्तव्य हे। 
(> CN _ 

वेद म॑ भी यही प्रार्थना की गयी है। हे भगवान! मुझे वह गति प्रदान करना जो गति 

युद्ध करते हुए किसी वीर की बलिदान होने पर होती है। इसका अभिप्राय यही 


ee आ पी मका 
२२. नियतं कुरु कर्म त्वं....। गीता ३/८ 
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हुआ कि कर्तव्य का पालन करना ही श्रेष्ठ कर्म हे। दूसरे सिद्धान्त के अनुसार कि 
कर्म किस भावना से करना चाहिए? इसके उत्तर में भी गीता में ही कहा है कि 
कर्म करना जीवात्मा का अधिकार है। कर्म के फल में अनासक्ति की भावना होनी 
चाहिए। इसी को गीता में निष्काम कर्म कहा जाता है। निष्काम कर्म का यह 
अभिप्राय नहीं है कि-मनुष्य कर्म करे ही नहीं अर्थात्‌ वह कर्म रहित हो जाये! 
उसका अभिप्राय यही है कि कर्मों का अनुष्ठान केवल शुभ संकल्प के अनुसार 
करना चाहिए। उसके फल की इच्छा कभी नहीं करनी चाहिए। 

जर्मन के प्रसिद्ध दार्शनिक कांट ने भी कहा है कि शुभ संकल्प ही शुभ 
है अर्थात्‌ कोई भी कर्म शुभ संकल्प के द्वारा ही करना चाहिए। कर्म करते हुए 
यह नहीं विचारना चाहिए कि इसका क्या फल मिलेगा। “Good will is only 
Good that is Good with out Qualification.” अर्थात्‌ अपने में शुभ संकल्प ही 
शुभ है। बिना किसी विशेषण के। कांट ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा हे कि हमें 
कर्म के परिणाम को नहीं देखना चाहिए। हमें केवल कर्म की शुभ भावना को 
देखना चाहिए। उन्होंने उदाहरण देते हुए स्पष्ट किया है कि वन में एक शिकारी 
शिकार करने हेतु एक वृक्ष पर बैठा हुआ था, वहाँ पर उसने देखा कि एक 
व्यापारी उस मार्ग से जा रहा है। जिसमें आगे चलकर शेर अपनी माँद में बैठा हुआ 
है। शिकारी शेर जहाँ पर उस व्यापारी पर आक्रमण कर सकता है। वहाँ पर गोली 
का निशाना लगाकर बैठ जाता है। जब वहाँ पर वह व्यापारी पहुँचता है। शेर उस 
ब्यक्ति पर आक्रमण करता है। जो शिकारी निशाना लगाये हुए बैठा था बह शेर 
पर निशाना लगाकर फायर करता है। शेर और वह व्यापारी गुत्थम गुत्था हो रहे 
थे इसलिए गोली शेर को न लगकर व्यापारी को लग जाती है और व्यापारी 'मर 
जाता है। कानून की दृष्टि से यह पापकर्म हो सकता है। परन्तु कांट को दृष्टि से 
यह एक शुभ कर्म है क्योंकि उस शिकारी कौ भावना शेर को मारने की थी न 
कि व्यापारी को मारने की। 

जब यह कर्म योग, योग कहा जाता है। उसका यही अर्थ है कि-फल की 
इच्छा से रहित होकर साधक कर्म करता है। कर्मा के फलों में उसकी पूर्ण रूप 
से अनासक्ति हो जाती है। कर्मफल का त्याग करने पर योगी शाश्वत शान्ति को 
प्राप्त कर लेता है। 

यजुर्वेद ने यह स्पष्ट किया है कि समस्त संसार के पदार्थ मनुष्य के भोग 
के लिए ही है। परन्तु उन भोगों को भोगने के लिए दो शर्तें बतलायी हें। एक शर्त 


कलला या ह 
२३. युक्तः कर्मफल त्यक्त्वा शान्ति माप्नोति नेष्टिकीम।। गीता ५/१२ 
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विधेयात्मक तथा दूसरी निषेधात्मक है। मंत्र में कहा है कि यह जो अखिल 
ब्रह्माण्ड है उसमें ईश्वर व्याप्त है। यह जो संसार के भोग हैं। उनको त्यागपूर्वक 
भोग, लोभ मतकर यह धन किसी का नहीं हुआ है। इससे आगे वेद कहता है 
यदि तू सौ वर्ष भी, उससे भौ अधिक आयु को प्राप्त करता है, तू इस जगत में 
कर्म करता हुआ जीवन यापन कर। जो कर्म करने का सूत्र उपर्युक्त बतलाया है 
उसके अनुसार यदि तू निष्काम कर्म करता हुआ रहेगा, तो तू उन कर्मो में लिप्त 
नहीं होगा! 

यजुर्वेद ने यह कर्म योग की उच्चतम स्थिति बतलायी है। निरन्तर योगकर्म 
के अनुसार कर्म करता हुआ साधक यह भूल-सा जाता है कि मैं क्या कर्म कर 
रहा हूँ। निष्काम कर्म से शुभ कर्म करता हुआ सहज भाव को प्राप्त होकर शुभ 
कर्म करना उसका स्वभाव हो जाता हे। हम सामान्य अवस्था में जो कर्म करते हैं। 
उस अवस्था में शुभ कर्म करने के लिए हमें मन को समझाना पड्ता है। अन्दर 
इच्छा बुरे कर्म की होती है। परन्तु हम मन को समझा कर शुभ कर्म करने का 
प्रयास करते हैं। परन्तु जब साधक अभ्यास और वैराग्य के द्वारा कर्मयोग करने का 
मार्ग अपनाते हैँ तो साधक कर्मो को फल की इच्छा से रहित होकर कर्म करता 
है। यह कर्मयोग में साधना की प्रथम अवस्था मानी जाती है। 


साधना को दूसरी अवस्था में साधक फल की इच्छा से रहित होने के 
पश्चात्‌, उन कर्तव्य कर्मो को करता हुआ ईश्वर के लिए अर्पण कर देता है। इस 
अवस्था में उसमें भक्ति भाव का विकास होने लगता है। वह श्रद्धा और उत्साह 
के साथ परोपकार आदि शुभ कर्म करता हे. और ईश्वर के लिए उन्हें अर्पित कर - 
देता है। इसी को योग दर्शन ने ईश्वर प्राणिधान कहा हे। गीता में भी कहा है कि 
हे अर्जुन! जो भी कर्म करो वह मुझ में अर्पित कर दो! कर्मयोग में साधना की 
तीसरी अवस्था वह है जबकि साधक अपने कर्मो को पूर्णरूपेण अपने न मानकर 
ईश्वर का आदेश मानकर कर्म करता है। अत: मैं कर्त्ता नहीं ह्‌] 


कुण्डलिनी योग की साधना : यद्यपि लेखक कुण्डलिनी को शारीरिक 


२४. वास्यमिदं सर्व यत्किचित्‌ जगत्यां 'जगत्‌। 
न त्यक्त्येन भुंजीथा मा गृध कस्य स्वितधनम्‌।। यजुर्वेद ४०/१ ` 
२५. कुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविवेशतं समाः। . : i. 
एवं त्वयि नान्यथेतोऽस्ति न कर्म लिप्यते नरे।। यजु ४०/२ 
२६. तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्त संग समाचर।। गीता ३/९- | 
२७. युक्तः कर्म फलत्यवत्वा शान्तिमाप्नोति नैष्किम।। गीता ५/१२, 
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विज्ञान में शरीर का कोई अंग नहीं मानता है परन्तु पाठकों के लिए संक्षिप्त रूप 
में वर्णन करना अपेक्षित है। इसमें यह माना जाता है। कि साधना के इस प्रकार 
में कुण्डलिनी शक्ति ही लक्ष्य प्राप्त कराने का मुख्य साधन है इसलिए इसका नाम 
कुण्डलिनी योग है कुण्डलिनी शक्ति का वर्णन हठयोग प्रदीपिका, घेरण्ड संहिता, 
षठूचक्र निरूपण, योगशिखोपनिषद्‌, वामकेश्वर तन्त्र, ललिता सहस्रनाम, सौन्दर्य 
लहरी, आदि ग्रन्थों में मिलता है कुण्डलिनी शक्ति षट्चक्रो में प्रवेश करती हुई। 
उनका भेदन करती है। 


यह भी माना जाता है कि जीवात्मा कुण्डलिनी शक्ति और प्राणशक्ति सहित 
माता के गर्भ में प्रवेश करती है। जब यह प्रवेश करती है तो सहस्रसार चक्र में 
अपना स्थान नियत करती है षढ्चक्रों में तथा अन्यान्य समस्त रन्धरों एवं कुहरों में 
जाती हुई स्वयंभू लिङ्ग को साढे तीन लपेटों में लपेटकर सुप्त अवस्था में हो जाती 
है। वहाँ पर उसे सर्पाकार रूप दिया गया है। 

कुण्डलिनी योग की प्रक्रिया : कुण्डलिनी शक्ति को उद्वेग देने के अनेक 
साधन माने जाते हैं। सबसे पहले साधक के लिए आवश्यक है कि साधक यम 
और नियमों का पालन करे। 


१. अनेक प्रकार के आसन जैसे-सिद्धासन, पद्मासन आदि अनेक प्रकार के 
प्राणायाम। जैसे-भ्रामरी, त्रिबन्ध, रेचक और बाह्य कुम्भक आदि को सिद्ध करना 
चाहिए। इसी प्रकार कई मुद्राएँ, जैसे शक्तिशालिनी, अश्विनी मुद्रा, आदि इस 
प्रकार अनेक प्रकार की क्रियाओं को करने से कुण्डलिनी शक्ति जागृत हो सकती 
है। इस प्रकार का अभ्यास हठयोग में भी किया जाता हे! 

२. ध्यान की सिद्धि होने से भी कुण्डलिनी शक्ति जागृत हो जाती है। 

३. भक्ति की उच्च अवस्था में भी कुण्डलिनी शक्ति जागृत हो जाती है। 
कुछ विद्वान यह भी मानते हें कि गुरु शक्तिपात के द्वारा भी इस शक्ति को जागृत 
कर देता है। यह माना जाता है कि जिस समय कुण्डलिनी शक्ति विकसित होना 
प्रारम्भ करती है तो सुषुम्ना नाड़ी के अन्दर ब्रजा नाड़ी मानी जाती है जिसके अन्दर 
चित्रृणी नामक नाडी बतलायी गयी हैं। इसके भी अन्दर ब्रह्म नाड़ी हे। इनके 
अनुसार कुण्डलिनी शक्ति इस ब्रह्म नाड़ी के अन्दर होती हुई विकसित होती हुई 
ऊपर को जाती है। इससे सभी चक्र खुल जाते हैं। तथा पराभौतिक से भौतिक 
जगत्‌ में आने का मार्ग बनता है। ऊपर जाती हुई कुण्डलिनी शक्ति प्रथम षठू दल 
पद्म स्वाधिष्ठान चक्र में पहुँचती हैं। इस चक्र में पहुँचने के पश्चात्‌ वह चक्र प्रदीप्त 
हो जाता है। इस विषय में यह माना जाता है कि वह साधक सूक्ष्मतर लोक में 
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आवागमन कर सकता है। तदनन्तर साधक का जीवन चक्र बल युक्‍त नवशक्ति 
सम्पन्न और नियत हो जाता है। मणिपूरक चक्र में ऊपर हृदय के पास द्वादश दल 
परम अनाहत चक्र माना गया हे। कुण्डलिनी द्वारा उसका भेदन कर लेने पर साधक 
को सहज ज्ञान अर्थात्‌ अन्तर्ज्ञन प्राप्त करने का सामर्थ्य उत्पन्न हो जाता हे। यह 
भी माना जाता हे कि अनाहत चक्र के ऊपर कण्ठदेश में षोड्ष दल पद्म विशुद्ध 
चक्र है। इसके प्रज्वलित योग में शिव नेत्र कहा जाता हे। यह भी माना जाता हे 
कि भौहों के मध्य दिव्य दल पद्म आज्ञा चक्र है। उस आज्ञाचक्र के जागृत हो जाने 
पर दिव्य दृष्टि प्राप्त हो जाती है। इससे अणिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हें। आज्ञा 
चक्र के ऊपर ब्रह्म रम््र (सहस्सार) है। अतीन्द्रिय दृष्टि से देखने पर इस पद्म के 
सहस्र दल दृष्टिगोचर होते हैं। आज्ञाचक्र के सिद्ध हो जाने पर योगी में यह शक्ति 
उत्पन्न हो जाती है कि वह अपने आपको अपने शरीर से बाहर निकाल ले और 
अपनी इच्छानुसार उसमें प्रवेश करने की शक्ति आ जाती है। इसका वर्णन 
योगदर्शन में परकाया परवेश कहकर किया है। 


कुण्डलिनी योग के प्राप्त करने के लिए अत्यधिक सावधानियों की भी 
आवश्यकता होती है। इन उपर्युक्त योग पद्धतियों के अतिरिक्त लययोग, जययोग, 
प्रेमयोग, सिद्धयोग, महायोग, सहजयोग, भावातीतयोग आदि अनेक योग भी 
आधुनिक सन्त एवं आचार्यो द्वारा प्रारम्भ किये गये हैं। 


यदि ध्यानपूर्वक अवलोकित किया जाय तो पतञ्जलि योग ही सर्वश्रेष्ठ योग 
हे। कुछ योग के प्रकार तो केवल कल्पना पर आधारित हैं। जैसे कि-यह माना 
` जाता है कि शरीर के अमुक-अमुक चक्रों में मणि मिलती है जबकि यह तथ्य 
के विपरीत है। केवल योग का कोई नया नाम रखने से वह कोई योग का. नया 
प्रकार नहीं बन जाता है। अत: साधक को पतञ्जलि योग के अनुसार ही साधना 
का अपना मार्ग प्रशस्त करना चाहिए। 


पुरम पुरुषार्थं : सांख्य दर्शन का प्रारम्भ कपिल मुनि ने अत्यन्त पुरुषार्थ 
से प्रारम्भ किया हे। कपिल मुनि कहते हैं कि आध्यात्मिक आधिभौतिक एवं 
आधिदैविक नाम के जो तीन प्रकार के दुःख हैं उनकी अत्यन्त निवृत्ति को अत्यन्त 
पुरुषार्थ अथवा परमपुरुषार्थ माना है। दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति ही इस शास्र के 
प्रणयन करने का हेतु है। क्‍योंकि सांख्य शास्र के लिखने की क्या आवश्यकता 
हे? किसी भी वस्तु के होने का कोई न कोई उद्देश्य होना चाहिए। बिना 


२८. आ पद श्रासि यज्जुहोषि ददासियत। यत्तपस्यसि कौन्तेय तत्त्कुरुष्व मदर्पणम्‌।। 
गीता ९/२७ 
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आवश्यकता के अथवा बिना हेतु के किसी वस्तु का निर्माण करना व्यर्थ हे! 
इसलिए ही सांख्यकारिकाकार ने प्रथम कारिका में सांख्य दर्शन के प्रथम सूत्र के 
भावों को अभिव्यक्त करते हुए, और अधिक स्पष्ट करते हुए लिखा हे कि यह 
निश्चित हे कि उस उपदेष्टा के वचन में अथवा कथन में बुद्धिमानों की श्रद्धा होती 
है जो उनके जिज्ञासित विषय का प्रतिपादन करता हे जो इसके विपरीत प्रतिपादन 
करता हे। उसकी सामान्य व्यक्ति ओर बुद्धिमान्‌ व्यक्ति भी उन्मत्त (प्रलापमात्र) 
की भाँति समझकर उपेक्षा करते हैं। कारिकाकार ने शास्त्र का हेतु बतलाया है कि 
आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आधिदेविक रूप त्रिविध दुःखों के अभिघात 
अथवा उनको विनष्ट करने वाले हेतु (उपाय) के विषय में जिज्ञासा उत्पन्न होती 
है। यदि यह कहा जाय कि इन तीनों प्रकार के दुःखों की निवृत्ति दृष्ट अथवा 
लौकिक उपायों से सम्भव है इसलिए शास्त्र का प्रणयन करना अथवा जिज्ञासा 
करना व्यर्थ हे। यदि ऐसा पूर्वपक्षी की ओर से कहा जाय तो पूर्वपक्षी का यह 
कहना उचित नहीं, क्योंकि इन लौकिक उपायों से दुःखत्रय का नाश अल्प 
कालिक होता है। अतः लौकिक उपायों से दुःखों की अत्यन्त निवृति अथवा 
अभाव संभव नहीं है। यही इस शास्त्र के लिखने का मुख्य हेतु एवं प्रयोजन हे! 

वाचस्पति मिश्र ने इस कारिका को समझाते हुए अपने भाष्य में लिखा है 
कि यदि जगत्‌ में दु:ख न हों, अथवा होने पर भी दुःख त्यागने की इच्छा न हो, 
तथा परित्याग करने की इच्छा होने पर भी दुःख के नित्य अथवा अविनाशी होने 
के कारण अथवा उसके विनाश के उपाय के परिज्ञान न होने के कारण दुःखों 
की निवृत्ति करना सम्भव न हो, अथवा दुःख को निवृत्ति का उपाय, जो शास्त्र 
प्रतिपाद्य विषय का ज्ञान उपाय रूप में न हो अथवा यह उपाय होने पर भी सांख्य 
शास्र के उपाय से कोई श्रेष्ठ उपाय हो। इन स्थितियों में शास्त्र के प्रति जिज्ञासा 
उत्पन्न नहीं होगी। 

संसार में तीनों प्रकार के दुःख उपलब्ध हैं। इनमें आध्यात्मिक, आधिभोतिक 
और आधिदैविक ये तीन प्रकार के दुःख माने जाते हैं। इनमें से आध्यात्मिक दुःख 


२९. अथ त्रिविधदु:खात्यन्तनिवृत्तिरत्यन्त पुरुषार्थः। सांख्य दर्शन १/१ 

३०. दु :खत्रयाभिघाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ। 
दुष्टे साऽपार्था चेन्नैकान्तात्यन्ततोऽ भावात्‌॥१॥ सांख्य कारिका 

३१. एवं हि शास्रविषयो न जिज्ञास्येत, यदि दुःखं नाम जगति न स्यात्‌, सद वा न 
जिहासितम्‌, जिहासितं 'वाऽशक्यसमुच्छेदम्‌।। वाचस्पति मिश्र भाष्य, पृ० ३ 

३२. एवं तत्वाभ्यासान्तस्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌ 
अविपर्वयाद्विशुद्धं केवलमुत्पद्यते ज्ञानम्‌ सांख्य का० ६४ 
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शारीरिक और मानसिक दो प्रकार का है। वात, पित्त और कफ की विषमता से 
उत्पन्न दुःख शारीरिक है। तथा काम, क्रोध, लोभ, मोह, ईर्ष्या, विषाद से उत्पन्न 
इच्छित विषय की अप्राप्ति से उत्पन्न दुःख मानसिक दुःख कहलाते हे! आध्यात्मिक 
अर्थात्‌ शारीरिक और मानसिक दुःख आभ्यान्तर कारणों से उत्पन्न होने के कारण 
आध्यात्मिक दुःख कहलाते हैं। 
बाह्य कारणों से उत्पन्न दुःख दो प्रकार का हे अधिभौतिक और अधिदैविक 
उनमें से मनुष्य, पशु, पक्षी और सर्पादि और स्थावर वृक्षादि से उत्पन्न होने वाला 
दु:ख आधिभौतिक है। इसी प्रकार यक्ष, राक्षस आदि और देवादि के कुप्रभाव से 
होने वाला दुःख आधिदैविक दुःख कहलाता है। वाचस्पति मिश्र दुःखों की व्याख्या 
करते हुए अपने भाष्य में लिखते हैं कि इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता हे कि दुःख 
की प्रतिकूल वेदनीयता अर्थात्‌ दुःख का अनुभव ही उसको दूर करने को इच्छा 
का कारण है। आगे उन्होंने लिखा हे कि दुःख का अनुभव ही उसको दूर करने 
की इच्छा का कारण है। आगे उन्होंने लिखा है कि दुःख एक सत्‌ पदार्थ है। शरीर 
से सम्बन्ध रहते हुए पुरुष, आत्मा के द्वारा दुःख का पूर्ण उच्छेद सम्भव नहीं है। 
यद्यपि उसको अविभव अथवा चित्त के द्वारा दुःख को अुनभव न करने कौ स्थिति 
उत्पन्न की जा सकती हे। पुरुष अपने आप में स्थित होकर प्रकृति का साक्षात्कार 
करता है। तब वह यह अनुभव करता है कि में अब तक जिसको अपना स्वरूप 
समझता रहा था। वह में नहीं हूँ। मैं स्वस्थ हूँ। यहाँ स्वस्थ शब्द का अर्थ है कि 
स्व का अर्थ है (स्वऽस्मि), स्थ का अर्थ है (स्थीयते) रहना। पुरुष जब तक 
प्रकृति का साक्षात्कार नहीं होता। तब तक वह स्वस्थ नहीं होता, अर्थात्‌ अपने 
आप में स्थित नहीं होता। कभी वह शरीर को मैं समझता हे और कभी इन्द्रियं, 
मन ओर बुद्धि को अहं समझता हे। जैसे कि मैं स्थूल हूँ, कृश हूँ, मैं इन्द्रियाँ हँ. 
अर्थात्‌ मैं बहरा हूँ, काणा हूँ, मैं दु:खी हूँ, सुखी हूँ। उसके ये समस्त अनुभव तभी 
तक होते हैं। जब तक कि वह पुरुष और प्रकृति के भेद को नहीं जान पाता। 
सत्रूपा प्रकृति में ही अवस्थित रहता है। 
जब पुरुष साक्षात्‌ रूप में यह अनुभव करता है कि मैंने उस प्रकृति को 
साक्षात्‌ रूप में जान लिया है और उस प्रकृति ने भी मुझे देख लिया है। तब उस 
समय प्रकृति पुरुष के प्रति उदासीन हो जाती है। पुरुष के लिए समस्त व्यापारों 
को बन्द कर देती है। इस विवेक प्राप्ति के पश्चात्‌ पुरुष की दुःखों से पूर्ण रूपेण 
निवृत्ति सम्भव है। पुरुष के बार-बार जन्म लेने का कारण अविवेक है। दर्शन के 
तत्त्व ज्ञान से पुरुष पूर्ण रूपेण विवेकी हो जाता हे। तब दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति 


३३. तेननिवृत्त प्रसवामर्थवशात्‌ सप्तरूपविनिवृत्ताम्‌। 
प्रकृतिं पश्यति पुरुषः प्रेक्षकवदवस्थितः स्वस्थ:॥ सांख्य कारिका ६५ 
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हो जाती है। शरीर रहते हुए भी पुरुष जीवन मुक्त हो जाता हें। दुःखों की निवृत्ति 
करने को लोकिक अवधारणा का खण्डन सूत्रकार और सांख्य कारिकाकार ने यह 
कहकर किया हे कि जो दुःखों की निवृत्ति के लौकिक उपाय हैं उनसे दुःखों की 
अत्यन्त निवृत्ति सम्भव नहीं हे। इसलिए औषधि आदि उपायों द्वारा दुःख के 
अत्यन्त निवृत्ति कौ सिद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि इन उपयों से निवृत हुए दुःख 
पुनः उत्पन्न हां जाते हैं। इसी प्रकार प्रतिदिन भोजन आदि से क्षुधा की निवृत्ति 
हाती ह। कुछ घरां के पश्चात्‌ भूख का पुन: अनुभव होता है। अत: इससे यह 
सिद्ध होता हे कि दृष्ट अथवा लौकिक उपयों के द्वारा दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति 
सम्भव नहीं हे। 


पूर्वपक्षी की ओर से पुनः यह कहा गया कि यदि लौकिक उपायों के द्वारा 
दुःखों को निवृत्ति सम्भव नहीं है तो आनुश्रविक अर्थात्‌ वैदिक यज्ञादि के अनुष्ठान 
* से तो दुःखौं की निवृत्ति हो सकती है? इस पर दर्शनकार ने कहा कि लौकिक 
उपायों की तरह ही वैदिक उपाय भी दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति करने में उपयोगी 
नहीं हो सकते। इसलिए व्यक्त और अव्यक्त का विवेक ज्ञान ही दुःखों की अत्यन्त 
निवृत्ति में श्रेष्ठ उपाय हे। ' वाचस्पति मिश्र ने इस पर लिखा हे, कि ये आनुश्रविक 
उपाय अशुद्धि, क्षय तथा अतिशय की न्युनाधिक्य विषमता से अनुविद्ध हैं क्योंकि 
यज्ञादि कर्म का अनुष्ठान करते हुए आलस्य और प्रमाद वश अनेक त्रुटियाँ सम्भव 
हैं। इसलिए किसी भी दोष के कारण यज्ञ आदि में पुण्य और पाप का शंकर 
सम्भव हे। ओर पाप-पुण्य के शंकर में दुःखों का आना भी सम्भव होगा। यद्यपि 
पञ्चशिखाचार्य ने कहा हे कि-“स्वल्प शंकर: सपरिहारः सप्रत्यवमर्ष:" इति। 
अर्थात्‌ यज्ञ आदि में जो स्वल्प अर्थात्‌ अत्यन्त पुण्य-पाप का मिश्रण हे, वह 
परिहार योग्य है और प्रत्यवमर्ष से युक्त होता है। क्योंकि उसका प्रायश्चित्त आदि 
के द्वारा परिहार किया जाता है। यह भी कहा है कि-यदि आलस्य और प्रमाद वश 
यज्ञ करने वाला यदि प्रायश्चित्त आदि नहीं करता तो भी प्रधान कर्म के साथ कुछ 
दुष्परिणाम अर्थात्‌ दुष्कर्म दुःख का हेतु भी बनते हैं तो भी सहन करने योग्य हैं। 
यज्ञ आदि में यज्ञाग्नि में आहुति देते हुए न्युनाधिकय का होना स्वाभाविक है। 


३४. दृष्टा मयेत्युपेक्षक एको दुष्टाहमित्युपरमत्यन्या। 
सति संयोगेऽपि तयोः प्रयोजनं नास्ति सर्गस्य।। सां०का० ६६ 

३५. न दृष्टा्तत्सिद्धिर्निवृत्तेऽप्यनुवृत्तिदर्शनात्‌। सां० २ 

३६. प्रात्यहिकक्षुत्प्रतीकारवत्तत्प्रतीकार वत्तप्रतीकारचेष्टनात्पुरुषार्थत्वम्‌।। सा० ३ 
उत्कर्षादपि मोक्षस्य सर्वोत्कर्ष श्रुतेः।।५॥ 

३७. दृष्टवदानुश्रविक: स ह्यविशुद्धिक्षयातिशययुक्तः। 
तद्विपरीतः श्रेयानव्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञानात्‌।। सां०का० २ 
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इसलिए कर्म काण्ड से मुक्ति सम्भव नहीं है। क्योंकि कर्म का फल सुख और 
दुःख दोनों का ही जनक होता है। इसलिए सांख्य कारिकाकार ने कहा- “तद्‌ 
विपरीत श्रेयान्‌” उससे विपरीत अर्थात्‌ कर्मकाण्ड आदि से विपरीत विवेक ज्ञान 
ही संचित दुःख के निवारण का हेतु बन सकता है। क्योंकि उस विवेक ज्ञान से 
सत्व (बुद्धि) तथा पुरुष का पृथकत्व ज्ञान रूप विवेक ख्याति जो दुःख के 
आत्यन्तिक विनाश का उपाय है, वह दुःख के यथा कथञ्चित्‌ विनाश के वैदिक 
उपाय से विपरीत है। इस हेतु से अधिक श्रेयस्कर है। श्रौत कर्म वेद विहित तथा 
अल्प दुःख नाशक होने के कारण प्रशस्थ हैं और बुद्धि पुरुष का पार्थक्य ज्ञान भी 
उत्तम हे। परन्तु इन दोनों में प्रशंसित उपायों से बुद्धि पुरुष का विवेक ज्ञान अधिक 
श्रेष्ठ हे। इसलिए कारिकाकार ने कहा है कि “व्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञानात्‌” अर्थात्‌ 
व्यक्त अव्यक्त और ज्ञ का अर्थ है कि संसार मूल प्रकृति और ज्ञाता पुरुष इनका 
ज्ञान अर्थात्‌ विवेक पूर्वक ज्ञान। इसका क्रम बतलाते हुए कहा कि व्यक्त अर्थात्‌ 
भूतों से महतत्त्व पर्यन्त का ज्ञान, उसके पश्चात्‌ अव्यक्त अर्थात्‌ प्रकृति का ज्ञान 
होता हे। इन दोनों से परार्थ होने के कारण इन दोनों के ज्ञान होने के पश्चात्‌ 
आत्मा अर्थात्‌ पुरुष का ज्ञान होता हे। इसका तात्पर्य है कि श्रुति, स्मृति और 
इतिहास से व्यक्त आदि को दूसरे से पृथक्‌ जानकर तथा शास्त्र युक्ति अर्थात्‌ शास्त्र 
के तर्क मूलक ज्ञान से दीर्घ काल, निरन्तर श्रद्धा से सुश्रुषा से अनुष्ठित अर्थात्‌ मनन 
निद्धिध्यासन आदि के पश्चात्‌ व्यक्त, अव्यक्त और ज्ञ का भेद पूर्वक ज्ञान उत्पन्न 
होने से उसकी स्थिति इस प्रकार होती है कि दर्शन के तत्त्वाभ्यास से नाऽस्मि 
अर्थात्‌ मैं क्रियावान्‌ नहीं हूँ, न मैं मेरा स्वामित्व नहीं है। मैं कर्ता नहीं हूँ। इस 
प्रकार का तत्त्वज्ञान उत्पन्न हो जाता हे कि समस्त प्रकार के अज्ञान के विपरीत 
केवल शुद्ध ज्ञान उत्पन्न हो जाता है।" 


वाचस्पति मिश्र इस पर भाष्य करते हुए लिखते हैं कि-ना5स्मि-मैं 
क्रियावान नहीं हूँ। [न मैं] मेरा भोक्तृत्व नहीं है, नाऽहम्‌-मैं कर्ता नहीं हूँ। इस 
प्रकार ज्ञान का स्वरूप बतलाया गया है। 'नाउस्मि' कहकर आत्मा में क्रिया मात्र 
का निषेध किया गया है। जैसे कि व्याकरण में माना जाता है कि-कृ, भू तथा अस्‌ 
धातु क्रियामात्र के वाचक हैं। इस प्रकार आन्तरिक अध्यावसाय (बुद्धि धर्म) आदि 
का पुरुष में निषेध बतलाया गया है। यह विवेक ज्ञान उत्पन्न होना ही सांख्य को 
दृष्टि में अत्यन्त परम पुरुषार्थ है। 
स्स्स काना मिनी 
३८. अथ प्रमादतः प्रायश्चित्तमपि नाचरितं प्रधानकर्म वियाकसमये स विपच्यते।। 

सा०का० भाष्य, पृ० १० 

३९. एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्य परिशेषम्‌। 


अविपर्ययाद्रिशुद्ध केवलमुत्पद्यते ज्ञानम्‌। सां०का० ६४ 
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द्वितीय अध्याय 


वैदिक दर्शन 


: वेदों के मुख्य प्रतिपाद्य विषय 


कुछ विद्वान्‌ वेदों के अन्दर केवल कर्मकाण्ड एवं यज्ञादि का वर्णन ही 
मानते हैं परन्तु उनकी यह मान्यता उचित नहीं है। वेदों में सभी प्रकार के विषयों 
का वर्णन मिलता है। जैसे-ज्योतिष, गणित, विमान विज्ञान, भूगर्भ विज्ञान, तार 
विद्या, खगोल विज्ञान आदि। अध्यात्म, योग, उपासना, यज्ञ, राजनीति, समाजशास्त्र, 
दर्शनशास्त्र और आयुर्वेद आदि समस्त विषय वेदों में पाए जाते हैं। यह उक्त 
मान्यता महर्षि दयानन्द को है। उनकी मान्यता है कि मनुष्य के जन्म से लेकर 
मृत्यु पर्यन्त जितनी भी समस्याएं व्यक्तिगत, पारिवारिक, राजनैतिक, सामाजिक 
और आर्थिक आदि हैं उन सबका समाधान किसी-न-किसी रूप में वेदों में 
प्राप्त है। इसलिए उन्होंने ऋग्वेदादिभाष्य भूमिका में इन सब विषयों को प्रति- 
पादित किया है। 
देवता 


देवता शब्द पर वैदिक साहित्य के विद्वानों में अत्यधिक मत भेद 
उपलब्ध है। इसलिए ए०ए० मैकडानल ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक वैदिक माइथालोजी 
में देव और देवता विषय को लेकर उक्त नामक विस्तृत ग्रन्थ लिखा है। 
सायणाचार्य के अनुसार यह देवता केवल बाह्य जगत्‌ के विभिन्न तत्वों एवं 
शक्तियों के प्रतीक हैं। इस मान्यता के आधार पर चारों वेदों में सैकड़ों प्रकार 
के देवों की तथा उनकी कथाओं की विस्तृत व्याख्या अनेक विद्वानों ने की है। 
भारोपीय देवताओं में द्येवुष्‌ पृथ्वी माता, वर्षा के देवता, सूर्य-चन्द्रमा उपस्‌ 


१. दयानन्द ग्रन्थमाला : भाग दो, पृ० ८५७ 
२. The Upnisads are generally accorberted to be 108 in number, of 
which about ten are the chief. —Indian Philosophy, 9. 154, II Ed. 
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अश्विनी, अग्नि, वायु, जल आदि देवताओं का नाम आता है। इसी प्रकार यह 
देवमण्डल की कल्पना समस्त विश्व में अनेक प्रकार से प्रख्यात है। अवेस्ता के 
देवता, ईरानी देवता, पौराणिक देवता और उनकी कथाएं-इन सबका विश्‍व की 
सभी सभ्यताओं व भाषाओं में विपुल साहित्य प्राप्त होता है। 
कुछ यूरोपीय विद्वानों ने वैदिक देवताओं को लेकर प्रकृति के पदार्थो 
की साहित्यिक व्याख्याएं प्रस्तुत की है। 
देव शब्द का अर्थ इस मान्यता के अनुसार यह माना जाता है कि जैसे 
अग्नि देवता है। इस भौतिक अग्नि के अतिरिक्त इस अग्नि का एक अधिष्ठातृ 
देव है, जो कि चेतन और अनेक अद्भुत शक्तियों का पुंज है और यह आकाश 
में स्थित है। 
महर्षि दयानन्द इस उपर्युक्त मान्यता का खण्डन स्पष्ट रूप में करते हैं। 
उन्होंने सायण भाष्य और पाश्चात्य विद्वानों के द्वारा स्थापित देव मण्डल की 
मान्यता का स्पष्ट खण्डन किया है। उनकी मान्यता है कि वेदों में इन्द्र, वरुण, 
मित्रा, विष्णु आदि अनेक नामों से केवल एक ईश्वर की स्तुति की गई है। यह 
सभौ नाम केवल एक ईश्वर की विभिन्न शक्तियों और गुणों के द्योतक हैं। 
अपने सिद्धान्त को सिद्ध करने के लिए उन्होंने निरुक्त और आर्ष साहित्य का 
आलम्बन लिया है। इसलिए उन्होंने कहा-“ अनेकार्था हि धातव:” शब्दों की 
मूल धातु के अनेक अर्थ होते हैं। वेदों के वास्तविक अभिप्राय को न समझते 
हुए पुराण आदि साहित्य में जो अनेक देवताओं की कल्पनाएँ की गई हैं, वे सब 
वेदों के वास्तविक अथों के विपरीत है। इसलिए स्वामी दयानन्द ने अपने 
प्रसिद्ध ग्रन्थ सत्यार्थप्रकाश में ईश्वर के सौ से अधिक नामों की व्याख्या प्रस्तुत 
को है जिन्हें कि हम देव मण्डल के अन्तर्गत व्याख्यान करते हैं। यहां पर उनकी 
मान्यता के सन्दर्भ में यह स्पष्ट करना उचित होगा कि वैदिक शब्दों के अर्थ 
रूढ न होकर यौगिक हैं। उनके द्वारा प्रतिपादित ईश्वर के उन नामों की व्याख्या 
इस प्रकार की गई है कि-इदि-परमेश्वयें धातु औणादिक रज्‌ प्रत्यय करने पर 
aio होने से परमात्मा इन्द्र है। य: इन्दति 
'उनतू! प्रत्यय करने पर र क ह. हा 
मुमुक्षुओं को स्वीकार करता है अथवा र को मा 
वरुण है। “यः सर्वान्‌ शिष्टान्‌ Mr द 
चू मुमुक्षुन्‌ धर्मात्मनो वृणोति” अथवा य: शिष्ट 
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वैदिक दर्शन ` 


मुमुक्षुभिर्महात्माभिः व्रियते वर्यते वा स वरुणः परमेश्वरः" परमात्मा सम्पूर्ण 
जगत में व्यापक होने से ही विष्णु है। “वेवेष्टि व्याप्नोति चराचरं जगत्‌ स 
विष्णुः परमेश्वरः ”। परमात्मा सबसे स्नेह करता है इसलिए वह मित्र है। 
“ मिमिन्स्नेहने से ' कत्रा प्रत्यय होने पर मित्र शब्द बनता है। “मिद्यति स्निह्यति 
वा स: मित्र परमेश्वरः” 

यद्यति संहिताओं एवं ब्राह्मण ग्रंथों में न्यून से न्यून ३३ या इससे भी 
अधिक देवों का वर्णन मिलता है, किन्तु यह सब केवल व्यवहार मात्र सिद्ध 
करने के लिए है। “सब मनुष्यों के उपासना के योग्य तो देव एक ब्रह्म ही है 
जो सम्पूर्ण जगत्‌ का कर्त्ता, सर्वोपास्य, सर्वाधार, सच्चिदानन्द स्वरूप परमात्मा 
है उसी को अनेक विशेषणों से युक्त (३४ देवों के रूप में वेदों में प्रतिपादित 
किया गया हे.......... इत्यादि विशेषणयुक्तं ब्रह्मास्ति स एवैको देवश्चतुस्त्रशो : 
वेदोक्तसिद्धान्त प्रकाशितः परमेश्वरो देवः सर्वमनुष्यैरुपास्योस्तीति। ये वेदोक्तमार्ग 
परायणा आर्यास्ते सर्वदेतस्यैवोपासनं चक्रुः कर्वन्ति करिष्यन्ति च।” 


देव शब्द की निरुक्ति 

देव शब्द दा, द्युत्‌, दीप और दिवु इन धातुओं से यास्काचार्यकृत निरुक्त 
में बताया गया है। 

“देवो दानाद्‌ वा दीपनाद्‌ वा द्योतनाद्‌ वा द्युस्थानो भवतीति वा” 

-यो देवः स देवता। (निरुक्ति ७.१५) 

ज्ञान, प्रकाश, शान्ति, आनन्द तथा सुख देने वाली सब वस्तओं को देव 
के नाम से कहा जा सकता है। यजु० १४.२० में कहा गया है कि- 


अग्निर्देवता वायो देवता सूर्यो देवता चन्द्रमा देवता वसवो देवता रुद्रा 
देवतादित्या देवता मरुतो देवता विश्वे देवा देवता बृहस्पतिदेवतेन्द्रो देवता वरुणो 
-देवता। 

यहां अग्नि, वायु, सूर्य, चन्द्र, वसु, रुद्र, आदित्य, इन्द्र इत्यादि को देव 
के नाम से पुकारा गया है किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि इन सबको पूजा 
करनी चाहिए। पूजा के योग्य तो एक सर्वव्यापक, सर्वज्ञ भगवान्‌ ही हे, जैसे 
कि- 


३. सत्यार्थप्रकाश, प्रथम समुल्लास, ३१वां संस्करण अजमेर, १९५६, पृ० ५ 
४. क्रग्वेदादिभाष्यभूमिका, तृतीय संस्करण, १९४९, पृ० ५९. 
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य एक इत्‌ तमुष्टुहि कृष्टीनां क्विर्षणि:। पतिर्जज्ञे वृष्क्रत्‌ः॥ 
-ऋग्वेद ६.५५.१६ 

ब्राह्मण ग्रन्थों में देव शब्द का अर्थ 

१. विद्वांसो हि देवाः।। -शत० ३.७.३.१० 

२. द्वया वै देवाः। अहैव देवाः अथ ये ब्राह्मणाः शुश्रुवांसो अनूचानास्ते मनुष्य 
देवा। -शत० २.२.२.६ 

३. अथ है ते मनुष्यदेवा ये ब्राह्मणां शुश्रुवांसो अनूचानास्ते मनुष्यदेवाः।। 

-षड्विशब्राह्मणे १/१ 

एते वै देवा अहुतादो यद्‌ ब्राह्मणाः। -गोपथ० उ० १/६ 

अपहतपाप्मानो देवा: -शत० २/१/३/४ 

सत्य संहिता वै देवा:। -एऐतरेय १/६ 

सत्यमया उ देवा:। -कोषतकी ब्रा० २/८ 


युञ्जते मनउत्त युञ्जते धियो विप्रा विप्रस्य बृहतो विपश्चितः। 
-यजुर्वेद, ११/४ 


इस मन्त्र को व्याख्या करते हुए शतपथ ६/३/१/१६ में लिखा है 
प्रजापतिर्ह वैविप्रो देवा: विप्राः। अर्थात्‌ परमात्मा विप्र सबसे बड़ा ज्ञानी हे 
और ज्ञानी ब्राह्मण देव कहलाते हैं। देव शब्द के ब्राह्मणोकत अन्य अर्थ- 
९. प्राणा देवाः। शत० ६/३/१/१५ 
१०. तस्मात्‌ प्राण देवाः। शत० ७/५/१/२१ 
११. चक्षु देवः। गो० पू० २/१० मनो देवा:। गो० पू० २/१० 
१२. ऋतवो वै देवाः। शत० ७/२/४/२६ 
१३. वायुर्वेद देवः। जैमिनीयोप० ३/४/७ 
इत्यादि वचनों से ज्ञात होता है कि सत्यनिष्ठ विद्वानों को प्रधानतया देव 


नाम से कहा गया है तथा सूर्य, चन्द्र, वायु ऋतु आदि भी प्रकाशक और 
लाभदायक होने से देव कहलाते हे 


वैदिक देवताओं के सम्बन्ध में बी. जी. रेले के एक नवीन एवं 
विचित्रमत का भी यहां उल्लेख आवश्यक प्रतीत होता है। सन्‌ १९३१ में बम्बई 
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से प्रकाशित अपनी मौलिक पुस्तक “वैदिक गाड्स-एज दि पिफगर्स आफ 
बॉयलाजी ” में उन्होंने प्रतिपादित किया है कि सभी वैदिक देवता मनुष्य के 
स्नायु संस्थान के विभिन्न चेतना केन्द्रों तथा क्रियाओं के प्रतीक हैं। देवता के 
रूप में जिस चेतनसत्ता को वैदिक ऋषियों ने कल्पना की वह मानवीय चेतना 
का ही प्रतिरूप है और इस चेतना का अधिष्ठान स्नायु तंत्र मस्तिष्क, सुंषुम्ण 
एवं तंत्रिकाएं ही देवों का निवास स्थान है। उन्हीं के शब्दों में “मेरा यह दृढ़ 
विश्वास है कि वेद स्नायु संस्थान एवं उनकी कार्य प्रणाली पर ऋषियों द्वारा 
लिखी गई पुस्तकें हैं। इन सबको वैदिक ऋषियों ने एक ऐसी भाषा में व्यक्त 
किया है, जो उनके स्थान से सम्बन्धित है”। ` प्राकृतिक दृश्यों के लिए गए रूप 
को अथवा प्रतीकों से युक्‍त है! 


“यथा पिण्डे तथा ब्रह्माण्डे'-इस प्रसिद्ध लोकोक्ति के अनुसार वैदिक 
ऋषियों ने मस्तिक को सम्पूर्ण ब्राह्मण्ड की एक लघु प्रतिकृति समझा। अतः 
उन्होनें मस्तिष्क के विभिन्न विभागों से सम्बन्धित इन देवताओं को. बाह्य प्रकृति 
के विभिन्न क्षेत्रों से भी संबद्ध किया है। वैदिक देवताओं के इस स्वरूप पर 
दृष्टि रखते हुए ही सम्भवतः प्रसिद्ध प्राचीन भारतीय शल्य चिकित्सक सुश्रुत ने 
कहा है कि वेदों में वर्णित सभी देवताओं का मानव शरीर में स्थायी अस्तित्व 
है। श्री रेले का विश्‍वास है कि केवल इसी दृष्टि से व्याख्या करने पर ही वेदों 
में वर्णित देवताओं की प्रत्येक विशेषता की सन्तोषजनक व्याख्या की जा सकती 
है। आत्मा जैसी किसी अमूर्त एवं अव्यक्त सत्ता की स्वीकृति के पूर्व मानव 
चेतना का मूल रहस्य खोजते हुए उन्होंने मानव मस्तिष्क एवं स्नायु मण्डल का 
सूक्ष्म अध्ययन किया था। 


वैदिक देवताः उद्भव और विकास 
श्री अरविन्द के अनुसार राये, रयि, राधस्‌, रत्न, वाजस्‌ आयि शब्द 


५. इस सम्बन्ध में रेले तिलक के अनुयायी हैं और उत्तरीध्रुव को ही आर्यो का मूल 
निवास मानते हैं। (देखिये उनकी पुस्तक की भूमिका, पृ० १२-१३) तिलक 
के इस मत का संक्षिप्त विवरण आगे दिखाया गया हे। 

&. My conviction isa whole leads me to believe that the Vedas are the 
books written on the Physilology of the narvory system by differ- 
ent Vedic Seers. They describe its structure in a language which is 
full of the metaphors taken from the natural phenomena. 
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भौतिक विभूतियों के अतिरिक्‍त आध्यात्मिक तत्वों के भी सूचक हैं। उपनिषदों 
में राये शब्द आध्यात्मिक शक्ति का सूचक है और एक विषय में ऋग्वेद से 
उद्धृत एक मंत्र में भी इसका यह अर्थ है। अतः वेदों में भी इसका यही 
मनोवैज्ञानिक अर्थ होना चाहिए। ठीक उसी प्रकार यज्ञ एवं उसकी सम्पूर्ण 
प्रक्रिया भी अधिकांशतः प्रतीकात्मक हैं और मनुष्यों के आन्तरिक एवं बाह्य 
सभी कर्मा को सूचित करती है। स्वयं गीता में भी यज्ञ शब्द मनुष्य को सम्पूर्ण 
क्रियाशील का वाची है। यज्ञ को संचालित करने का श्रेय पुरोहित को है। 
जिसका अर्थ है-“सामने स्थित ”। यह पुरोहित और कुछ नहीं केवल मनुष्य की 
इच्छाशक्ति है जो सभी कार्यो के लिए उत्तरदायी हे। जैसाकि पहले कहा जा 
चुका है, अग्नि इस इच्छा शक्ति का सूचक है और इसलिए उसे स्थान-स्थान 
पर पुरोहित कहा गया हे। गो का अर्थ है गाय के अतिरिक्त किरण भी होता 
है। किरण अथवा प्रकाश ज्ञान का वाची है। ऊषा को गोमती तथा अश्वमती 
कहा गया है। अर्थात्‌ वह यजमान को गो तथा अश्व प्रदान करती है। गो और 
अश्व और कुछ नहीं केवल ज्ञान एवं शक्ति, चेतना एवं ऊर्जा के वाची हैं। इन 
दोनों की सहायता के बिना कोई कोई कार्य नहीं हो सकता। पाणि आर्यो की 
गायें (गावः) चुरा ले जाते हैं और अन्धकारमय गुफा में बन्द कर देते हैं। स्वर्ग 
को कुक्करी सरमा इनको पुन: प्राप्त करने में सहायता करती है। वस्तुत: सरमा 
प्रातिभ (॥॥॥॥॥०॥) का प्रतीक है। जो मनुष्य के अन्धकारमय अवचेतन मन 
में स्थित आत्मज्ञान को किरणों (गो) को बाहर लाती है। 


. महर्षि दयानन्द को मान्यता के अनुसार अग्नि, सूर्यादि नामों से वेदों में 
ईश्वर को ही स्तुति है। अरविन्द का इस विषय में मत हे कि वैदिक मन्त्र 
मनोवैज्ञानिक रहस्यों का ही वर्णन करते हैं। केवल सामान्य लोगों से इस रहस्य 
को अस्पष्ट रखने के लिए ही बाह्य प्रकृति के दृश्यों का उन पर आवरण पहना 
दिया गया ह। रेले कहते हैं कि प्रकृति के विभिन्न तत्वों के आधार पर वेदों 
के मन्त्र शरीर के स्नायु मण्डल के रहस्यों पर प्रकाश डालते हैं। अय्यर महोदय 
भी अग्नि, सूर्यादि नाम से उल्लिखित देवताओं के प्राकृतिक आधार को स्वीकार 
करते हुए विष्णु, इन्द्र, गो आदि अस्पष्ट देवताओं के स्वरूप के आधार पर 
क शत व भौगोलिक तथ्यों की व्याख्या करते हैं। अग्रवाल 

ते ह कि अग्नि, सूर्य, प्रतीकों रहस्यों 

Sire OT इत्यादि प्रतीकों द्वारा सृष्टि के रहस्यों 


का कपल बय कय 
७. देखिए, “श्री अरविन्द : ऑन दि वेद”, अध्याय ४, पृ० ४३. 
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निरुक्तकार यास्क मुनि वैदिक देवता विषयक प्राकृतिक सिद्धान्त के 
पक्षपाती थे। 


महर्षि दयानन्द का मत इन सब मतों में अधिक सशक्त और युक्तियुक्त 
प्रतीत होता है। उनका यह मत प्राचीन आर्य साहित्य के अनुसार भी है, जैसा 
कि हम इसी अध्याय में देख आये हैं। 

मन्त्रों एवं सूक्तों के ऊपर आये ऋषि व देवता आदि शब्दों के विषयों 
में भी स्वामी दयानन्द की स्पष्ट मान्यता है कि देवता का अर्थ उस मन्त्रया 
अध्याय में प्रतिपादित विषय से है। जैसे किसी मन्त्र या सूक्त का देवता अग्नि 
है इसका अभिप्राय यह है कि उस मन्त्र या सूक्त में अग्नि का वर्णन है या 
अग्नि उसका प्रतिपाद्य विषय हे। यह बात अलग है कि भौतिक अग्नि का वर्णन 
है अथवा ईश्वर रूपी अग्नि का वर्णन है। 


इसी प्रकार ऋषि शब्द भी विशेष महत्व रखता है। प्राचीन आर्य परम्परा 
के अनुसार ऋषि मन्त्र दृष्टा थे मन्त्र रचयिता नहीं। जैसा कि निरुक्त ने स्पष्ट 
कहा कि ऋषि मन्त्रों का साक्षात्कार करके उनमें प्रतिपादित यथार्थ तत्व को 
प्रत्यक्षवत्‌ जानने वाले थे। जिन ऋषियों ने वेद मन्त्रों का साक्षात्कार करके 
उनका प्रचार और प्रसार किया उन ऋषियों का नाम वेद मन्त्रों एवं सूक्तों के 
साथ जुड़ गया, क्योंकि एक-एक मन्त्र के सौ और हजार तक भी ऋषि माने 
गये हैं। “ऋषि मन्त्रों के रचयिता है” यह बात इससे खण्डित हो जाती है कि 
एक हजार ऋषियों ने मिलकर उस मन्त्र का. निर्माण किया हो, ऐसी धारणा 
निरुक्तकार को मान्य नहीं है। साक्षात्कार करने वाले एक मन्त्र के अमुक ऋषि 
हो सकते हैं। विद्वानों ने अभी तक नहीं किया है परन्तु जिस समय विमान विद्या 
का आविष्कार नहीं हुआ था, उससे लगभग तीस वर्ष पूर्व ऋग्वेदादिभाष्य-भूमिका 
में वेदमंत्रों के अर्थ निकाले ऐसे मंत्रों का वर्णन उन्होंने किया, जिनकी कल्पना 
भी यूरोप जगत्‌ में नहीं थी। श्री अरविन्द तो उनसे भी आगे बढ़ कर कहे हैं 
कि मैं तो यहाँ तक कहूंगा कि वेदों में कुछ वैज्ञानिक सत्य तो ऐसे भी हैं जिन्हे 
आधुनिक विज्ञान जानता तक नहीं। दयानन्द के इस सूक्ष्म अन्वेषण का परिणाम 
यह निकला कि वेद जो अभी तक सायणादि विद्वानों तक कर्मकाण्ड की पुस्तर्क 
थीं और पाश्चात्य विद्वान्‌ जिनमें केवल प्रकृति की शक्तियों को पूजा मानते थे, 


८. साक्षात्कृतधर्माण ऋषयो बभूवुः। निरुक्त! 
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अब अध्यात्म तथा ईश्वरीय ज्ञान की पुस्तक हो जाती है, जिसमें एक वैज्ञानिक 
धर्म का प्रतिपादन और अन्य विद्याओं के मूल (बीज) भी प्राप्त हो जाते हैं। 

इन उक्त हेतुओं से यह समझने में सहायता मिलती है कि कुछ विद्वान्‌ 
जो यह मानते हैं कि उपनिषदों में वेदों के विरुद्ध क्रान्ति की गई है, उनकी यह 
कल्पना उचित प्रतीत नहीं होती है। जिस आध्यात्मिक विद्या का वर्णन उपनिषदों 
में हुआ है, उसका स्रोत वेद है। अर्थात्‌ वेदों के विरुद्ध उपनिषदों में कुछ भी 


नहीं कहा गया हे। 


महर्षि दयानन्द वेदों में एक यथार्थवादी दर्शन का प्रतिपादन करते हैं 
जिसको कि हम त्रौतवाद नाम दे सकते हें। इस त्रौतवाद के अन्तर्गत ईश्वर, जीव 
और प्रकृति को यथार्थ रूप में स्वीकार किया जाता है। जिस प्रकार उपनिषदों 
में केवल एक ब्रह्म का प्रतिपादन हुआ है उसी प्रकार वेद भी एक ईश्वर की 
उपासना मानता हे। ईश्वर को अनेक नामों से कहा गया है, उसके असंख्य नाम 
हो सकते हैं। वे अनेक नाम बहुदेवतावाद के द्योतक नहीं हैं अपितु एक ही 
ईश्वर की विभिन्न शक्तियों के नाम हैं। जेसाकि यजुर्वेद के ३२वें अध्याय, 
श्वेताश्वतारोपनिषद्‌ के चतुर्थ अध्याय में कहा गया है, उसी को अग्नि, उसी को 


से कहते हैं। 
उपनिषदे वेदों को प्रमाण रूप में प्रस्तुत करती हैं : 


९. तदेवाग्निस्तदायित्यस्तद्वायुस्तदु चन्द्रमाः। 
तदव शुकं तद्‌ ब्रह्म ताऽआपः स प्रजापतिः।। 


-यजुर्वेद, ३२.१ -श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ ४.२. 


१०. इत्र मित्रं वरुणमग्निमाहुरथो दिव्यः स सुपर्णो गरुत्मान्‌। 


आदित्य, उसी को वायु, चन्द्रमा, शुक्र, आप आदि नामों से कहा जाता है। इसी 
प्रकार ऋग्वेद में प्रतिपादन किया गया है कि ये इन्द्र, वरुण, मातरिश्वा आदि 
नाम भी उसी ईश्वर के हैं अर्थात्‌ वह एक हे, विद्वान्‌ लोग उसको अनेक नामों 


उपनिषदे वेदों को प्रमाण मान कर चलती हैं, न कि वेदों का खण्डन 
करती हं। उस अक्षर परब्रह्म का वर्णन करते हुए कठोपनिषद्‌ में स्वीकार 


एकं सद्विप्रा बहुधा वदन्त्यग्नि यमं मातरिश्वानमाहुः। -ऋग्वेद्‌, १,१६४.४६ 


११. ऋचो अक्षरे परमे व्योमन्यस्मिन्द्वा अधि विशवे निषेदु:। 
यस्तन्न वेद किमृचा करिष्यति य इत्तद्विदुस्त इमे समासते।। 


ऋग्वेद, १.१६४.३९; -श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ४.८. 
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किया हे कि जिस ब्रह्म को प्राप्त करने का सभी वेद उपदेश देते हें, उस ब्रह्म 
जानो। ब्राह्मण वेद के स्वाध्याय द्वारा उसी परमात्मा को जानने की इच्छा 
करते हं। मुण्डकोपनिषद्‌ तो कहता है कि इस परमात्मा का अग्नि मूर्धा हे 
चन्द्रमा ओर सूर्य चक्षु हे, दिशाये श्रोत्रा हैं तथा ऋग्वेदादि वेद उसकी खुली हुई 
वाणी हैं। ये ऋग्वेद, साम और यजु उसी परमात्मा के द्वारा प्रकाशितमान हैं। 
अतः इन मुख्योपनिषदों के अन्तःसाक्ष्य के अनुसार वेदों को उपनिषदें प्रमाण 
रूप में स्वीकार करती है। यजुर्वेद का चालीसवां अध्याय और ईशोपनिषद्‌ में 
तो कुछेक मंत्रों को छोड़कर कुछ भी अन्तर नहीं प्रतीत होता है। अन्यत्र वेदों 
के मंत्रों को ज्यों का त्यो उपनिषद्‌ में ग्रहण किया गया है। ये उपनिषदें अमृतों 
के भी रस हैं, वेद रस हें और उपनिषदें उनके रस हैं। ये उपनिषदे रसों के भी 
रस हैं। वेद अमृत हैं, ये उनकी अमृत है। तप, दम और कर्म ये उपनिषदों 
के आधार हैं ओर वेद ही उपनिषदों का सब शरीर है। कुछ प्रमाण तो हम 
पीछे दे चुके हें और शेष प्रसंगानुसार दिये जायेगे। जैसाकि हम पूर्व में कह आये 
हें कि यथार्थवाद से हमारा अभिप्राय ब्रह्म, आत्मा और प्रकृति एवं प्रकृति से 
निर्मित पदार्थो से हे। अब यह सिद्ध हो गया कि उपनिषदे वेदों के विरुद्ध नहीं 
अपितु वेदों को प्रमाण रूप में स्वीकार करती हैं। अब यह अवलोकन एवं सिद्ध 
करने का प्रयास किया जाए कि इन तीनों तत्वों में दोनों अर्थात्‌ उपनिषद्‌ और 
| वेद कैसे एकमत अथवा साम्य रखते हैं? 


वेद में एक ईश्वर का प्रतिपादन 


साररूप में यह कहा जा सकता है कि उपनिषदों में “एक ब्रह्म” का 
प्रतिपादन हुआ है। आचार्य शंकर के सिद्धान्तानुसार तो ब्रह्म ही एकमात्र सत्‌ है 


१२. सर्वे वेदा यत्पदमामनन्ति। -कठोपनिषद्‌, १.२.१५. 
१३. तमतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति। -बृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४.४.२२. 
१४. अग्निमूर्धा चक्षुंषी चन्द्रसूर्यौं दिशः श्रोत्रे वाग्‌ विवृताश्च वेदाः। 
वायुः प्राणो हृदयं विश्वमस्य पद्भ्यां पृथिवी ह्येष सर्वभूतान्तरात्मा॥ 
मुण्डकोपनिषद्‌, २.१.४. 


१५. तस्मादृचः सामयजुंषि दीक्षाः! -मुण्डक०, ४.१.६ 
१६. ते वा एते रसानां रसा वेदा हि रसास्तेषामेते रसास्तानि वा एतान्यमृतानाममृतानि 
वदा ह्यमृतास्तेषामेतान्यमृतानि। -छान्दोग्य उपनिषद्‌, ३.५.४. 
१७. तस्यै तपो दमः कर्मेति प्रतिष्ठाः वेदाः सर्वाङ्गानि सत्यमायतनम्‌। 
-केनोपनिषद्‌, ४.८. 
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शेष सभी मायोपहित चैतन्य है। ब्रह्म ही संसार का अभिन्न निमित्तोपादान कारण 
है। परन्तु यदि उपनिषदों का आधार वेद को माना जाए तो परस्पर संगति से ऐसा 
(अर्थात्‌ आचार्य शंकर का मत) समीचीन नहीं प्रतीत होता है। वेदों के अनेक 
मंत्र “एक ब्रह्म” का प्रतिपादन तो करते हैं परन्तु साथ ही आत्मा अर्थात्‌ 
जीवात्मा और संसार के पदार्थों की सत्ता भी स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार 
उपनिषदों में भी वेद मंत्रों को लेकर उसी प्रकार का सिद्धान्त प्रतिपादित किया 
गया है, जैसाकि वेद ने किया है। अन्तर केवल इतना है कि वेद एक सागर है, ` 
जिसमें सभी प्रकार की विद्याओं का वर्णन बीज रूप में हुआ है। उपनिषदें वेद 
के केवल एक अंग अर्थात्‌ ज्ञानकाण्ड की अनुभूति परक व्याख्यायें प्रस्तुत 
करती हैं। उपनिषदों के उन वचनों का अभिप्राय हम आगे के अध्यायों में स्पष्ट 
करने का प्रयास करेंगे। यहां केवल वेद और उपनिषदों में यह ब्रह्म सम्बन्धी 
- मंत्रों का साम्य दिखाना ही उचित हे। 
१. सृष्टि में जो कुछ भी जड़ चेब्न है, वह परमेश्वर से व्याप्त है। " 
२. समस्त विश्व का अनुपम स्वामी और अखिल भुवनों का एक पति 
परमेश्वर है। इसी परमसत्ता का वर्णन परम पुरुष, सृष्टि का 


अध्यक्ष, देवों का देव तथा ब्रह्म आदि नामों से अनेक मंत्रों में पाया 
जाता है। 


३. जहां ब्रह्म का साक्षात्कार जिज्ञासु कर लेता हे, तब समस्त भुवनों 
५ क्योंकि हे २१ 
का साक्षात्कार कर लेता है, क्योंकि वह ब्रह्म सूक्ष्मातिसूख्म है। 


४. विद्वान्‌ ब्राह्मण उसी एक ब्रह्म का को स्तुतिभरी वाणियों से भक्ति 
करते हैं। 


५. हम लोक अपनी रक्षा के लिए उस ईश्‍वर कौ, जो जंगम और 


१८. ईशा वास्यमिदं सर्व यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌। -यजुर्वेद्‌, ४०.१ 
१९. पतिर्वभूथासमो जनानामेको विश्वस्य भुवनस्य राजा॥ -ऋग्वेद, ६.३६.४. 
२०. यो विद्यात्‌ सूत्रं विततं यस्मिन्नोताः प्रजा इमाः। 

सूत्र सूत्रस्य यो विद्यात्‌ स विद्यात्‌ ब्राहमणं महत्‌। -अथर्ववेद्‌, १०.८.३७. 
२१. यत्र लोकांश्च कोशांश्चापो ब्रह्म जना विदुः। 

असच्च यत्र सच्चान्त स्कम्भं तं ब्रूहि कतम; स्विदेय सः।। अथर्ववेद, १०.७.१०. 
२२. (क) ब्राह्मणं ब्रह्मवाहसं गीर्भिः सखायमृग्मियम्‌। 

गां न दोहसे हुवे॥ -ऋग्वेद, ६.४५.७. 
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स्थावर सब का स्वामी हे, वही बुद्धि का प्रेरक हे, उसकी प्रार्थना 
करते हैं। 


६. उसी एक ईश्वर को अग्नि, वायु, चन्द्रमा, यम, मातरिश्वा आदि 
| नामों से कहा जाता हैं। 


७. हे अखिल एश्वर्य सम्पन्न परमेश्‍वर! आपसे ' भिन्न तथा आपके 
तुल्य द्योलोक और पृथ्वी पर न हुआ है और न होगा। लौकिक 
पदार्थ अश्व, हाथी आदि सवारियों को इच्छा करते हुएं तथा अन्य 
बल्‌ आदि से युक्‍त होकर हम आपसे प्रार्थना एवं उपासना करते 
हे। 

८. उस परमेश्वर के स्वरूप का वर्णन करते हुए वेद कहता है कि वह 
शरीर रहित, शुद्ध, नस नाड़ियों से रहित, पापों से रहित, स्वयंभू 
आदि विशेषणों से युक्‍त है। 


[प्रलयकाल में कारण रूप प्रकृति लीन होकर उसी परम-पुरुष प्रभु में समा. 
जाती है। वही जगदीश्वर व्यापक परमात्मा पुनः-पुनः उत्पन्न होने वाली इन 
प्रजाओं में ताने बाने के समान ओतप्रात हो रहा है। उसी परमपुरुष को विद्वान्‌ . 
योगाभ्यासीजन योगाभ्यास द्वारा अपनी हृदयगुहा में देखकर साक्षात्कार कर 
परमानन्द में मग्न हो जाते हैं। 


२३. तमीशानं जगतस्तस्थुषस्पतिं धियञ्जिन्वमवसे हूमहे वयम्‌। 
. पूषा नो यथा वेदसामसद्वृधे रक्षिता पायुरदब्धः स्वस्तये। -यजुर्वेद, २५.१८. 
२४. तदेवाग्निस्तदादित्यस्तद्वायुस्तदु चन्द्रमाः। 
तदेव शुकं तद्‌ ब्रह्म ताऽआपः स प्रजापतिः।। -यजुर्वेद, ३२.१. 
२५. न त्वावां अन्यो दिव्यो न पार्थिवो न जातो न जनिष्यते। 
अश्वायन्तो मघन्तिनद्र वाजिनो गव्यन्तस्त्वा हवामहे।। 
- सामवेद (उत्तराचिक), १.१.११.२. 
२६. स पर्य्यगाच्छुकमकायमत्रणमस्नाविरं शुद्धमपापविद्धम्‌। 
कविर्मनीषी परिभू: स्वयम्भूर्याथातथ्यतोऽर्थान्‌ व्यदधाच्छाश्वतीभ्यः समाभ्य:॥ 
-यजुर्वेद्‌, ४०.८. 
२७. वेनस्तत्पश्यन्निहितं गुहा सद्यत्र विश्व भवत्येकनीङम्‌। 
तस्मिन्निदं सं च वि चैति सर्व स ओतः प्रोतश्च विभूः प्रजासु॥ 
-यजुर्वेद, ३२.८. 
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यहां हंदयगुहा में विवक्षित परमेश्वर से आदिनिमित्त ब्रह्म, विविध विश्व 
से उसकी मूल प्रकृति और प्रजाओं से अनादि जीवात्मा समुदाय का ग्रहण कर 
अनादि तत्वत्राय का प्रतिपादन हो जाता हे। 

जो परमात्मा सत्यधर्मा है वही परमेश्वर भूलोक का निर्माण करता है।] 


मूल उपनिषदों में ब्रह्म का विवेचन 


९. ईशावास्योपनिषद्‌ 


वह परमात्मा कंपन नहीं करता है परन्तु वह मन से भी वेगवान्‌ हैं। ये 
इन्द्रियां उसे प्राप्त नहीं कर सकती है परन्तु वह इन्द्रियों से भी पूर्ण विद्यमान है। 
वह स्थिर है, परन्तु अन्यों को पीछे छोड़ देता हैं। उसी के कारण जो वायु स्वय 
हल्की है अपने से भारी बल को उठा लेती है। कुछ लोग इसका अर्थ यह 
करते हैं कि शुद्ध रूप से परमात्मा नहीं चलता, अपितु शबल रूप में चलता है। 
इस प्रकार परमात्मा के दोनों रूप बन सकते हें। परन्तु यह आशय उपनिषद्कार 
का प्रतीत नहीं होता है। अत: ब्रह्म में उभय रूप मानना ठीक नहीं है। आगे कहा 
है कि पुरुष इस सम्पूर्ण विश्व को परमात्मा के आधार पर समझता है और इस 
ज्ञान के पाने पर वह पुरुष पूर्ण प्रकार से सुरक्षित हो जाता है, फिर किसी की 
निन्दा-स्तुति नहीं करता है। यहां पर इस वचन में ईश्वर ज्ञान का फल कथन 
किया गया है। इस उक्त मन्त्र का अर्थ अद्वैतवादी यह करते हैं कि जब पुरुष 
इस सारे संसार को अपने आप में देखता और सारे संसार के भूतों में अपने 
आपको देखता है तो वह निन्दा-स्तुति नहीं करता! इससे आगे ईशोपनिषद्‌ में 
कहा गया है कि परमात्मा का निर्बीज समाधि द्वारा जब योगी साक्षात्कार करता 
हे तो उस अवस्था में योगी समदर्शी हो जाता है, वह शोक और मोह से रहित 
हो जाता है। उसे अपने-पराये का भेद नहीं रहता । अपनी प्राणीमात्र में एकता 


२८. तदेजति तन्नैजति तद्‌ दूरं तद्वन्तिके। तदन्तरस्य सर्वस्य तदु सर्वास्यास्य बाह्यतः 


-ईशावास्योपनिषद्‌, ५. 
२९. यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानुपश्यति। 


सर्वभूतेषुचात्मनं ततो न विजुगुप्सते॥ -ईशावास्योपनिषद्‌, ६ 
३०. यहां प्रकरण म॑ आत्मा शब्द का अर्थ ब्रह्म के लिए प्रयुक्त है, जब कि अद्टैत- 
वावी यहाँ अपने अर्थ में ग्रहण करते हे। जब पहले से परमात्मतत्व का वर्णन 
हे तो आत्मा का अर्थ परमात्मा लेना उचित नहीं। -आर्यमुनि। | 
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देखता है। यहां यदि एकत्व का अर्थ ब्रह्म और जीव का अभेद होता तो मोह 
और शोक पद की आवश्यकता न होती। अपितु यह कहा जाता कि वह ब्रह्म 
हो जाता है। परन्तु जैसाकि योगदर्शन में व्याख्यान है कि योगी समाधि काल में 
ब्रह्म में अवस्थित हो जाता है या अपने स्वरूप को देख लेता है। आत्मत्व का 
बोध हो जाता है। अवस्था कहकर भेद ही प्रतिपादित किया गया है। जिस 
परमात्मा के साक्षात्कार हो जाने पर योगी समदर्शी अवस्था को उपलब्ध कर 
लेता हे उस ईश्वर का स्वरूप क्या है ? इसका वर्णन करते हुए कहा है कि 
वह ईश्वर सब स्थानों पर गया हुआ है।, दीप्त, शरीर रहित, नस नाडियों रहित, 
घावों से रहित हे। सब प्रकार से पवित्र, पाप रहित, क्रांतिदर्शी ज्ञानी, सब जगह 
व्याप्त, स्वयं सत्ता वाला हे। वह जैसा चाहता है वैसा भली प्रकार सृष्टि के 
पदार्थों को रचता हे अर्थात्‌ धारण करता हे। वह निरंतर व्यवधान रहित सभी 
कल्पों में चला जा रहा हे। जैसा व्यवस्था चाहता हे वैसा, प्रबन्ध कर रहा है। 

ईश्वर के इस स्वरूप को सभी आचायाँ ने एकमत होकर स्वीकार किया हे। 
कुछ आधुनिक प्रत्ययवादी विद्वान्‌, अन्यथा अर्थ करते हैं। वे इस मंत्र में 
ब्रह्मचित्त परक अर्थ करते हैं, जो समीचीन नहीं है। क्योंकि मन्त्र के उत्तरार्द्ध में 
सृष्टि रचयिता रूप में ईश्वर को माना है। मुक्त आत्मा सृष्टि रचना कभी भी 
नहीं कर सकता है। यह सामर्थ्य तो केवल ईश्वर का ही है। वेदान्तदर्शन का 
भाष्य करते हुए आचार्य शंकर भी यह मानते हैं कि मुक्त पुरुष रचना नहीं कर 
सकता है। अतः उक्त मंत्र में ब्रह्म के स्वरूप का ही वर्णन हे। इस मंत्र में 
ईश्वर के स्वरूप को विधेयात्मक और निषेधात्मक सिद्ध किया हे। इस ईश्वर 
शुक्र, शुद्ध, पर्ययगात्‌, कवि, मनीषी, परिभू, स्वयंभू, शाश्वतीभ्यः इन विशेषणा 


३१. तत्रको मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यतः। -इशो० ७ 
यहाँ एकत्व का अर्थ हे-एकता, समता, एक दृष्टि उस अवस्था में योगी जाति, 
सम्प्रदाओं से ऊपर उठकर निष्पक्ष हो जाता है। 

३२. तदा द्रष्टुः स्वरूपेऽवस्थानम्‌-यो० १.३. 

३३. स पर्यगाच्छुकमकायमत्रभमस्नाविरं शुद्धमपापविद्धम्‌। 
कविर्मनीषी परिभूः स्वयम्भूर्याथाथ्यतोऽर्थान्‌ व्यदधाच्छाश्वतीभ्यः समाभ्यः।। 

-ईशावास्योपनिषद्‌, ८. 

३४. जगद््यापारवर्ज प्रकरणादसन्तिहितत्वाच्च (वेदान्त सूत्र ४.४.१७) पर शाङ्करभाष्य 
जगदुत्पत्त्यादिव्यापारं वर्जयित्वाऽन्यदणिमाद्यात्मकमेश्वर्यं मुक्तानां भवितुमर्हतिजगद्‌- 
व्यापारस्तु नित्यसिद्धस्यैवेश्वरस्य। 

` ३५. ` पोजिटिव-निगेटिव। 
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से युक्‍त हैं। यह उसके विधेयात्मक गुण हैं। अकाय, अत्रण, अस्नाविर, अपा 
पविद्ध, इन विशेषणों से उसकी निषेधात्मक रूपेण व्याख्या को है। 

आचार्य शंकर ने ईश्वर को अज्ञानोपहित चैतन्य माना है। परन्तु ईशोपनिषद्‌ 
में जो ईश शब्द आया है वह ब्रह्म के अर्थ में ही आया है। किसी भी उपनिषद्‌ 
में ईश्वर को मायोपहित चैतन्य नहीं माना है। ऐसी श्रुतियो का अर्थ आचार्य 
शंकर यह कहकर करते हैं कि ये श्रुतियां व्यवहारकाल को बतलाती हैं। परन्तु 
मूल उपनिषदों को देखने पर यह अमान्य-सा लगता है कि एक श्रुति 
व्यवहारकाल की दूसरी परमार्थिक काल को है। 
२. केनोपनिषद्‌ : 


इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म का वर्णन नाटकीय ढंग से किया हे। प्रारम्भ में ही 
प्रश्‍न किया है-वह कौन-सा देव है जो सब चक्षु, श्रोत्र, और वाणी आदि 
इन्द्रियों को शरीर के साथ युक्त करता है। मनं और प्राणों को भी कौन प्रेरणा 
देता है।_ 

इन सबको प्रेरणा देने वाला या शरीर के साथ संयुक्त करने वाला यह 
देव परमेश्वर है, जिसको मानकर अमृत हो जाते है। जो लोग ईश्वर को 
साकार मानते हैं, उनका खण्डन स्पष्ट रूप में किया गया है। उस देव परमेश्वर 
को चक्षु आदि इन्द्रियों से नहीं जाना जा सकता है। मन भी जानने में असमर्थ 
हे। अर्थात्‌ साक्षात्कार आत्मा ही कर सकता है। उस ब्रह्म की महिमा का वर्णन 
करते हुए कहा है कि ये चक्षु, श्रोत्र और वाणी तथा मन एवं प्राण सभी उनकी 
शक्ति का आश्रय लेते हैं। अर्थात्‌ जिस देव की शक्ति से आंख देखती हे, वाणी 
बोलती हे, मन मनन करता है (श्रोत्र सुनते हैं और प्राण गति करता है, उसी 
को ब्रह्म जानो, वही उपासनीय है। जिसकी साधारणत: उपासना की जाती है 


३६. केनिषितं पतति प्रेषितं मन: केन प्राणः प्रथमः प्रैति युक्तः। 

केनेषितां वाचमिमां वदन्ति चक्षुः श्रोत्रं क उ देवो युनक्ति॥। 
= SN :: -कनोपनिषद्‌, १.१. 

२७. श्रातस्य श्रोत्रं मनसो मनो यद्वाचो ह वाचं स उ प्राणस्य प्राण:। 
चक्षुयशश्‍चक्षुरसिमुच्य धीरा: प्रेत्यास्माल्लोकादमृता भवन्ति। -केनोपनिषद्‌, १.२. 
वह परमेश्वर देव श्रोत्र, मन का मन, प्राण का प्राण तथा चक्षु का चक्षु हे! 
अर्थात्‌ हहन सबकी शक्ति उसके कारण है। 
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वह वास्तव में ब्रह्म नहीं है। जो लोग यह कहते हैं कि हमने ब्रह्म को जान 
लिया है वे अभी अल्प ही जानते हैं। वह ब्रह्म शब्दों के द्वारा नहीं जाना जा 
सकता हे। इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वर्णन रूपक द्वारा किया है। 
ये अग्नि, जल, वायु आदि देव उस महादेव की शक्ति के बिना कुछ भी नहीं 
कर सकते हें। अग्नि में जलाने को, वायु में उड़ाने को और जल में बहाने या 
गलाने की शक्ति उसी से प्राप्त होती है, इसका अभिप्राय यह है कि जड़ 
वस्तुओं पर नियमन वही ईश्वर करता है। तात्पर्य यह है कि वह ब्रह्म अनुभूति 
का (आत्मा के द्वारा साक्षात्कार करने का विषय है न कि केवल शब्द मात्र से 
जाना जा सकता है। उसको प्राप्त करने के लिए ध्यान योग द्वारा प्रज्ञा को प्राप्त 
कर समाधि का अनुष्ठान करना होगा। इस उपनिषद्‌ में भी ब्रह्म की व्याख्या 
निषेधात्मक रूप में ही अधिक हुई है। 

३. कठोपनिषद्‌ : 


इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म के मुख्य नाम 'ओ३म्‌' का प्रतिपादन यह 
व्याख्यान करके किया है कि जिसका सब वेद वर्णन करते हैं और जिसको 
प्राप्त करने के लिए तप और ब्रह्मचर्यादि का पालन किया जाता हे, वह ओम्‌ 
(अ+उ+मुद्ध पद से कहा गया है। इसी ओंकार का उल्लेख अन्य उपनिषदों तथा 
वेदादि में मुख्य रूप से किया जाता है। कहते हैं उसी का आलम्बन सर्वश्रेष्ठ 


३८. यद्वाचानभ्युदितं येन वागभ्यूद्यते। 

तदेवनब्रह्म त्वं विद्ध नेदं यदिदमुपासते॥ 

मन्मनसा न मनुते येनाहुर्मनो गतम्‌। 

तदेव ब्रह्म त्वं विद्ध नेदं यदिदमुपासते॥ 

यच्चक्षुषा न पश्मति येन चक्षूंषि पश्यति। 

तदेव ब्रह्म त्वं विदिध नेदं यदिदमुपासते। 

यच्छोत्रेण नश्रृणोति येन श्रोत्रमिदं श्रुतम्‌। 

तदेव ब्रह्म त्वं विद्ध नेदं यदिदमुपासते॥ 

यत्‌ प्राणेन न प्राणिति येन प्राणः प्रणीयते। 

तदेव ब्रह्म त्वं विद्ध नेदं यददिमुपासते॥ -केनोपनिषद्‌, १.४, ५, ६, ७, ८. 
३९. यदि मन्यसे सुवेदेति दभ्रमेवापि नूनं त्वं वेत्थे ब्रहणो रूपम्‌। 

यदस्य त्वं यदस्य देवेष्वथ नु मीमांस्यमेव ते मन्ये विदितम्‌॥ 

केनोपनिषद्‌, २.१. 


४०. केन द्रितीयखंड: तथा तृतीय खंड। 
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है क्योंकि परमाणु से भी सूक्ष्म होने के कारण परमात्मा अणु से भी अणु अर्थात्‌ 
सबसे सूक्ष्म है। आकाश आदि विभु पदार्थों से भी महान्‌ ह अथात. उससे महान्‌ 
कोई नहीं है। साधक अपनी हृदयरूपी गुहा में विराजमान उस परमात्मा की 
महिमा (उसकी कृपा) से निष्काम कर्मी और शोकरहित होकर उसका साक्षात्कार 
करता है। कुछ विद्वानु धातु शब्द का अर्थ मन आदि इन्द्रियों से करते हें 
परन्तु यह प्रतीत होता है क्योंकि वेद में भी धातु शब्द का धा धातु से 'तुन्‌ 
प्रत्यय से धातु शब्द का निर्माण किया जाय तो भी इसका अर्थ होगा पदार्थ मात्र 
जिसके आश्रित हो अर्थात्‌ सबका धारण करने वाला उसका नाम थातु कथन 
किया है। अत: परमात्मा का नाम धातु है। इन्द्रियों के धातु का ग्रहण किया 
जा सकता है। कुछ अन्य विद्वान्‌ जो ईश्वर का साकार होना मानते हैं, वे महान्‌ 
से महान्‌ का अर्थ अवतार करते हैं। उनसे कोई पूछे कि क्या अवतार सर्वव्यापक | 
होता है या एकदेशीय। इसका खण्डन अगले अर्थ से ही हो जाता हे। वह ब्रह्म 
अपनी सत्ता से सर्वत्र गतिमान हे। अत: वह एक स्थान पर ठहरा हुआ भी दूर 
देश में जा सकता है। और सर्वव्यापक होने से लेटे हुए के समान वह व्याप्य 
वस्तुओं को सब ओर घेरे हुए हैं। वह आनन्दस्वरूप होने से अमाद और इन्द्रिय 
जन्य हर्ष के न होने से अमद कहलाता है। ऐसा ही वर्णन ईशोपनिषद्‌ मं 
“तदेजति' कहकर किया है। अद्वैतवादी उसे जीव का वर्णन मानते हैं परन्तु 
उनकी यह भावना उपनिषद्‌ की भावना के विरुद्ध है, क्योंकि इस उपनिषद्‌ में 
अनेकों ऐसे स्थल हैं जहां जीव ब्रह्म का भेद स्थापित किया गया है। उस ब्रह्म 
की व्यापकता और सूक्ष्मता का वर्णन करते हुए कहा है कि वह शरीरधारियों 
में शरीर रहित है और अनित्य वस्तुओं में नित्य सर्वत्र है तथा अवस्थित है। इस 
प्रकार विभु व्यापक आत्मा को जानकर जो साधक उसकी सत्ता को स्वीकार 
करते हैं, वे शोक रहित हो जाते हैं। यहाँ उपनिषद्‌ ने औपाधिक ईश्वर का 


४१. अणोरणीयान्महतो महीयानात्मास्य जन्तोर्निहितो गुहायाम्‌। 
तमक्रतुः पश्यति वीतशीको धातुप्रसादान्महिमानमात्मनः।। -कठोपनिषद्‌, १.२. 
२०. 
४२. सूर्य्याचन्द्रमसौधाता यथापूर्वम्‌ अकल्पयत्‌। 
४३. धीयते सर्वस्मिन्‌ दधाति सर्व वेति धातुः। 
४४. आसीनो दूरं ब्रजति शयानो याति सर्वतः। 
कस्तं मदामदं देवं मदन्यो ज्ञातुमर्हति। -कठोपनिषद्‌, १.२.२१. 
४५. अशरीरं शरीरेषु अनवस्थेष्व्रस्थितम्‌। 
महान्तं विभुमात्मानं मत्वा धीरो न शोचति। -कठोपनिषद्‌, १.२.२२. 
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खण्डन 'अशरीरो' कहकर किया है। इससे आचार्य शंकर की उस म यता का 
खण्डन स्वतः हो जाता है कि वह चैतन्य मायोपहित होकर सोपाधिक हो जाता 
है। उसकी महिमा का वर्णन करते हुए कहा है कि उस ब्रह्म की शक्ति से ही 
सूर्य उदय होता हे, उसी शक्ति से अस्त होता हे, समस्त देव उसी में अर्पित हैं 
अर्थात्‌ उसका अतिक्रमण कोई नहीं कर सकता। आगे व्याख्यान किया है कि 
जो ब्रह्म इस जन्म अर्थात्‌ इस लोक में हमारे कर्मो का नियन्ता हे वह परलोक 
में भी नियन्ता हैं, उस प्रभु में जो नानात्व देखते हें वे मृत्य के ग्रास बनते हैं। 
इस कथन के अनुसार बहुदेवतावाद या नानाईश्वर की कल्पना निराधार सिद्ध 
हो जाती हैं, ब्रह्म को सर्वव्यापकता भौतिक अग्नि के दृष्टान्त से कथन की गई 
है। जिस प्रकार की अग्नि लोक लोकान्तरों में व्याप्त होकर प्रत्येक पदार्थो में 
तदाकार रूप में अवस्थित हे, उसी प्रकार एक अर्न्तयामी परमात्मा समस्त पदार्थों 
में व्यापक हो रहा है। वह उनके अन्दर ही नहीं अपितु बाहर भी विद्यमान है। 

इसी प्रकार वायु के दृष्टान्त से उसकी व्यापकता सिद्ध करते हुए माना है कि 
जैसे एक ही वायु समस्त लोक लोकान्तरों में प्रविष्ट हुआ तदाकार हो जाता है 
उसी प्रकार यह ब्रह्म भी सब भूतों का अन्तर्यामी होता हुआ उनके बाहर भी 
वर्तमान रहता है। अद्ठेतवाद को मानने वाले केवल ब्रह्म की सत्ता को सिद्ध 
हुआ मानते हैं परन्तु उनका खण्डन अगले मन्त्र में ही उस ब्रह्म को निमित्त 
कारण मानकर कर दिया है। वह ब्रह्म जिस जगत्‌ का निर्माता है, वह ऊर्ध्वमूल 
है अर्थात्‌ कारणरूप में ऊपर हे। उसका कार्यरूप में (जिसे शाखा रूप कहा है) 
जगत्‌ रूप विस्तार नीचे हैं। यह अनित्य संसार रूप वृक्ष प्रवाह से अनादि है। 
ऐसा वृक्ष जिस ब्रह्म के आधार पर स्थित है, वह ब्रह्म अत्यन्त ज्योतिवान्‌ या 
पवित्र है, वही अमृत है, उसी में सभी देव अधिष्ठित हैं, उसका उल्लंघन कोई 
नहीं कर सकता है। हे नचिकेता! यह वही ब्रह्म है जिसके विषय में तूने पूछा 


४६. यतश्चोदेति सूर्योऽस्तं यत्र च गच्छति। 
तं देवाः सर्वे अर्पितास्तदु नात्येति कश्चन।। एत द्वै तत्‌। -कठोपनिषद्‌, २.१.९. 
४७. यदेवेह तदमुत्र यदमुत्र तदन्विह। 
मृत्योः स मृत्युमाप्नोति या इह नानेव पश्यति।-कठोपनिषद्‌, २.१.१०. 
४८. अग्निर्यथैको भुवनं प्रविष्टो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव। एकस्तथा सर्वभूतान्तरात्मा 
रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च।। -कठोपनिषद्‌, २.२.९. 
४९. वायुर्यथैको भुवनं प्रविरो रूपं रूपं प्रतिरूपो बभूव। 
एकस्तथा सर्वभूतान्तरात्म रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च।। -कठोपनिषद्‌, २.२.१०. 
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हे। परन्तु उनका यह विचार इसलिए उचित नहीं कि यदि यहां पर ब्रह्म को 
अभिन्न निमित्तोपादान सिद्ध करने का उद्देश्य होता तो ' अवाक्‌ शाख' न होकर 
“अवाक्‌ मूल' पद ही होता। क्योंकि उपादान कारण तो ऊर्ध्वमूल माना हे। 
निमित्त कारण होने से शाखा पद के स्थान पर मूल पर ही होना चाहिए परन्तु 
यहां शाखा रूप में कार्य जगत्‌ का वर्णन किया हे। इस मंत्र में ब्रह्म को 
आधार-आधेय भाव से निरूपण किया गया हे। आचार्य शंकर के मत में ब्रह्म 
ही सब कुछ होने से वह आधार आधेय निरूपण नहीं हो सकता। परन्तु यहां 
तो स्पष्ट रूप में उक्त निरूपण हुआ है। अश्वत्थ रूपी वृक्ष को कुछ आचार्य 
ब्रह्म रूप में मानते हैं। परन्तु ऐसा अर्थ भी नहीं किया जा सकता हे! क्योंकि 
क्या ब्रह्ममल तक ही रहेगा। इस मंत्र के आधार पर शबलवादी जड़ पदार्थो 
की शबल रूप में उपासना करने का यत्न करते हैं। अर्थात्‌ शाखा से मूल तक 
जाना। परन्तु यह मान्यता प्रत्यक्ष के विपरीत हे। प्रत्यक्ष में सभी मूल से शाखा 
की ओर जाते हैं। साकार पूजा का खण्डन पीछे भी कठ ने किया है। अर्थात्‌ 
जड वस्तुएं अमृत कभी नहीं हो सकती हैं। वह ब्रह्म ही है, दूसरा कोई नहीं है। 
४. प्रश्नोपनिषद्‌ : 


इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म का निरूपण प्रश्नोत्तर रूप में किया हे। ब्रह्म के 
विषय का विवेचन करते हुए ऋषि पिप्पलांद व्याख्यान करते हैं कि “जैसे पक्षी 
अपने वासस्थान रूप वृक्ष को प्राप्त होते हैं। इसी प्रकार यह समस्त जगत्‌ के 
पदार्थ उस ब्रह्म में ही निवास करते हैं अर्थात्‌ उस परमात्मा से सूक्ष्म कोई भी 
नहीं हे। इतना ही नहीं अपितु आगे वर्णन किया है कि जो अज्ञान से रहित, 
शरीर से रहित, रकतांदि वर्णो से रहित, प्रकाशस्वरूप, अविनाशी, परमात्मा को 
भली प्रकार जानता है अर्थात्‌ परम सूक्ष्म ब्रह्म का ज्ञाता है। वह सब कुछ जान 


५०. अर्ध्वमूलोऽवाक्शाख एषोऽश्वत्थः सनातन:। 
तदव शुक तद्‌ ब्रह्म तदेवामृतमुच्यते। 
तस्मिल्लोकाः श्रिताः सर्वे तदु नात्येति कश्चन।। एतद्वै तत्‌] 
Ce -कठोपनिषद्‌, २.३.१. 
५९. शबल ब्रह्मवादी मानते हैं कि ब्रह्म रूपी वृक्ष शाखा से सबल और मूल से शुद्ध 
हैं, परन्तु यह मान्यता निराधार प्रतीत होती है क्योंकि जड पदार्थों की पूजा का 
खण्डन उपनिषदों में सर्वत्र प्राप्त हे! 
१९. स यथा साम्य वयांसि वासोवृक्षं सम्प्रतिष्ठन्ते एवं ह वै तत्‌ सर्व पर आत्मनि 
सम्ग्रतिष्ठिते॥ -प्रश्नोपनिषद्‌, ४.७. 
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लेता है और तदनुरूप (अर्थात्‌ ईश्वर के) गुणों को धारण करके महान्‌ हो 
जाता है। यहां अभिप्राय यह है कि उस ब्रह्म को जान लेने पर सब कुछ जान 
लिया जाता हे, कुछ भी अवशिष्ट नहीं रहता । यह केनोपनिषद्‌ में भी कहा 
है। यहां पर अद्वैतवादी सर्वज्ञ का अर्थ करते हैं कि वह जीव ब्रह्म होकर सर्वज्ञ 
हो जाता हैं परन्तु यह समीचीन नहीं है। क्योंकि अद्वैतवादी सर्वज्ञता आदि गुण 
शुद्ध ब्रह्म में नहीं मानते हैं। फिर सर्वज्ञ का अर्थ ब्रह्म जाना मानना असंगत है। 
यहां अभिप्राय है कि “सर्व जानाति इति सर्वज्ञः” अर्थात्‌ ब्रह्म को जानने पर 
समस्त विश्व को जानने वाला हो जाता है। यहाँ परमात्मा को व्यापक 
बतलाकर उसके स्वरूप की निषेधात्मक रूप में व्याख्या प्रस्तुत की गई हे। इस 
उपनिषद्‌ में ब्रह्म की-महिमा, सर्वव्यापकता और वह जड़ पदार्थों से भिन्न हैं 
उसकी संक्षिप्त रूप में व्याख्या प्रस्तुत की है। 


५. मुण्डकोपनिषद्‌ : 


वह ब्रह्म. अत्यन्त दिव्य, मूर्त धर्मों से रहित, सर्वत्र व्यापक, प्रत्येक पदार्थ 
के बाहर और भीतर है। इसलिए वह उत्पत्ति से रहित आणु हे। प्राणों से रहित, 
मन से रहित है और प्रकाशस्वरूप हैं। अव्याकृत प्रकृति से परम सूक्ष्म हे. 
समस्त संसार के पदार्थों में निरुक्तकार यास्क मुनि के अनुसार षड्भाव 
उपलब्ध हैं। सभी पदार्थ उत्पन्न होते हैं, बढ़ते हैं, परिणाम को प्राप्त होते हैं 
क्षय को प्राप्त होते हैं और तदुपरान्त नाश को प्राप्त हो जाते हैं। परमात्मा इन 
षड्भाव-विकारों से रहित है, इसलिए उसे अमूर्त कहा हे। अर्थात्‌ वह निराकार 
है। उस निराकार ब्रह्म से ही मन, प्राण और इन्द्रियां आदि उत्पन्न होते ह, उसी 

| 


से पृथ्वी आदि। यहां निमित्तकारण के रूप में ब्रह्म का वर्णन हुआ हे 


५३. परमेवाक्षरं प्रतिपद्यते स यो ह वै तदच्छायमशरीरमलोहितं शुभ्रमक्षरं वेदयते यस्तु 
सोम्य। स सर्वज्ञः सर्वो भवति। -प्रश्नोपनिषद्‌, ४.१०. 
५४. तस्मिन्नेव विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं भवति। 
५५. पं० सत्यकाम विद्यालंकार, का भाष्य द्रष्ट्या आर्यमुनि, ब्रह्ममुनि भाष्य द्रष्टव्य। 
५६. दिव्यो ह्यसूतः पुरुषः सबाहाभ्यन्तरो ह्यजः। म 
अप्राणोह्ममनाः शुभ्रौ ह्यक्षरात्‌ परतः परः।। -मुण्डकापनिषद्‌, २.१.९. 
५७. अस्ति-जायते-वर्धते-विपरिणमते-अपक्षीयते-विनश्यति इति षड्भावविकाराः। | 
-निरुक्त | 
५८. एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च। 
खं वायुर्ज्योतिरापः पृथिवी विश्वस्य धारिणी।। मुण्डकोपनिषद्‌, २.१.३. 
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ब्रह्म का रूपक द्वारा निरूपण किया है। यदि हम उसे मूर्त रूप में देखना 
चाहें तो अग्नि उसका मुख है, चन्द्र और सूर्य उसकी आंखें हे, वायु प्राण हैं, 
समस्त विशव उसका हृदय स्थान है, पृथ्वी पादस्थानीय हे, ऋग्वेदादि उसकी 
खुली हुई वाणी है। वास्तव में वह ब्रह्म सबकी अन्तरात्मा है। ` यहाँ आलङ्कारिक 
रूप में विराट ब्रह्म का स्वरूप निरूपित किया है। ये अग्नि आदि अवयव उसमें 
आरोपित है वस्तुतः नहीं। क्योंकि वह तो सर्वभूतान्तरात्मा हे। वही समस्त सृष्टि 
की रचना करता है! 


यह ब्रह्म सर्वज्ञ और सर्वांवित्‌ है। उसको महिमा सृष्टि रचना से 
परिलक्षित है। वह परमात्मतत्व हृदयकमल रूप आकाश में वर्तमान है। ज्ञान रूप 
है। प्राण और शरीर का चलाने वाला हे और प्रत्येक प्राणी के हृदय में विद्यमान 
रहकर वह आनन्द स्वरूप ब्रह्म सर्वत्र प्रकाशित हो रहा है।_ इस वर्णन को 
अद्वेतवादी जीवपरक लगाते है। परन्तु यहां तो ब्रह्म का प्रतिपादन है। क्योंकि 
आगे कहा है कि वह ब्रह्म सर्वथा निष्फल है। वह ज्योतियों की भी ज्योति है। 


५९. अगिनर्मूधौ चक्षुषी चन्द्रसूर्यो दिशः श्रोत्रे वाग्‌ विवृताश्च वेदाः। 
वायुः प्राणो हृदयं विश्वमस्य पद्‌भ्यां पृथिवी ह्येष सर्वभूतान्तरात्मा।। 

\ -मुण्डकोपनिषद्‌, २.१.४. 
६०. तस्मादग्निः समिधो यस्य सूर्यः सोमात्पर्जन्य ओषधयः पृथिव्याम्‌। 

पुमान्‌ रेतः सिञ्चति योषितायां बहवीः प्रजा: पुरुषात्‌ सम्प्रसूता:1। 

तस्मादूच: साम यजूंषि दीक्षा यज्ञाश्च सर्वे क्रतवो दक्षिणाश्च। 

संवत्सरश्च यजमानश्च लोका: सोमो यत्र पवते यत्र सूर्य :॥ 

तस्माच्च देवा बहुधा सम्प्रसूताः साध्या मनुष्याः पशवो वयांसि। 

प्राणापानो व्रीहियथौ तपश्च श्रद्धा सत्यं ब्रह्मचर्य विधिश्च।। 

सप्त प्राणा: प्रभवन्ति तस्मात्‌ सप्ताचिषः समिधः सप्त होमाः। 

सप्त इमे लोका येषु चरन्ति प्राणा गुहाशया निहिता: सप्त सप्त।। 


Ee -मुण्डकोपनिषद्‌, २.१.५, ६, ७, ८. 
६९. यः सववज्ञ: सर्वविद्‌ यस्यैष महिमा भुवि। 


दिव्ये ब्रह्मपुरे ह्येष व्योम्न्यात्मा प्रतिष्ठितः।। 

मनामयः प्राणशरीरनेता प्रतिष्ठितोऽन्ने हृदयं संनिधाय। 

तद्विज्ञानेन परिवश्यन्ति धीरा आनन्दरूपममृतं यद्‌ विभांति।। 
मुण्डकोपनिषद्‌, २.२.७. 
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उसे आत्मविद्‌ विद्वान्‌ जानते हैं। यहाँ रूपकालंकार द्वारा ब्रह्म का प्रतिपादन 
किया है, स्पष्ट रूप में कहा है कि वहां सूर्य का प्रकाश नहीं है। चन्द्रमा नक्षत्र, 
विद्युत और अग्नि उसको प्रकाशित नहीं करते हैं, वास्तव में उसी की अनन्त 
शाश्वत शक्ति से समस्त भूमण्डल प्रकाशित हो रहा है। इसके अनन्तर उस ब्रह्म 
की सर्व व्यापकता का विशद्‌ रूप में उल्लेख करते हुए कहा है कि यह अमृत 
रूप ब्रह्म सबसे पूर्व था, बाद में भी रहेगा। दक्षिण, उत्तर, नीचे, ऊपर सभी 
स्थानों पर ब्रह्म ही फैला हुआ है। ब्रह्म ही विश्व में वरिष्ठ अर्थात्‌ श्रेष्ठ है। यहां 
पर ब्रह्म को सजातीय, विजातीय और स्वगत भेद से रहित बतलाया गया है। 
अर्थात्‌ जगत्‌ से पूर्व ब्रह्म ही था अर्थात्‌ यह रूपात्मक जगत्‌ अव्याकृत प्रकृति 
में लीन था। वह प्रकृति ब्रह्माश्रित होने के कारण ब्रह्म के सजातीय भेद को 
अपादक न थी, और स्वतन्त्रा न होने के कारण सजातीय भेद को अपादक न 
थी। इसलिए ब्रह्म को सर्वात्मत्वेन कथन किया गया हैं और ऊपर, नीचे, दक्षिण, 
उत्तर भाव से कथन किया है कि अनवच्छिन्न सत्ता होने से एकमात्र ब्रह्म ही 
समस्त दिशाओं में है। इसीलिए कहा है कि वह ब्रह्म सर्वश्रेष्ठ है। यहां यह 
स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्म का स्वरूप जीव से भिन्न हैं उससे अधिक उपनिषद्‌ 
और क्या स्पष्ट करेगा कि दीप्ति वाला ब्रह्म अणु से भी.सूक्ष्म जिसमें भी लोक 
लोकान्तर निवास करते हैं और समस्त प्राणी भी अवस्थित है, वह अक्षर ब्रह्म 
है। वही सभी की शक्तियों की शक्ति है। सोम्य है, वही जानने योग्य है। 

इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म को परम ब्रह्म रूप में वर्णित किया हे। अत: परम विशेषण 


६२. हिरण्मये परे कोशे विरजं ब्रह्म निष्कलम्‌। 
तच्छुभ्रं ज्योतिषां ज्योतिस्तद्यदात्मविदो विदु:॥ -मुण्डकोपनिषद्‌, २.२.९ 
६३. न तत्र सूर्यो भाति न चन्द्रतारकं नेमा विद्युतो भान्ति कुतोऽयमग्निः। | 
तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भासा सर्वमिदं विभाति।। 
-मुण्डकोपनिषद्‌, २.२.१०. । 
६४. ब्रह्मैवेदममृतं पुरस्ताद्‌ ब्रह्म पश्चाद्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्चोत्तरेण। 
| अधश्चोर्ध्वं च प्रसृतं ब्रह्मैवेदम्‌ विश्वमिदम्‌ वरिष्ठम्‌॥ 
! -मुण्डकोपनिषद्‌, २.२.११ ( आर्य मुनि भाष्य द्रष्टव्य) 
६५. आवि: सन्निहितं गुहाचरं नाम महत्पदमन्चेतत्समर्पितमा| 
एजत्प्राणन्तिमिषच्च यदेतज्जानथ सद्सद्दरेण्यं परं विज्ञानद्यदरिष्ठं प्रजानाम्‌॥। 
-मुण्डकोपनिषद्‌, २.२.९. 
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केवल ब्रह्म के लिए प्रयुक्त हुआ है। अतः ब्रह्म ही सब दृष्टियों से परम 
है। जीवात्मा ब्रह्म (महान्‌) हो सकता है। परन्तु परम ब्रह्म कदापि नहीं हो 
सकता है। 

६. माण्डूक्योपनिषद्‌ : 

माण्डूक्य उपनिषद्‌ में ओंकार का वर्णन बहुत सूक्ष्मता और गहनता के 
साथ हुआ हे। 

'ओ३म्‌' यह जो वस्तु या 'ओ३म्‌' यह जो आत्मा है, सो यह अक्षर है। 
अक्षर का अभिप्राय यह है कि जिसके गुण, कर्म, और स्वभाव कदाचित्‌ भी 
न बदलें। जैसे कोई कहता है कि वह अग्नि प्रज्ज्वलित पदार्थ है। यहां कहने 
वाले का अभिप्राय यह है कि अग्नि जो मुख से बोला वह नहीं, और अग्नि 
शब्द स्याही से लिखा वह भी नहीं, अपितु जलता हुआ साक्षात्‌ अग्नि पदार्थ 
अभिप्रेत है। इसी प्रकार ओ३म्‌ जो तत्त्व है, या ओ३म्‌ रूप जो आत्मा हे सो. 
यह अक्षर अर्थात्‌ एक रस निर्विकार है। न कि मुख से बोला हुआ या स्याही 
से लिखा हुआ ओ३म्‌ शब्द। यह समस्त जगत्‌ उसका उपाख्यान है। भूतकालिक, 
वर्तमानकालिक और भविष्यकालिक यह सब ओंकार ही है। इसके अतिरिक्त 

| तीनों कालों से अतीत भी ओंकार ही है। यहां पर यह द्रष्टव्य है कि इस जगत्‌ 
\ को उसका उपाख्यान कहा हे! इसका अभिप्राय यह है कि समस्त ब्रह्माण्ड उस 
परमात्मा को सत्ता का सूचक होने से उसका उपाख्यान करता है। जैसे मूलमंत्र 
या मूलसूत्रों के गूढ़ अर्थो को उनकी रीका प्रस्फुटित कर देती है। इसी प्रकार 
यह चरारात्मक जगत्‌ ईश्वर के महत्व को बोधक होने से उसका व्याख्यान रूप 
है। तीनों कालों के अन्तर्गत जो कार्य रूप जगत्‌ है वह ओंकार का रचा हुआ 
होने से ओंकार की महिमा का वर्णन है। आचार्य शंकर माण्डुक्य उपनिषद्‌ पर 


६६. उपनिषदों में ब्रह्म का वर्णन युक्ति (हेतु) प्रधान न होकर अनुभूति प्रधान है। 


व्य । -माण्ड्क्योपनिषद्‌, शाङ्करभाष्य, पृष्ठ-२५ 
(ख) क्षरमिदं सर्व तस्योपव्याख्यानं भूतं भवद्भविष्यदिति सर्वमोङ्कार 
एव। यच्चान्यत्‌ त्रिकालातीतं तदप्योङ्कार एव॥ -माण्ड्क्योपनिषद्‌। 


६८. इंद्र सर्व तस्योपव्याख्यानम्‌-सब कियात्मक और ज्ञानात्मक जगत्‌ उस “ओइम्‌” 


रूप आत्मा का बोध कराने वाला व्याख्यान है। -स्वामी ब्रह्ममुनि, माण्ड्क्यभाष्य 
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भाष्य करते हुए कहते हें कि “ओ३म्‌” यह अक्षर ही सब कुछ है। यह 
अभिधेय (प्रतिपाद्य) रूप जितना पदार्थ समूह है, वह अपने अभिधान (प्रतिपादक) 
से अभिन्न होने के कारण और सम्पूर्ण अभिधान के ओंकार से अभिन्न होने 
के कारण यह सब कुछ ओंकार ही है। परब्रह्म भी अभिधान-अभिधेय 
(वाच्य-वाचक) रूप उपाय के द्वारा ही जाना जाता है। इसलिए वह भी ओंकार 
ही हैं। यह जो परापर ब्रह्मरूप अक्षर “ओ३म्‌” है उसका उपाख्यान ब्रह्म की 
प्राप्ति का उपाय होने के कारण उसकी समीपता से स्पष्ट कथन का नाम 
उपाख्यान है। 


आचार्य शंकर एक प्रकार से अभिधान-अभिधेय सम्बन्ध मान रहे हैं 
परन्तु यथार्थवादी व्याख्याकारों का कथन है कि बोध्य-बोधक सम्बन्ध से ब्रह्म 
का वर्णन हुआ है। ओंकार का विवेचन करते हुए कहा है कि उक्त लक्षणों 
वाला यह सबमें गमन करने वाला आत्मब्रह्म समस्त पदार्थों से महान्‌ है, यह 
आत्मा चार प्रकार के विभूति रूप पादों वाला है। सभी कालों में जितना वस्तु 
जगत्‌ हे सब उस पुरुष की महिमा है। समस्त ब्रह्माण्ड उसके एक पाद स्थनीय 
है और उसके तीन पाद अमृत रूप है। जिस प्रकार यजुर्वेद में चार पदार्थों का 
कथन है। इसी प्रकार यहां इस उपनिषद्‌ में भी चार पादों का विन्यास है। जिस 
आत्मतत्व के उक्त चार पाद वर्णन किये गये हैं, वह निश्चित रूप से जीवात्मा 
नहीं है किन्तु ब्रह्मरूप आत्म तत्व है। इसी भाव से ' अयं आत्मा कहा गया है। 
परन्तु ' अयं आत्मा' से अद्वैतवादी विद्वान्‌ जीवात्मा ग्रहण करते हैं। जो उक्त हेतु 
से उचित प्रतीत नहीं होता है। क्योंकि ब्रह्म के अर्थ में आत्मा शब्द अनेकों 
स्थलों पर आया है। परन्तु जीव और ब्रह्म में अभेद सिद्ध करने के लिए 
अद्वैतवादी इसी प्रक्रिया का आश्रय लेते हैं तो ' अयमात्माचतुष्पात्‌ यह पद 
कभी नहीं हो सकता है। क्योकि आत्मा के भेदों या पादों का वर्णन कहीं भी 
नहीं हुआ है अपितु ब्रह्म के चतुष्पाद का वर्णन वेदों में आया है। जेसाकि हम 
अभी देख आये हैं। अतः सिद्ध हुआ कि यहां पर ब्रह्म का ही प्रतिपादन किया 
गया है। 

परमात्मा का प्रथम पाद के रूप में व्याख्यान इस प्रकार हे-जीव जाग्रत 
अवस्था में बाहर के पदार्थों का प्रकाशक है इसलिए उसे बहिष्प्रज्ञ कहा है। दो 


६९. एतावानस्य महिमातो ज्यायाँश्च पूरुषः। 
पादोऽस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि॥ -यजुर्वेद्‌, ३१-३०. 
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आंख, दो कान, दो नाम, तथा एक मुख, ये उसके सप्तांग कहलाते हैं। पांच 
प्राण, पांच ज्ञानेन्द्रियाँ, पांच कर्मेन्द्रियाँ, और मन, बुद्धि चित्त, अहंकार ये सब 
मिलकर उन्नीस मुख वाला जीवात्मा को कहा है। अर्थात्‌ ये १९ तत्व मुख्य रूप 
में हमारे शरीर में है। यह जाग्रत स्थान रूप में प्रथम पाद है। दूसरे पाद का 
नाम तैजस्‌ रखा है क्योंकि स्वप्नावस्था में तैजसी निद्रा प्रधान होने से तेजस्‌ है। 
इसे अन्त: प्रज्ञ रूप में कहा हे। जिस अवस्था में पुरुष न किसी कामना की 
इच्छा करता और न कोई स्वप्न देखता हे। सभी वृत्तियाँ निरूद्ध हो जाती है। वह 
सुषुप्ति रूप तृतीय पाद हे। यह तीनों पादों का वर्णन संक्षिप्त रूप में किया हे। 
वास्तव में ये तीनों पाद जीवात्मा की तीन अवस्थायें हैं-जाग्रत, स्वप्न और 
सुषुप्ति। सुषुप्ति में आनन्दमय अवस्था का वर्णन है। यदि जीव ब्रह्म का अभेद 
कहा जाता तो चतुष्पाद में ब्रह्म का उल्लेख न किया होता। वास्तव में यह 
प्राज्ञ नाम जीव का वर्णन है। ये विश्व, तेजस्‌ और प्राज्ञ तीनों एक ही जीव की 
अवस्था भेद से संज्ञा विशेष है। परन्तु अद्वेतवादी जिस प्रकार अवस्था भेद से 
जीव की तीन संज्ञा मानते हें ,उसी प्रकार ब्रह्म को भी वैश्वानर, हिरण्यगर्भ और 
ईश्वर ये तीन संज्ञा मानते हैं। ये तीनों मायोपहित चैतन्य हे । परन्तु यथार्थवादी 
दृष्टिकोण के अनुसार विराट्‌ आदि तीन शरीर तथा हिरण्यगर्भादे तीन भेद 
मानना ठीक नहीं हे। उपनिषदों में इनका कहीं भी वर्णन नहीं पाया जाता है कि 
ब्रह्म से विवर्त होकर ईश्वर, हिरण्यगर्भ आदि का मायोपहित चैतन्य रूप निर्माण 
होता हे। ये उक्त सभी नाम तथा अन्य सहस्रो शब्द परमात्मा के ही वाचक 
ह। इन शब्दों के प्रसंगानुसार अन्य अर्थ भी हो सकते हैं। जैसे कठोपनिषद्‌ में 


A 
७०. जागरितस्थानो बबहिप्प्रज्ञः सप्ताङ्ग एकोनविंशतिमुखः स्थूलभुग्वैश्वानरः प्रथमः 
पाद:॥ 


स्वपस्थानो5न्त: प्रज्ञः सप्ताङ्ग एकोनविंशतिमुखः प्रविविक्तभुक्‌ तैजसो द्वितीयः 
पाद:॥ है 

यज्ञ सुप्तो न कश्चन कामं कामयते न कश्चन स्वप्नं पश्यति तत्सुषुप्तम्‌। 
सुपुप्तस्थान एकोभूत: प्रज्ञानधन एवानन्दमयो ह्यानन्दभुक्चेतोमुख : प्राज्ञस्तृतीयः 


प्राद:॥ -माण्डूक्योपनिषद्‌, ३, ४, ५. 
७१. वही। 


७२. वही। 


७३. कर और दसरे क 
३. आचार्य शंकर और दूसरे अद्वैतवादी इन तीन पादो को अभेदरूप, वैश्वानर, 
हिरण्य ईश्वर रूप कहते हैं। 


TS? 
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एक स्थान पर वैश्वानर शबद का प्रयोग अग्नि के लिये हुआ है रि ईश्वरवाची 
नाम में इसका अर्थ हैं समस्त विश्व का रचने वाला अर्थात्‌ विश्वव्यापक | 
परन्तु वैश्वानर का आदित्य अर्थ भी आता है। आचार्य शंकर भी तीनों अर्थों 
में वैश्वानर शब्द का अर्थ स्वीकार करते हैं।_ 


अत: उक्त तीनों पदों में जीव का ही वर्णन है परमात्मा का नहीं। वह 
परमात्मा जिसका चतुर्थ पाद में वर्णन किया गया है, वह सम्पूर्ण जगत्‌ का 
स्वामी, सर्वज्ञ, सर्वान्तर्यामी, सबका कारण है। क्योकि उससे समस्त भूतादि को 
उत्पत्ति होती है। उक्त तीनों पादों में जिस जीव का वर्णन किया था, उससे 
विलक्षण ब्रह्म का विवेचन इस प्रकार किया है कि वह ब्रह्म जाग्रत, स्वप्न में 
जीव जो बहिष्प्रज्ञ और अन्त:प्रज्ञ होता है इससे भिन्न है। अर्थात्‌ वह तो सर्वज्ञ 
है। न कि अल्पज्ञ अर्थात्‌ जड प्रकृति भी नहीं है। अदृश्य, सूक्ष्म होने के कारण 
अव्यवहार्य है, अमूर्त है, अत: इन्द्रियों द्वारा ग्राह्य नहीं है। सब चिन्हों से वर्णित 
है। आनन्द स्वरूप और सजातीय-विजातीय स्वगत-भेद शून्य, ऐसा वह परमात्मा 
है और वहीं जानने योग्य. है। 

इस चतुर्थ पाद के रूप में ब्रह्म का वर्णन स्पष्ट रूप में जीव से भिन्न 
किया है। यदि ऐसा अभिप्रेत न होता तो यहां स्पष्ट कहा होता कि वह जीवात्मा 
अज्ञान से दूर होकर चतुर्थ पाद के रूप में ब्रह्म हो जाता है अथवा वही ब्रह्म हे। 
७. ऐतरेय उपनिषद्‌ : 

ऐतरेय उपनिषद्‌ में ब्रह्म का आख्यान निमित्तकारण के रूप में उपलब्ध 
होता है। वह ब्रह्म ही सबसे पूर्व अर्थात्‌ इस कार्य रूप जगत्‌ से पूर्व था। ऐसा 
उसके तुल्य कोई भी तत्व नहीं था जो उसकी स्पर्द्धा करता, वह ब्रह्म निरपेक्ष 
रूप में वर्तमान था। उसने ही अपनी ईक्षण शक्ति द्वारा सभी लोक लोकान्तरों 
को उत्पन्न किया। अन्य उपनिषदों की तरह ब्रह्म को अनेक नामों से ऐतरेय 


७४. वैश्वानर: प्रविशत्यतिथिब्राह्मणो गृहान्‌। -कठोपनिषद्‌, १.१.७. 

७५. वैश्वानरः साधारणशन्दविशेषात्‌।। -ब्रह्मसूत्र, १.२.२४. 

७६. स एष वैश्वानरो विश्वरूपः प्राणोऽग्निरुदयते।-प्रश्नोपनिषद्‌, १.६ 

७७. वैश्वानरशब्दस्तु त्रयस्य साधारणः। -ब्रह्मसूत्र, १.२.२४ पर शाकंरभाष्य 

७८. अमात्रश्चतुर्थोऽव्यवहार्यः.....। -माण्डुक्योपनिषद्‌ १२. 

७९. आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌। नान्यत्किंचन म्रिषत्‌। स ईक्षत लोकान्नु सृजा 
इति। -एतरेयोपनिषद्‌, १-१-१. 
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में कहा गया है। उस ईश्‍वर का नाम ब्रह्म, उसी का नाम इन्द्र, प्रजापति और 
प्रज्ञानेत्र आदि नाम हैं। जिससे समस्त पदार्थ सत्ता रूप में व्यक्त होकर लाभ 
को प्राप्त करते हैं, उसका नाम नेत्र है। अर्थात्‌ ज्ञान रूप नेत्र हों जिससे उसका 
नाम प्रजञनेत्र है। प्रत्ययवादी इसका अभिप्राय यह लेते हैं यह जड-चेतन जगत्‌ 
शुक्ति-रजत के समान प्रज्ञान रूप ब्रह्म में कल्पित होने के कारण इस संसार 
वर्ग को प्रज्ञान में प्रतिष्ठित कहा गया है। अर्थात्‌ चैतन्यस्वरूप ब्रह्म ही हो, 
आरोप रूप व्यवहार का कारण जिसका उसका नाम प्रजञनेत्र है। और चैतन्य 
स्वरूप ब्रह्म में यह सब संसार प्रलय काल में स्थिति पाने के कारण इसे 
परज्ञाप्रतिष्ठि कहा गया हि इस प्रकार संसार का एकमात्र कारण वे ब्रह्म को 
ही मानते हैं। ये अन्त में जो “प्रज्ञान” ब्रह्म कहा है, उससे यह जीव ब्रह्म बन 
जाता है। परन्तु यह उनका कथन उचित प्रतीत नहीं होता हे क्योंकि अगले मंत्र 
में ही जीव की उत्क्रान्ति का विवेचन करके उसकी सुख रूप मुक्ति को प्राप्ति 
का उल्लेख किया हे। यदि उक्त अभिप्राय होता, तो जीव की मुक्ति का वर्णन 
न किया होता। जब “प्रज्ञानेत्रो लोक:” कह कर अखिल ब्रह्माण्ड के साथ 
बाणसमानाधिकरण्य की रीति से अभेद कथृन किया गया है तो जीव भी तो 
उसी में आ गया। दूसरी आपत्ति यह है कि जब प्रथम मंत्र में प्रज्ञानपद ईश्वर 
वाच्य है, तो यहां ब्रह्म के प्रकरण में प्रज्ञान का अर्थ जीव क्यों ग्रहण किया 
जाय? प्रकृष्ट ज्ञान का स्रोत ब्रह्म ही है। इसलिए ब्रह्म के लिये ही प्रज्ञान पद 
का उल्लेख समीचीन प्रतीत होता है। अत: स्पष्ट है कि प्रज्ञानं ब्रह्म विशेष्यविशेषण 
भाव कथन्न किया है। यदि प्रज्ञानं पद का विशेषण न लेकर कहा जाता तो ब्रह्म 
का अथ प्रकृति, जीव और वेद भी तो है। इसलिए उनसे पृथक्‌ करने के लिये 
“ज्ञानस्वरूप ब्रह्म' रूप में ब्रह्म स्वरूप उपलब्ध होता है। 


८०. ए ब्रह्मैष. इन्द्र एष प्रजापतिरेते सर्वे देवा इमानि न पञ्च महाभूतानि पृथिवी 
वायुराकाश आपो ज्योतींषीत्येतानीमानि च क्षुद्रामिश्राणी बीजानीतराणि चेतराणि 
चाण्डजानि च जारुजानि च स्वेदजानि चोदिभज्जानि चाश्वा गावा पुरुषा हस्तिनो 
यत्किंचेदं प्राणि जङ्गमं च पतत्रि च यच्च स्थावरं सर्व तत्प्रज्ञानेत्रम्‌। प्रज्ञाने 
प्रतिष्ठितं प्रजनेत्रो लोकः प्रज्ञा प्रतिष्ठा प्रज्ञानं ब्रह्म।। -एऐतरेयोपनिषद्‌, ३.१.३ 
-आर्यमुनि 

८१. नीयते सत्तां प्राप्यतेअनेनेति नेत्र। 

८२. ग्र्ञाचैतन्ममेवमेत्रं व्यवहारकारणं यस्य स प्रज्ञानेत्र:। 

८३ प्रज्ञायां चैतेनये प्रतिष्ठति प्रलयकाले सर्वजगल्लीयते इति। 
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वैदिक दर्शन 
८. तैत्तिरीयोपनिषद्‌ : 


के तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में ब्रह्म का स्वरूप सत्य, ज्ञान, अनन्त रूप में कहा 
गया है। वह परमात्मा सत्य, ज्ञान और अनन्त धर्मों वाला है। इस वाक्य में ब्रह्म 
विशेष्य और सत्यादि उसके विशेषण हैं। यदि “ब्रह्म सत्यं” कहा जाता तो 
प्रकृति में उसकी अभिव्याप्ति हो जाती क्योंकि प्रकृति भी सत्य है। केवल “ज्ञानं 
ब्रह्मः” कहा जाता तो जीव में उसकी अतिव्याप्ति हो जाती क्योकि जीव भी 
ज्ञानस्वरूप है। इसकी व्यावृत्ति के लिये “ अनन्तं ब्रह्म” ब्रह्म अनन्त है. जीव के 
समान परिच्छिन्न नहीं है। इन तीनों पादों के मिलाने से ब्रह्म का लक्षण हुआ 
है। ब्रह्म सत्य, ज्ञानस्वरूप और अनन्त है। उससे यह सिद्ध हुआ कि ब्रह्म 
सत्य, ज्ञान और अनन्त विशेषणों वाला (गुणी) है। परन्तु अद्वैतवादी विद्वानों के 
मत में यह लक्षण नहीं बन सकता है। क्योंकि लक्षण व्यावर्तक भी' होता है। 
इनके यहां ब्रह्म से भिन्न कोई पदार्थ ही नहीं, फिर किसका लक्षण किया जाय? 
अद्वैतवादी इसका यह अर्थ भी करते हैं कि ब्रह्म को जानने वाला ब्रह्म हो जाता 
है। परन्तु यह उनकी भ्रान्ति. ही प्रतीत होती है। क्योंकि उत्तरार्ध में स्पष्ट कहा 
है कि वह “सर्वान्‌ कामान्‌” सब कामनाओं का उपभोग ब्रह्म के साथ करता 
है। यदि ब्रह्म ही हो जाता तो फिर कामनाओं का प्रश्‍न ही न पैदा होता। वस्तुत: 
इसका अभिप्राय यह है कि परम ब्रह्म को जानने वाला जीवात्मा भी ब्रह्म अर्थात्‌ 
महान्‌ ब्रह्म ही हे । ` आचार्य शंकर का मत इसी अध्याय में पीछे स्पष्ट कर चुके 
हैं। 
९. एवेताश्वेतरोपनिषद्‌ : 

इस उपनिषद्‌ में प्रश्नोत्तर रूप में ब्रह्म का निरूपण किया है। वह कारण 
रूप ब्रह्म क्या है? प्रकृति और जीवात्मा क्या है? यह ब्रह्म ही अपेक्षित है। वह 
ब्रह्म नित्यों का नित्य, चेतनों का चेतन है, जो सांख्य और योग द्वारा जाना जाता 
है। वही सृष्टि को व्याकृत करने का कारण है उसे जान कर ही मुक्ति मिल 


८३ 


८४. ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌। -तैत्तिरीयोपनिषद्‌, ब्रह्मानन्दबल्ली। 
सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म। -वही, वही 

८५. स यो ह वै तत्परमं ब्रह्म वेद ब्रह्मैव भवति नास्याब्रह्मवित्कुल भवति! 
तरति शोकं तरति पाप्मानं गुहाग्रन्थिभ्यो विमुक्तोऽमृतो भवति। -मुण्डकोपनिषद्‌, 
३.२.९. 

८६. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म। 
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सकती है। इतना ही नहीं अपितु इससे पूर्व कहा है कि “एकदेव” समस्त भूतों 
में व्याप्त है। वह सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन गुणों से विरत हं। वह हमारे 
कर्मों का साक्षी है और निर्गुण है। वह अणु से भी सूक्ष्म और-महान्‌ से भी महान्‌ 
है। समस्त ब्रह्माण्ड में व्याप्त होकर भूत, भविष्यत्‌, वर्तमान सबका ज्ञाता है। 
वह ब्रह्म हाथ, पांव रहित होकर भी देवता, कर्ण रहित होकर भी सुनता है। वह 
सम्पूर्ण वेद्य वर्ग को जानना हैं किन्तु उसे साधारणत: कोई नहीं जानता है। वह 
प्रभु महान्‌ है। आगे इसी को प्रकारान्तर सं कहा हैं कि उस ब्रह्म के सब ओर 
हाथ, पांव हैं, सब ओर आंखें, शिर, ओर मुख हैं। वह सर्वत्र सुनन वाला हे। 

अभिप्राय यह है कि ऐसा स्थान नहीं जहां पर वह देखता सुनता न हो। वेद में 
कहा है कि अज्ञानी लोग समझते हैं कि हमें कोई भी नहीं देखता हे परन्तु वरुण 
तृतीय उन्हें देख रहा हँ! वास्तव में वह पुरुष ही भूत, भविष्य ओर वर्तमान 
में सबका स्वामी है। वही अमृत है। इन मंत्रों का अर्थ आचार्य शंकर ब्रह्म को 
निर्विशेष रूप मानकर प्रस्तुत करते हैं। परन्तु यहां स्पष्ट रूप में कहा है कि वह 
ब्रह्म अज्ञानातीत है और प्रकाश स्वरूप हे। यह प्रकाश स्वरूप होने से सविशेष 


८७. नित्यो नित्यानां चेतनश्चेतनानामेको बहूनां यो विदधाति कामान्‌। 
तत्‌ कारणं सांख्ययोगाधिगम्यं ज्ञात्वा देवं मुच्यते सर्वपाशैः।। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ६.१३. 
८८. एको देवः सर्वभूतेषु गूढः सर्वव्यापी सर्वभूतान्तरात्मा। 
कर्माध्यक्षः सर्वभूताधिवासः साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ६.११. 
८९. अणोरणीयान्महतो महीयानात्मा गुहायां निहितोऽस्य जन्तो:। 
तमकतुं पश्यति वीतशोको धातुः प्रसादान्महिमानमीशम्‌।। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ३.२० एवं कठोपनिषद्‌, १.२.२०. 
९०. अपाणिपादो जवनौ ग्रहीता पश्यत्यचक्षुः सशृणीत्यकर्णः। 
स वेत्ति वेद्यं न च तस्यास्ति वेत्तातमाहुपग्रथं पुरुषं महान्तम्‌।। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ३.१९. 


९१. सर्वतः पाणिपादं तत्‌ सर्वतोऽक्षिशिरोमुखम्‌। 


सर्वतः श्रुतिमल्लोके सर्वमावृत्य तिष्ठति॥ -श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ३.१६ 
९२. वरुणस्तृतीय पश्यति। 


९३. वेदाहमेतं पुरुषं महान्तमादित्यवर्ण तमस परस्तात्‌। 
तमेव विदित्वाति मृत्युमेति नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय। 
-श्वताश्वतरोपनिषद्‌, ३.८ एवं यजुर्वेद, ३१.१८. 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


वैदिक दर्शन ८५ 


व निरूपण योग्य है। यदि निर्विशेष रूप कहा होता तो प्रकाश और तुम दोनों 
से रहित कहना चाहिए। इससे आगे कथन किया हे कि उस ब्रह्म से उत्कृष्ठ 
वस्तु कोई भी नहीं है और सबसे सूक्ष्म होने के कारण उससे छोटी वस्तु भी 
कोई नहीं हे। न ही उससे कोई महत्तर है। वस्तुतः अखिल ब्रह्माण्ड उस ब्रह्म 
से व्याप्त है। ईशोपनिषद्‌ में भी कहा है कि जगतो में जो जगत्‌ हैं वह ईश्वर 
से व्याप्त हैं। इसी प्रकार आगे कहा है कि वह ब्रह्म एक होकर भी अपनी 
शक्ति से नानाविध संसार का प्रादुर्भाव करता है अर्थात्‌ रचता है। उस ब्रह्म 
के अनेक नाम हें इसका विवेचन इस प्रकार किया है कि अग्नि, आदित्य, वायु 
चन्द्रमा और शुक्रादि नाम उसी ब्रह्म के हें। 

इससे स्पष्ट हो जाता हे कि उपनिषदे अनेक देवतावाद या बहुदेवतावाद 
को नहीं मानती हैं। परमात्मा की अनन्त शक्ति है, उसी ब्रह्म के द्योतक अनेक 
शब्द हो सकते हैं। महर्षि दयानन्द का भी यही मत है। ऋग्वेद और यजुर्वेद 
में भी इसी आशय के अनेकों मंत्र उपलब्ध होते हैं। इन्हीं भावों को यजुर्वेद में 
कहा है। ऋग्वेद में कहा है कि इन्द्र, मित्र, वरुण, अग्नि, यम और मातरि- 
श्वा उसी एक ब्रह्म के विभिन्न, नाम हैं। विद्वान्‌ लोग उसे बहुत नामों से कहते 
हैं जबकि वह एक ही है। यह सर्वव्यापी देव, देव जगत्कर्ता और सर्वदा 


९४. यस्मात्‌ परं नापरमस्ति किंचिद्‌ यस्मान्नाणीयो न ज्यायोऽस्ति कश्चित्‌। 
वृक्ष इव स्तब्धो दिवि तिष्ठत्येकस्तेनेदं पूर्ण पुरुषेण सर्वम्‌। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ३.९. 
९५. ईशा वास्यमिद सर्व यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌। 
तेन त्यक्तेन भुञ्जीथा मा गृधः कस्य स्विदूधनम्‌।। 
-ईशावास्योपनिषद्‌, १ एवं युजर्वेद्‌, ४०.१. 
९६. य एकोऽवर्णो बहुधा शक्तियोगाद्‌ वर्णाननेकान्‌ निहितार्थो दधाति। 
वि चैति चान्ते विश्वमादो स देवः स नो बुद्धया शुभया संयुनक्तु।। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ४.१. 


स 


९७. तदेवाग्निस्तदादित्यस्तद्वायुस्तदु चन्द्रमाः। 
तदेव शुक तद्ब्रह्म तदापस्तत्‌ प्रजापतिः।। 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ४.२ एवं यजुर्वेद, ३२.१. | 
९८. महर्षि दयानन्द ने सत्यार्थप्रकाश में १०४ नामों की व्याख्या प्रस्तुत की है। । 
-यजुर्वेद : ३२.१. | 
९९. यजुर्वेद : ३२.१. | 
१००. इन्द्रं मित्रं वरुण ..... एकं सद्विप्रा .....। ऋग्वेद, १.१६४.४६. 
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समस्त जीवों के हृदय में स्थित हे। उस परमबहम का स्वयं प्रज्ञा ली से 
जानकर मनीषी लोग अमर हो जाते हैं। इस संसार क्षेत्र में देव एक जाल को 
अनेक प्रकार से विभक्त कर अन्त में संहार करता हे। तथा यह महात्मा ईश्वर 
ही (कल्पान्तर के आरम्भ में) प्रजापतियों का पुनः उत्पन्न कर सबका 
आधिपत्य करता है। उस ब्रह्म को महिमा का वर्णन करते हुए कहा हे कि 
जगत्‌ का निमित्त कारणभूत परमात्मा प्रत्येक वस्तु के स्वभाव को स्थिर करता 
है, अकेला ही समस्त संसार का नियमन करता हूँ और जा समस्त गुणों को 
उनके कार्यों में नियुक्त करता है वह परम ब्रह्म ह। इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म की 
यथार्थ रूप में व्याख्या प्रस्तुत की है। जैसाकि कहा है कि गहन संसार के भीतर 


उप अनादि की सत्ता है। 
१०, छान्दोग्योपनिषद्‌ : 

इस उपनिषद्‌ के प्रारंभ में ही 'ओ३म्‌' शब्द की व्युत्पत्ति करते हुए कहा 
गया है कि वह 'ओश्म्‌' उसका मुख्य नाम है जो ( अविनाशी ) है, इसी को 
उद्गीथ अर्थात्‌ वाणी का आधार मानकर उपासना करें उसको सर्वव्यापकता 
के लिए कहा है कि ब्रह्म ने समस्त लोक-लोकान्तरों को प्रकाशित करने के 
अनन्तर तीन व्याहृतियों को प्रकाशित किया और व्याहतियो के प्रकाशान्तर ब्रह्म 
प्रकाशित हुआ अर्थात्‌ ब्रह्म अर्थ ज्ञात हुआ जिस प्रकार पर्णनाल से सम्पूर्ण पत्र 
छिदे हुए होते हैं या जिस प्रकार रथ के पहिए में आरे लगे होते हैं, इसी प्रकार 
ओंकार में सम्पूर्ण वाणियां प्राप्त हें अथवा वह ओंकार ही सम्पूर्ण में व्याप्त 
"होकर अखिल ब्रह्मांड को धारण कर रहा हैं। उसकी व्याख्या के साथ सूक्ष्मता 
का विवेचन बड़े विशद रूप में छान्दोग्योपनिषद्‌ में उपलब्ध है। जैसाकि 


१०१. एष देवो विश्वकर्मा महात्मा सदा जनानां हृदये सन्निविष्ट:! 
हदा मनीषा मनसाभिक्लृप्तो य एतद्‌ विदुरमृतास्ते भवन्ति॥। 
-श्वताश्वतरोपनिषद्‌, ४.१६. 
१०२. एकैकं जालं बहुध विकुर्वन्नस्मिन्‌ क्षेत्रे संहरत्येष देव:। 
भूयः सृष्ट्वा पतयस्तथेशः सर्वाधिपत्यं कुरुते महात्मा! 
-श्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ५-३. 
१०३. सर्वा दश ऊर्ध्वमधश्च तिर्यक्प्रकाशयन्‌ भ्राजते यदूनङवान्‌। 
एवं स देवो भगवान्‌ वरेण्यो योनिस्वभावानधितिष्टत्येकः।। 


-श्वेताशवतरोपनिषद्‌, ५-४ 
१०४. छान्दाग्य० २.२३.३. 
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उदाहरणों में समझाया गया हे कि जो ब्रह्मस्थ समझें क्योंकि वह ब्रह्म सबसे 
सूक्ष्म है। अट्वैतवादी कहते हैं कि यहां ब्रह्म को जगत्‌ से तीनों कालों में अभिन्न 
माना हैं। यह उनके अनुसार मुख्य समानाधिकरण है।- अर्थात्‌ समस्त पदार्थ 
अपन अपन आकार स ब्रह्म रूप ही हे, उससे भिन्न नहीं है। यहां यह 
विवेचनीय हे कि क्या इन पदार्थों को ब्रह्म माना जाय, या इन पदार्थों में ब्रह्म 
को व्यापक माना जाय? यदि पहली बात मानी जाय तो प्रश्न होगा कि उत्पत्ति, 
स्थिति, लय वस्तुओं का होने के कारण ब्रह्म विकृत नहीं हो जाएगा? विवर्त 
करने से दोष दूर नहीं हो सकता क्योंकि जीव भी तो ब्रह्म ही है। क्योंकि आगे 
ही प्रतिपादन हे कि उक्त गुणों वाला ईश्वर मेरे हृदय के मध्य में अति सूक्ष्म 
है, धानो से, यवों से, और सरसों से, चावलों से भी अति सूक्ष्म है। यह ब्रह्म 
आर हृदय के मध्य में पृथ्वी के अन्तरिक्ष से, द्योलोक से अर्थात्‌ लोको से महान्‌ 
है। वहां सूक्ष्म से सूक्ष्म ओर महान्‌ से महान्‌ रूप में ब्रह्म का वर्णन हुआ हे। 
शाण्डिल्य ऋषि ने ब्रह्म का स्वरूप विश्वकर्मा रूप में वर्णित किया है। सर्व 
कर्मो वाला, सब कामनाओं वाला, सब गन्थो वाला, सब रसों वाला हे, यह सब 
जगत्‌ उस ब्रह्म से व्याप्त हे। वाणी रहित, पक्षपात शून्य मेरे हदय के अन्दर है। 
यही वह ब्रह्म है। में ऐसे गुणों वाले या स्वरूप वाले ब्रह्म को प्राप्त होऊं-यह 
मेरी प्रार्थना हे। उक्त हेतुओं से स्पष्ट हे कि वह ब्रह्म हमारा स्वामी हे। 
जीवात्मा\उसे पिता-पुत्र, स्वामी-सेवक के सम्बन्ध से प्राप्त करना चाहता ह। , 
परमात्मा के कोशों का वर्णन भली प्रकार करते हुए प्रतिपादित किया कि उसका 
कोश केसा हे? आकाश जिसका उदर समान हे, पृथ्वी पाद समान है, दिशाएं 
जिसके कर्ण हैं। द्यौलोक जिसका खुला हुआ मुख है इत्यादि। ऐसा जो परमात्मा 
रूप कोश हे वह कभी जीर्ण नहीं होता, अर्थात्‌ संदा एक रस रहता है। विश्व 
का धन उसके कोश के आश्रित है। छान्दोग्योपनिषद्‌ की तरह वेदों में भी 
ब्रह्म का विराट्‌ रूप में वर्णन प्राप्त होता है। ऋग्वेद के दशम मण्डल के 
इक्कासीवें सूक्त में ब्रह्म का विश्वकर्मा के रूप में वर्णन हुआ है। क्योंकि वह 
विश्व का बनाने वाला है। छान्दोग्य में ईश्वर का वर्णन भूमा रूप में हुआ 


१०५. छान्दोग्य० ३.१४.३. 

१०६. सर्व कर्मा सर्वकामः सर्व रसः सर्वगन्धा ..... वही, ३.१४.४. 

१०७. अन्तरिक्षोद्रे कोशो भूमि बध्नो न जीर्यति ..... वही, ३.१५.१. 

१०८. विश्वंकरोतीति विश्वकर्मा। जैसे ' कार्य करोति’ यहाँ कार्य का निमित्त पृथक्‌ हे। 
उपादान निमित्त कारण से भिन्न है। 
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है। भूमा के नीचे, ऊपर पीछे पूर्व में वही दक्षिण में वही, उत्तर में वही स्थित 
है। अर्थात्‌ वही इस समस्त ब्रह्मांड में व्यापक ह! रहा है। इस नाम की 
व्याख्या देखने योग्य है। ब्रह्म के ' सत्य” नाम में सक्रिय यह तीन अक्षर है । इन 
अक्षरों में जो 'सकार' है वह अमृत है। और जो 'तकार' है, वह मर्त्य हे। तथा 
जो 'यकार' है वह उक्त दोनों को नियम में रखता है। इसी कारण यह कहलाता 
वास्तव में जो ऐसा जानने वाला है वह प्रतिदिन महान्‌ सुख को प्राप्त होता है। 
इस उक्त स, त, य का अभिप्राय यह हुआ कि 'स' का अर्थ अमृत जीवात्मा 
है। 'त का अर्थ मर्त्य अर्थात्‌ प्रकृति है। 'य' का अर्थ ब्रह्म है । अर्थात्‌ जीव और 
प्रकृति को जो अपने अधीन रखता हे उसका नाम सत्य है। प्रकृति में परिर्वतन 
होने से वह मर्त्य है। यह ब्रह्म दोनों का उपयोग कर संसार का निर्माण करता 
है। इससे आगे ब्रह्म का वर्णन 'सेतु' रूप में हुआ है। वह ब्रह्म जो सदा 
अपहतपाप्मा विजर, विमृत्यु और विशोकादि विशेषण युक्‍त है, वही संसार का 
सेतु है। अर्थात्‌ जैसे हम सेतु पर बिना चढे नदी को पार नहीं कर सकते हैं इसी 
प्रकार ब्रह्म का आलम्बर लेना आवश्यक है। इसी सेतुरूप को कठ में ' श्रेष्ठ 
आलम्बन' नाम से कहा है। यदि यह सेतु संसार को धारण न करे तो संसार 
तत्काल नष्ट हो जाय। अत: यह अमृतमय सेतु ही इसकी रक्षा कर रहा है। 
मुण्डक में भी इसको अमृतमय सेतु कहा है। इसी भाव को यजुर्वेद में भी 
प्रदर्शित किया है। छान्दोग्य का ब्रह्म भी दूसरी उपनिषदों के समान है। 


उपनिषद्‌ के मन्त्र केवल बुद्धि का व्यायाम नहीं है, अपितु समाधि द्वारा 
ब्रह्म का साक्षात्कार करने पर जो अनुभूति या साक्षात्कार ऋषियों को हुआ वही 
उपनिषदों में प्रतिपादित हे। अनुभव सदा समान ही हुआ करता है क्‍योंकि ब्रह्म 
एक ही है तो उसका साक्षात्‌ भी सतान रूप में ही होगा। 


१९. बृहदारण्यकोपनिषद्‌ : 


हम पीछे नाना रूपों में ब्रह्म के स्वरूप का अवलोकन कर आये हैं। इस 


१०९, छान्दोग्य : ६.२५.१. 
११०. वही, ८.३.५. 
१११. छान्दोग्य० ८.४.१. 
११२. अमृस्येषु सेतु, २.२.५. 
११३. वेदाहमेतं पुरुषं महान्तमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌। 
तमेव विदित्वाति मृत्युमेति नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय।। -यजुर्वेद, ३१.१८. 
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बैदिक दर्शन हर 


उपनिषद्‌ में परमात्मा को अश्‍व रूप में वर्णित किया है। अथर्ववेद के गवि सूक्त 
में गौ रूप में परमात्मा का वर्णन हुआ है। वह अश्व रूप परमात्मा कैसा है? 
इसका प्रतिपादन करते हुए उपनिषद्कार ने कहा है कि उस परमात्मा ब्रह्ममुहूर्तकाल 
शिरस्थानीय, सूर्य चक्षुस्थानीय, वायु प्राण स्थानीय, वैश्वानर अग्नि विस्तृत मुख 
के समान और संवत्सर देह स्थानीय है। इस पूज्य अश्व का प्रकाशलोक, 
पृष्ठस्थानीय, अन्तरिक्षलोक उदरस्स्थानीय, पृथ्वीपादस्थानीय, पूर्व आदि दिशाएं 
पाये और आग्नेयादि बीच की दिशाएं पसलियां हैं। ऋतुएं अंगस्थानीय, महीने 
तथा पक्ष सन्धियां, दिन और रात्रि ठहरने का स्थान और नक्षत्र अस्थियां हैं। मेघों 
से परिपूरित आकाश मांस स्थानीय, बालू रेत चबाये हुए अन्न के समान, नदियां 
नाड़ी स्थानीय, पर्वत यकृत और क्लोम पिपासा स्थानीय, औषधियां तथा 
वनस्पतियां लोमस्थानीय, उदय होता हुआ सूर्य उसका पूर्वार्ध तथा मध्याह्न का 
ढलता हुआ सूर्य उसके पीछे का भाग हे। जो जंभाई लेता है वह बिजली का 
भभकना, जो उसके प्रकृति रूप शरीर से सूक्ष्म धातुओं का बहना है। वही वर्षा 
और जो विराट्‌ में जो गर्जना हे वही उसके शब्द समान है। वास्तव में जैसा 
कि इस उपनिषद्‌ का नाम बृहत है ऐसी ही विराट्‌ स्वरूप की व्याख्या अश्व 
रूप में उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में ही कर दी है। ऋग्वेद ओर यजुर्वेद और अन्य 
उपनिषदों में भी इस प्रकार परमात्मा के स्वरूप का व्याख्यान हुआ है। जैसे 
विराट्‌ अश्व का वर्णन परमात्मा के लिए हुआ है इसी प्रकार आगे इसी उपनिषद्‌ , 
ने विराट्‌ पुरुष का विशद वर्णन इस प्रकार किया हैं। सृष्टि से पूर्व वह 
आत्मास्वरूप ब्रह्म ही था। उस पुरुषाकार आत्मा ने चारों ओर आलोचन किया 
तो अपने से भिन्न कुछ न देखकर 'मैं ही सर्वात्मा हूँ” इस प्रकार कथन किया। 
इसी कारण वह ' अहम्‌. नाना' हुआ। इसी से बुलाया हुआ यह पुरुष भी प्रथम 
' अहम्‌ अयम्‌' कहकर पश्चात्‌ जो इसके माता-पिता कृत अन्य नाम होता है 
उसे कहता हे जिस कारण इस सम्पूर्ण प्रपंच से पूर्व उस आत्मा ने सबको दग्ध 


११४. क. अश्नुते व्याप्नोति सर्व जगदिति अश्वः। 
ख. कालो अश्वो बहति सप्तरश्मिः सहस्राक्षो अजरो भूरिरेताः। 
तमा रोहन्ति कवयो विपश्चितस्तस्य चका भुवनानि विश्वा।। 
-अथर्वेवेद, १९.५३.९१. 
ग. उषा वा अश्वस्य मेध्यस्य शिर:। सूर्यश्चक्षुर्वातः प्राणोव्यात्तमग्निवैश्वानरः 
संवत्सर आत्मा अश्वस्य मेध्यस्य।। -बृहदारण्यकोपनिषद्‌, १.१.१. 
११५. पुरुष सूक्त (यजुर्वेद का ३१ वां अध्याय)। 
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किया अर्थात्‌ जो सृष्टि से पूर्व भी शुद्ध और अपापविद्ध था। इस कारण भी 
उसको पुरुष कहते हैं। जो इस प्रपंच से पूर्व पुरुष की तरह होने को इच्छा रखता 
हे वह आत्मा की शुद्धता को जानता है। वह पुरुष भी पाप को दग्ध करके 
सुखी होता है। वास्तव में यहां पर यह स्पष्ट किया गया है कि इस जगत्‌ 
की रचना से पूर्व ब्रह्म ने किस प्रकार इस जगत्‌ को रचने का रक्षण किया। 


प्रियतम रूप में ब्रह्म का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि वह आत्मा 
पुत्रवत्‌ तथा अन्य सब पदार्थों से प्रियतम है। सो जो इस आत्मा से भिन्न अन्य 
ुत्रादिकों को प्रिय मानता है, उसके प्रति आत्मवेत्ता का कहना है कि यदि 
आत्मातिरिक्त. पदार्थों को तू प्रिय समझता हे तो तू निश्चय रूप म॑ अज्ञानी है। 
इसका अभिप्राय यह है कि संसार में अन्य वस्तुएं प्रिय तो हो सकती है परन्तु 
प्रियतम केवल ब्रह्म ही है। 


ब्रह्म में सजातीय तथा स्वगत भेद का निषेध करते हुए उसको दुर्विजयेता 
को बतलाते हुए ऋषि कहते हैं कि जहां द्वैत होता है वहां दूसरे को सूंघता हे 
देखता है, सुनता है, कथन करता है, मनन करता है और दूसरे को जानता है। 
पर जहां अपना आप हो वहां कौन किसको सुंघे, कौन किसको देखें, कौन 
किसको सुने, कथन करे, मनन करे, जाने, जिसकी सत्ता से पुरुष सबको जानता 
है उसको किससे जाने। अर्थात्‌ जो सब का विज्ञाता है उसको किससे जाने। 
इसका अभिप्राय यह है कि जब तक यह मेरा प्रिय है और वह दुश्मन हे इस 
प्रकार का द्वेतभाव हमारे मन में रहेगा, तब तक हम उस को प्राप्त नहीं कर 
सकते। यही द्वैत है। वास्तव में जब मनुष्य निश्चय कर लेता है कि एक मात्र 
ब्रह्म ही उपादेय है, तब वह सब वासनाओं का परित्याग कर देता है। ऐसा करने 
के कारण दु:ख से दु:खी और सुख से सुखी नहीं होता हे! वास्तव में यह 


११६. आत्मेवेदमग्र आसौत्‌ पुरुषविधः सोऽनुवीक्ष्य नान्यदात्मनोऽपश्यत्‌ सोहमस्मीत्यग्रे 
व्याहरत्‌ ततोऽहं नामाभवत्‌ तस्मादप्येतह्मामन्त्रितोऽहमयमित्येवाग्र उक्त्वाऽयान्यन्नाम 
ब्रूते यदस्य भवति स यत्पू्वोऽस्मात्सर्वस्मात्सर्वान्‌ पाष्मन औषत्‌ तस्मात्‌ पुरुष 
ओषति हवै स तं योऽस्मात्पूर्वो बुभूषति य एवं वेद॥ 

-बृहदारण्यक उपनिषद्‌, १.४.९. 
` ११७. तदेतत्प्रेयः पुत्रात्‌ प्रेयो वित्तात्‌ प्रेयोऽन्यस्मात्‌ सर्वस्मादन्तरतरं यदयमात्मा। स 
योऽन्यमात्मनः प्रियं श्रुवाणं ब्रूयात्‌ प्रियं रोत्स्यतीतीश्वरो ह तथैव स्यादात्मानमेव 
प्रियमुपासीत स य आत्मानमेव प्रियमुपास्ते न हास्यप्रियं प्रमायुक्तं भवति॥ 
-बृहदारण्यक उपनिषद्‌, १-४८. 
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१) 


समस्त चराचर जगतू उस परमात्मा को सत्ता के आश्रित है। पीछे दुन्दुभि आदि 
दृष्टान्त भी इसीलिए दिए हैं। लवण से भी यही बतलाया है कि जैसे लवण 
घुलकर जलमय होने पर भी जिधर से भी ग्रहण किया जाय वहां लवण ही 
लवण प्रतीत होता है, इसी प्रकार इस चराचर जगत्‌ के पीछे अर्थात्‌ भीतर 
व्यापक होने से सर्वत्र ईश्वर ही ईश्वर दृष्टिगत होता है। इसी भाव को 
मुण्डक उपनिषद्‌ में भी देख आये हैं। इसी भाव को दूसरे रूप में आगे कथन 
किया गया हे कि यह पृथ्वी सब भूतों का उपकारक हे तथा इसी प्रकार सब 
भूत इस पृथ्वी के उपकारक हैं। यह तेजोमय, प्रकाशक, अमृतमय, आनन्दमय 
पुरुष है, वह उसी ब्रह्म के आश्रित हे। समस्त विश्व को ब्रह्माश्रित होने से ब्रह्म 
कहा गया हें इसी प्रकार आप: (जल), अग्नि, वायु, आदित्य, दिशाएँ, 
चन्द्र, विद्युत, आकाश, धर्म और सत्यादि दृष्टान्तों से समस्त विश्व को उसके 
आश्रित बतलाकर उस आत्मत्व को ब्रह्म कहा है। चूंकि संसार के पदार्थ उस 
के आश्रय में रहते हें इसलिए ये भी महान्‌ हैं परन्तु इनकी महत्ता ब्रह्म के कारण 
है। अन्य उपनिषदों में भी हम ऐसा ही देख आए हैं। संसार में समस्त वस्तुएं 
मिलकर उस ब्रह्म का पराभव नहीं कर सकती है। क्योंकि वह सभी रूपों में 
पूर्ण है। सर्वत्र आकाश के समान होने से वह पूर्ण है। उसी ब्रह्म से उत्पन्न हुआ 
कार्य-कारण रूप संघातात्मक जगत्‌ भी पूर्ण कहात़ा है। उसी पूर्ण परमात्मा के 
पूर्ण भाव को लेकर ही जगत्‌ अव्याकृत से शेष रह जाता है। कौरव्यायणी के 
पुत्र का मत है कि जो परमात्मा के निरतिशय कल्याण गुणाकर होने से तथा 
आकाश की तरह सर्वगत होने से उसी को ब्रह्मवेत्ता लोग 'ओ३म्‌' पद वाच्य 
कहते हैं। समाधि अवस्था में जप करते हैं क्योंकि मनुष्य एकमात्र उसी ब्रह्म के 
साक्षात्कार द्वारा प्रसंख्यान की पराकाष्ठा को प्राप्त होकर सब प्रकार के क्लेशों 


११८. यत्र हि द्वेतमिव भवति तदितर इतरं जिघ्रति तदितर इतरं पश्यति तदितर इतर 
शृणोति तदितर इतरमभिवदति तदितर इतरं मनुते तदितर इतरं विजानाति यत्र वा 
अस्य सर्वमात्मैवाभूत्तत्केन कं जिघ्रेत्तत्केन कं पश्येत्तत्केन कं शृणुयात्तत्केन 
'कमभिवदित्तत्केन कं मन्वीत तत्केन कं विजानीयात्‌। येनेदं सर्व विजानाति तं 
केन विजानीयाद्रिज्ञातारमरे केन विजानीयादिति॥ 

-बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २.४.१४. 

> . १९. इयं पृथिवी सर्वेषां भूतानां मध्वस्यै पृथिव्यै सर्वाणि भूतानि मधु यश्चायमस्यां 
पृथियां तेजोमयोऽमृतमयः पुरुषो यश्चायमध्यात्मं शारीरस्तेजोमयोऽमृतमयः पुरुषोऽयमेव 
स योऽपमात्मेदममृतमिदं ब्रह्मेदं सर्वम्‌।। -बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २.५.१. 
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से रहित हो जाता है । ˆ वास्तव में ब्रह्म सब कार्य-कारणात्मक संघात का कर्ता, 
धर्ता, तथा हर्ता है। बह सदा एक रस आंकाश की तरह व्यापक होने के कारण 
पूर्ण है। अथर्ववेद में भी यही कहा है कि उस सत्यरूप ब्रह्म के द्वारा ही भूमि, 
सूर्य, द्यौ आदि धारण किए हुए हैं। 

उक्त उपनिषदों में बहुदेवतावाद या बहुईश्वरवाद के विचार का एकदम 
अभाव है। क्रमशः संक्षिप्त रूप में सभी उपनिषदों में वर्णित ब्रह्म के स्वरूप का 
प्रतिपादन करने का अभिप्राय यह है कि उपनिषदों की मूल भावना और पूर्वा 
पर संगति लगाकर अर्थ का विचार करने पर प्रतीत होता है कि उनका 
वास्तविक भाव दूसरा ही है। प्रायः उपनिषद्‌ के वाक्यों को खंडित रूप में 
पृथक्‌-पृथक्‌ दिखाकर अर्थ का अनर्थ-सा कर देते है। वस्तुतः सभी उपनिषदों 
में ब्रह्म का स्वरूप यथार्थरूप में प्रतिपादित हुआ है। उससे हम निम्नलिखित 
निष्कर्ष पर पहुंचते हैं। 


१. बहुदेवतावाद या बहुईश्वरवाद की गंध भी उपनिषदों में उपलबध 
नहीं होती है। 
२. ईश्वर अमूर्त है इसलिए उसका अवतार कभी भी नहीं हो सकता है। 


३. ईश्वर सगुण और निर्गुण दोनों है। ऋषि दयानन्द ने जो ईश्वर का 
लक्षण किया है वह सच्चिदानन्द आदि लक्षणों से युक्त है। उपनिषदों 
~ _ ~ १२२ 
की मान्यता उनके अनुसार ही है। 
वेदों में जीवात्मा : 


वेदों में आत्मा के विषय तथा जीवनतत्व के विषय में पर्याप्त सामग्री 


१२०. ओम्‌ पूर्णमदः पूर्णमिदं पूर्णात्पूर्णमुदच्यते। पूर्णस्य पूर्णमादाय पूर्णमेवाबशिष्यते। 
ओम्‌ खं ब्रह्म। खं पुराणं वापुरं खमिति ह स्माऽऽह कोरव्यायणीपुत्रो वेदोऽयं 
ब्राह्मणा विदुर्वेदेनेन यद्वेदितव्यम्‌। -बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ५.१.१. 

१२१. सत्येनोत्तभिता भूमि सूर्येणोत्तभिता द्योः। 
ऋतेनादित्यास्तिष्ठन्ति दिवि सोमो अधि श्रितः। अथर्ववेद, १४.१.१. 

१२२. ईश्वर, जिसके ब्रह्म, परमात्मादि नाम हैं, जो सच्चिदानन्दादि लक्षण युक्त है, 
जिसके गुण-कर्म-स्वभाव पवित्र है, जो सर्वज्ञ निराकार, सर्वव्यापक, अजन्मा, 
अनन्त सर्वशक्तिमान्‌, दयालु, न्यायकारी, सब दृष्टि का कर्ता-धर्ता-हर्ता, सब 
जीवों के कर्मानुसार सत्य-न्याय के फलदाता आदि लक्षणयुक्त है, उसी को 
परमेश्वर मानता हूँ। -स्वमन्तव्यामन्तव्यप्रकाश, (स्वा० दयानन्द) 
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मिलती है। यह जीवन मृत्यु के पश्चात्‌ रहता है या सब कुछ समाप्त हो जाता 
है? इस विषय में उपनिषदों में कथा के माध्यम से जीवात्मा को नित्य माना गया 
है। कठोपनिषद्‌ में नचिकेता ने प्रश्‍न पूछा कि “नास्ति इत्येके अस्ति इत्येके इति 
विचिकित्सा” कुछ विद्वान्‌ मानते हैं कि मृत्यु के पश्चात्‌ आत्मा रहता है, कुछ 
कहते हे सब कुछ नष्ट हो जाता है। वेदों में आत्मा को नित्य माना है और 
पुनर्जन्म को स्पष्ट रूप में स्वीकार किया है। ऋग्वेद के दशवें मण्डल के सूक्त 
उनसठ के कुछ मन्त्रों में कहा है कि-मृत्यु के पश्चात्‌ अगले जन्म में पुन 
इन्द्रियों, शरीर आदि प्राप्त होते हें। जीवात्मा कहता है कि हे ईश्वर! मुझे शरीर 
और इन्द्रियों सुन्दर एवं स्वस्थ अगले जन्म में अवश्य देना! इसी प्रकार 
यजुर्वेद में भी प्रार्थना मिलती हे कि हम जन्म लेवें तब हमारी मन, इन्द्रियाँ और 

प्राण आदि सभी स्वस्थ प्राप्त हो। अथर्ववेद में भी यही प्रार्थना मिलती है कि 
हमारा पुनर्जन्म हो ओर उत्तम सभी कुछ मिले। निरुक्त में वेद मन्त्रों को 
व्याख्या में यही मिलता है। 


वेदों में जीवात्मा का वर्णन अनेक रूपों में मिलता हे। ऐसे हजार से भी 
अधिक मन्त्र वेदों में है जिनमें आत्मत्व अनेक प्रकार की प्रार्थना करता है। उन 
प्रार्थनाओं में अभ्युदय और निश्रेयस्‌ को प्रार्थनायें की गई है। अत: वेद आत्मा 
या जीवन के अस्तित्व को स्वत:सिद्ध मानता है। साथ ही उसे किस अवस्था 
में क्या करना अपेक्षित है? इसका वर्णन सर्वत्र वेदों में उपलब्ध होता हि 


सामवेद में अधिकतर मन्त्र इस बात पर जोर देते हैं कि प्रभु के मिलन 
हेतु उपासना तथा साधना जीवात्मा को करनी होगी। वह अपने को नित्य 


१२३. असुनीते पुनरस्मासु चक्षुः पुनः प्राणमिह नो धेहि भोगम्‌। 

ज्योक्‌ पश्येम सूर्यमुच्चरन्तमनुमते मूडया न: स्वस्ति। 

ऋग्वेद, १०.५९.६ (मंत्र ७, ८, ९, १० भी द्रष्टव्य) 

२४. पुनर्मनः पुनरायुर्मऽआगन्‌. पुनः प्राणः पुनरात्मा मऽआगन्‌ पुनश्चक्षुः पुनः श्रात्रम्म- 

ऽआगन्‌। वेश्वानरोऽ अदब्धस्तनूपाऽअग्निर्नः पातु दुरितादवद्यात्‌।। 

-यजुर्वेद, ४.१५ 

१२५. पुनमैत्विनद्रियं पुनरात्मा द्रविणं ब्राह्मणं च। 

पुनरग्नयो धिष्ण्या यथास्थाम कल्षयन्तामिहैव। -अथर्ववेद, ७.६७.१ 
१२६. मृतश्चाहं पुनर्जातः जातश्चाह पुनर्मृतः। -निरुक्त 
२७. ऋग्वेद : १.४.१; ८.४५.२०; ७.३२.१९; ८२९२-३२; १०.१७७.१; ४.४.१०; ८. 

१.२७; १०.९१.२; ६.४७.१८. 
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समझता हुआ नित्य ब्रह्म का साक्षात्कार करे। जीवात्मा ज्योति हे। ऐसी ज्योति 
जो कि नित्य जलती है, कभी भी समाप्त अर्थात्‌ प्रकाशहीन नहीं हो सकती है। 


अथर्ववेद में जीवात्मा को कहा गया है कि विज्ञान को जानने तथा परम 
विज्ञान कौ साक्षात्कार रूप में जानना ही वस्तुतः जीवन का चरम उद्देश्य है। 
अनेक जन्म में भी यदि सिद्धि हो सकती है तो भी उन सभी जन्मों में साक्षात्कार 
के उपाय निरन्तर करता रहे! यजुर्वेद में अनेक मन्त्रों में जीवात्मा को अनेक 
कर्मकाण्डों द्वारा पवित्रता प्राप्त करने का उपदेश है। वहाँ कहा गया है कि मोक्ष 
अवस्था में न शोक रहता है और न/ही मोह रहता है। 
वेदों में जीव एवं आत्मा शब्द 

आधुनिक विद्वानों में कुछ यह मानते हैं कि वेदों में, विशेष रूप से 
ऋग्वेद में जीव अथवा आत्मा शब्द का या आत्मा सम्बन्धी शब्द नहीं आये हें। 
यहाँ पर केवल जीव और आत्मा जिन मन्त्रों में स्पष्ट रूप में मिलते हैं, उनमें 
से कुछ मन्त्र प्रमाणरूप में प्रस्तुत किये जा रहे हैं। ऋग्वेद के प्रथम मण्डल के 
एक सौ उन्नचासवें सूक्त के द्वितीय मन्त्र में जीव शब्द का प्रयोग आया है। 
अन्य स्थलों के भी एतद्‌ सम्बन्धी प्रमाण रूप में जीव एवं आत्मा शब्द के 
प्रमाण यहाँ प्रस्तुतः किये जाते हैं। 

१. सयो वृषा नरानं रोदस्योः श्रवोभिरस्ति जीवपीत सर्गः। प्रय: सस्नाणः 


शिश्रीत योनौ।। -ऋग्वेद, १.१४९.२. 

२. भूम्या असुरसृगात्माक्वस्वितको विद्ठांसमुपगातप्रष्टुमेतत्‌। 
-ऋ० १,१६४.४. 

३. अनच्छयं तुरगातु जीवमेजद्‌ ध्रुवं मध्य या परत्यानाम्‌। 
० १.१६४.३०. 
जीवोमृतस्य चरति। -वही, १.१६४.३०. 

५. आत्मादेवानां भुवनस्य गर्भो यथावशं चरतिदेवएषः। 

-वही, १०.१६८.४. 


६. पीवस्वतीजींवघन्याः पिबन्त्ववसायपद्वतेरुद्रमृक्त। 
-वही, १०.१६९.१. 


१२८. अथर्व० : १८.४.६०; १२.२.२६. 
१२९. यजुर्वेद : २३.८६; २०.३२; ३२.११; ४०.१ से १४ तक। 
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७. स नो जीवातवे कृधि। -ऋ० १०.१६९.१. 
८. ततो न देहि जीवसे। -वही, १०.१९६.३. 
९. दिदृक्षेण्यः काष्ठासु जेन्य ईक्रतेन्यो महो अर्भाय जीवसे। 

-वही, १.१४६.४. 
१०. पुराक्ररस्य विसृपो विरण्शिन्नुदादाय पृथिवींजीवदानुम्‌। 
-यजु० १.२८. 
११. जीवाय नमः। -यजु० २.३२. 
१२. आनएतु मन पुनः क्रत्वे दक्षाय जीवसे। -यजु० ३.५४. 
१३. जीवं व्रातं सचेमहि। -वही ३.५५. 
१४. पुनर्मनः पुनरायुर्मआगन्‌ पुनः प्राणः पुनरात्मा। -यजु० ४.१५. 
१५. आत्मा जगतस्तस्थुषश्च स्वाहा। -यजु० ७.८२. 
१६.- संवसाथा स्वर्विदा समीची उरसात्मना। -यजु० ११.३१. 
१७. आत्मा यक्ष्मस्य नश्यति पुरा जीवगृभो यथा। -यजु० १२.८५ 
१८. शिवारुतस्य भेषजी तया नो मृडजीवसे। -यजु० १६.४९. 
१९. आविरभूनमहिमाधोनमेषां विश्वं जीवं तमसो निरमोचि। 
+ऋऋ० १०.१०७.१. 
२०. म आत्मा च में -यजु० अ० १८.३. 
२१. मनो यज्ञेन कल्पतामात्मा यज्ञेन। -यजु० १८.२९. 


२२. पुनमैत्विन्द्रियं पुनरात्मा द्रविणं ब्राह्मण च। 

-अथर्व० का० ७ सू० ६७ म० १. 
२३. जीवेभ्यस्त्वासमुद्रेवायुरिद्रो घात। -अथर्व का. ८. सू० १. म० १५ 
२४. भूम्या असुरसृगात्मा क्वस्तिव्‌ को विद्वांसमुपगात्प्रष्टुमेतत्‌। 


-अधर्व० ९.९.४. 
२५. अनच्छये तुरगातु जीवमेजद्‌। -अ० ९.१०.८. 

| २६. इमे जीवा वि मृतैराववृत्रान्तभूद्रदा देवहूतिनों अद्य। 
| -अथर्व० १२.२.२२. 
२७. इमं जीवेभ्यः परिधिं दधामि। -वही, १२.२.२३. 
२८. तस्मा आत्मानं परिददे स्वाहा। -वही, १९.१७.१०. 
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२९. आयुषायुः कृतां जीवायुष्मान्‌ जीव मा मृथा:। 
प्राणेनात्मन्वतां जीव मा मृत्यरुद्गा जीव मा मृथाः।। 
-अथव० १९.२७.८. 
वेदों के इत्यादि स्थलों में जीव और आत्मा शब्द प्राप्त होता है। इनसे 
अतिरिक्त स्थानों पर भी जीव और आत्मा शब्द आये हैं। यद्यपि जीव और 
आत्मा शब्दों का अर्थ अन्य अर्था में भी आता है। तथापि जीव और आत्मा शब्द 
वर्तमान में समझने वाले जीवात्मा वाले अर्थ में मूल वेदों में इसी अर्थ में जीव 
और आत्मा शब्द प्राप्त होता है। आत्मा के पर्याय शब्द वेदों में अनेक शब्द आते 
हैं। पुरुष, इन्द्र, जन्तु, जन, मानुष, पशु आदि अनेक शब्द आत्मा को योनि 
निर्धारक शब्दों का प्रयोग वेदों में अनेक शब्दों एवं पर्याय रूप से प्राप्त होता है। 
भौतिकवादी मत 


उपनिषदों में जीवात्मा के विषय में यथार्थवादी दृष्टिकोण उपलब्ध होता 
है। वैसे ब्रह्म के विषय में प्रत्ययवादी विचारधारा अनेक दार्शनिक संप्रदायों की | 
मिलती है। इसी प्रकार जीवात्मा के विषय में भी अनेक मत पाये जाते हैं। | 
दयानन्द की आत्मा के विषय में भी ब्रह्म को तरह यथार्थवादी मान्यता हे। परन्तु 
भारतीय चिन्तना में भी आत्मा के सम्बन्ध में कहा गया हे कि चेतन आत्मा के 
मानने को आवश्यकता है। जैसे शरीर में इन्द्रियाँ जड़ हे इसी प्रकार आत्मा भी 
जड़ हे। अन्तर केवल इतना है कि शरीर और इन्द्रियाँ उस जड़ तत्व के स्थूल 
अंश हैं और जीवात्मा उसी जड़तत्व का सूक्ष्मतम अंश है। यह विचारधारा 
चार्वाक की हे। उसका कहना है कि शरीर में जो चेतनता दृष्टिगोचर होती है 
वह भोतिक पदार्थों के संघात के परिणाम स्वरूप उत्पन्न होती है। जैसे-शराब 
के पीने व मादकता उत्पन्न होती हे, उसी प्रकार चारों महाभूतों (चार्वाक के 
अनुसार केवल पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु) से चैतन्य उत्पन्न हो जाता है। शरीर 
नष्ट होने पर यह जीव भी नष्ट मानना चाहिए। कहने का अभिप्राय यह हुआ 
कि इस सिद्धान्त के मानने पर शाश्वत नित्य आत्मा का कोई स्थान ही है। 
आधुनिक भौतिकवाद में इसी विचारधारा का प्रचलन कुछ परिष्कृत रूप में पाते 
हैं कि उन भूतों का मिश्ररूप चैतन्य में परिणत हो जाता है। आधुनिक | 


१३०. अत्र चत्वारि भूतानि भूमिर्वायुरनलोऽनिलाः। 
चतुर्भ्यः भूतेभ्यश्चैतन्यमुपजायते।। 


किण्वादिभ्य समेतोभ्यो द्रव्येभ्यो मदशक्तिवत्‌।। -सर्वदर्शनसंग्रह : चार्वाकदर्शन। 
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आधिभौतिक चैतन्य का आधार सत्वमूल (जीवन-प्रोटोप्लाज्म) के उपादानभूत 
पृथक, तत्वों (कार्बन, ऑक्सीजन, नाइट्रोजन, स्फुटगन्धक, लोहा, पोटेशियम, 
सोडियम आदि में) चेतन्य को न स्वीकार कर उनके मिश्रण में स्वीकार करते 
हैं। अन्य कुछ भौतिकवादियों का विचार है कि सेल्स से जीवन प्रारंभ होता है। 
प्रसिद्ध वैज्ञानिक आइन्स्टीन ने स्थापना की थी कि पदार्थ (जड़) को शक्ति 
(चेतन) में परिवर्तित किया जा सकता है। उस समय के विद्वानों ने इसे कल्पना 
माना था। परन्तु १९१० में लार्ड रदरफोर्ड ने अपने परीक्षणों में यह सिद्ध किया 
कि अणु का अधिक भाग केवल रिक्त स्थान में निर्मित होता है। उसकी परिधि 
में कुछ गतिशील विद्युत कण रहते हैं, इनके क्षेत्र को न्यूक्लियस कहा जाता हें। 
अणु की परिधि में यह लगभग इतना ही है जितना कि एक मील की परिधि 
में एक छोटा-सा बादाम। न्यूक्लियस का अर्थ है क्रिया के केन्द्र अथवा उत्पादन 
या प्रजनन का केन्द्र। यह क्रिया का केन्द्र, अणु में तथा उत्पादन या प्रजनन का 
केन्द्र सैल में होने पर कहा जाता है। सैल की रचना अनेकानेक अणुओं से 
। मिलकर होती है। किसी सेल के अणु के गतिशील विद्युतकणों को जिनका नाम 
| न्यूक्लियस बताया गया है, पाश्चात्य दर्शन के साथ प्राच्य दर्शन की समानता को 
प्रकट करने का प्रयत्न करने वाले कतिपय भारतीय विद्वानों ने “तेज” नाम दिया 
है। अभिप्राय यह है कि इस गतिशील विद्युत अवस्था का नाम तेज है। अत: 
इससे यह निष्कर्ष निकाला कि तत्व (जड़ पदार्थ) और तेज (चेतन) में कोई 
अन्तर नहीं है। दोनों एक की वास्तविकता के दो रूप है| आधुनिक वेज्ञानिक 
भी कुछ अन्तर से इसी सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। 


आत्मा का स्वरूप 


दयानन्द शरीर से भिन्न आत्मा को शाश्‍वत नित्य के रूप में स्वीकार | 
करते हैं। वे न तो भौतिकवादियों की तरह आत्मत्व को जड्तत्व से निर्मित | 


१३१. डॉ० अल्बर्ट आइन्सटीन ने-अणु (जड़ अंश) ओर तेज तत्व के संबंध में अपने 
अन्वेषणों के परिणाम स्वरूप बतलाया है कि गुरुत्वाकर्षण ओर चुम्बकोय । 
विद्युत कण परस्पर सम्बदूध एक-दूसरे के रूपान्तरित होने वाली शक्तियाँ हैं। 
गत शतान्दी के वैज्ञानिक चुम्बक और विद्युत के परस्पर सम्बन्धों का अन्वेषण 
करते रहे हें। इस प्रकार आधुनिक पाश्चात्य विद्वान्‌ ने यह सिद्ध करने का 
प्रयास किया है कि पदार्थ के अणु किसी शक्ति प्रवाह से प्रभावित होकर स्वयं 
चेतन तेज में परिणत हो जाते हैं। 
_पं० उदयवीर शास्त्री कृत। सांख्य सिद्धान्त, पृ० २३-२४. 
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मानते हैं और न ही जीवात्मा को मायोपहित चेतन्य रूप से मान्यता प्रदान करते 
हें। जीवात्मा के स्वरूप का उल्लेख उन्होंने उपनिषदों के मन्त्र तथा वेद के मंत्र 
और अन्य दर्शनों के अनुसार ही किया है। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ का प्रमाण देते 
हुए वे बतलाते हैं कि तीन अज अर्थात्‌ नित्य है। उनका जन्म कभी भी नहीं 
होता है। उनमें अजा प्रकृति है। यह अज जीवात्मा उस त्रिगुणात्मिका प्रकृति 
(जिससे समस्त दृश्य जगत्‌ निर्मित होता है) निर्मित पदार्थों का उपभोग करता 
है। एक तीसरा, अज और हैं जो इस प्रकृति से निर्मित पदार्थो का उपभोग नहीं 
करता हे। वह परमात्मा हैं। इस प्रकार से प्रकृति , जीव ओर परमात्मा.तीनो अज 
कहे गये हैं। और तीनों जगत्‌ के कारण हे। अर्थात्‌ जीवात्मा का कोई कारण 
नहीं अपितु जीवात्मा जगत्‌ के कारणों में से एक हें। 

वह आत्मा भौतिक तत्वों से निर्मित नहीं हे अपितु अनादि हे। इस तथ्य 
की उद्घोषणा स्पष्ट रूप में करती हैं। कठोपनिषद्‌ स्पष्ट मान्यता प्रदान करती 
हें कि वह आत्मा न उत्पन्न होता है, न मरता हे और न ही किसी वस्तु का 
परिवर्तित रूप हे। तथा उससे परिणाम होकर कोई अन्य वस्तु भी नहीं बन 


| सकती है। यह अजन्मा और नित्य हे। सदा रहने वाला और पुरातन है। शरीर के 
+ 7 DU नहीं _ 3 १३४ 
नाश होने पर उसका नाश नहीं होता है। 


छान्दोग्योपनिषद्‌ भी यही स्वीकार करती हे कि जीव का विनाश कभी 
नहीं होता हे अपितु जीव शरीर से निकल जाता है। शरीर मरता है जीवात्मा 
नहीं। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य और मंत्रोयी संवाद में जीवात्मा को 
नित्य और अविनाशी बतलाया हे। गीता में आत्मा को नित्य और शाश्वत 


१३२. न जायते इति अजः जीवश्च परमेश्वरः। न जायते इति अजा प्रकृतिः। 
१३३. अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा बहुनी: प्रजा: सुजमानां सरूपाः। 

अजो ह्येको जुषमाणोऽनुशेते जहात्येना भुक्तभोगामजोऽन्यः।। 

-श्वेताश्वतर्‌ उपनिषद्‌, ४.५. 

१३४. न जायते म्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न बभूव कश्चित्‌। 

अजो नित्य: शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरें॥ 
-कठोपनिषद्‌, १.२.१८. 
म्रियते। -छान्दोग्योपनिषद्‌, ६.११.३. 


भगवाऱ्माहान्तमापीपिपन्न वा अहमिमं विजानामीति स 
ब्रवोम्यविनाशी वा अरेऽऽयमात्मानुच्छितिधर्मा।। 


-वृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४.५. १४: 


१३५. जीवापेतं बाघ किलेदं प्रियते न जीवो प्रिय 
१३६. सा हो वाच मैक्रेययत्रेव मा प 
हावाच न वा अरेऽह मोहं 
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माना गया हैं। इसे शास्त्र काट नहीं सकते, अग्नि जला नहीं सकती, जल गला 
नहीं सकता और वायु शुष्क नहीं कर सकती है। जैसे मनुष्य पुराने वस्त्रों को 
त्यागकर दूसरे नये वस्त्रों को ग्रहण करता हे, वैसे ही जीवात्मा भी नवीन शरीरों 
को प्राप्त करता हे ओर पुराने शरीरों को छोड़ देता है। इस प्रकार आत्मा 
अनादि ओर नित्य हे। वेदों में उपनिषदों की तरह आत्मा सम्बन्धी अनेक मंत्र 
प्राप्त हाते ह। अथववेद में परमात्मा से प्रार्थना की गई हे कि-हे ईश्वर, में 
आपको कृपा से अगले जन्म में मन सहित ११ इन्द्रियों, प्राणों को धारण करने, 
सामर्थ्य युक्त, आत्मा, धन एवं वेद का ज्ञान प्राप्त होऊँ। ऋषि दयानन्द 
आत्मा को नित्य मानते हुए और उसका पुनर्जन्म स्वीकार करते हुए वेदभाष्य में 
कहते हें कि हे सुखदायक परमेश्वर! आप कृपा करके पुनर्जन्म में हमारे बीच 
में उक्त नेत्रादि समस्त इन्द्रियों का स्थापन कीजिये। प्राण अर्थात्‌ मन, बुद्धि 
चित्त, अहंकार, बल, पराक्रम आदि युक्‍त शरीर परजन्म में कीजिए। यजुर्वेद 
कहता है कि हे परमेश्वर! जब-जब हम जन्म लेवें तब-तब हमको शुद्ध-मन, 
पूर्ण आयु, आरोग्यता, प्राण, कुशलता युक्त जीवात्मा, उत्तम चक्षु और श्रोत प्राप्त 
हों। 
वेदों में सृष्टि रचना : 

विश्व की उत्पत्ति के विषय में भारतीय दार्शनिकों ने अनेक वादों को 
सृष्टि की है। इन वादों में सृष्टि उत्पत्ति के विषय में अनेक प्रकार के तर्क एवं 
युक्तियाँ मिलती हैं। इनमें बहुत से दार्शनिकवाद उक्त विषय में वेदों को आधार 
मानते हैं। वेदों में सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में अनेक सूक्त एवं मन्त्र ह। जिस 


१३७. (क) अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे। -गीता, २.२०. 
(ख) नैनं छिन्दन्ति शस्त्राणि नैनं दहति पावुकः। 
न चैनं क्लेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः।। -गीता, २.२३ 
(ग) वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृह्णाति नरोऽपराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णान्यन्यानि संयाति नवानि देही।। -गीता, २.२२. 
(घ) नित्यः सर्वगतः स्थाणुरचलोऽयं सनातनः। “गीता, २.२४. 
३८. पुनर्मेत्विन्द्रियं पुनरात्मा द्रविणं ब्राह्मणं च। 
पुनरग्नयो धिष्ण्या यथास्थाम कल्पयन्तामिहेव।। -अथर्ववेद्‌, ७.६७.१ 
। १३९. असुनीते पुनरस्मासु चक्षुः पुनः प्राणमिह नो धेहि भोगम्‌। 
ज्योक्‌ पश्येम सूर्य्यमुच्चरन्तमनुमते मृडया नः स्वस्ति -ऋग्वेद, १०.५९.६; इस 
मन्त्र पर “ऋग्वेदादि भाष्य भूमिका” में द्रष्टव्य “पुनर्जन्मविषय'। 
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१०० 


प्रकार षदर्शनो ने तर्क और बाह्य जगत्‌ को विश्लेषण पद्धति से अनेक तकों 
की सृष्टि की है, उस प्रकार का तर्क और विस्तृत युक्तियां वेदों में नहीं मिलती 
है। वैदिक ऋचनाओं में सहज स्वभाव से सृष्टि रचना का वर्णन प्राप्त होता है। 


नासदीय सूक्त को व्याख्या 

यह संसार कैसे उत्पन्न हुआ? इसको रचना प्रक्रिया केसी विलक्षण थी? 
इन सब प्रश्नों पर ऋग्वेद के नासदीय सूक्त में स्पष्ट प्रकाश डाला गया है! 
“ नासदासीन्नो ” से आरंभ होने के कारण इसे “नासदीय ” कहा जाता ह। ऋग्वद 
दशम मंडल के इस एक सौ उन्नीसवें सूक्त को प्रथम तीन ऋचाओं में 
प्रलयकाल की अवस्था का वर्णन है-सर्गकाल से पूर्व, प्रलयावस्था में सब कुछ 
असत्‌ था, यह बात नहीं है। उस समय सत्‌ भी नहीं था। ये दृश्यमान 
लोक:लोकान्तर और जो उनसे परे व्यवहार्य आकाश है वह भी न था। कहीं 
कोई आवरण करने वाला नहीं था। यह सब कहाँ जिससे भाग के लिए किया 
जाय? जब उस समय कोई भोक्ता नहीं था। जब लोक-लोकान्तर, भोक्ता- भोक्तृ 
के आवरक तत्व और पृथिव्यादि भूत न थे, तब गहरा गम्भीर समुद्र कैसे हो 
सकता था? 

द्वितीय ऋचा में कहा है कि उस समय केसी सत्ता थी, उस समय मृत्यु 
नहीं थी, अमृत नहीं था, रात्रि और दिन का चिन्ह कोई न था। केवल स्वधा 
के साथ एक निर्दोष चेतन सत्ता अवस्थित थी, उससे उत्कृष्ट और कोई नहीं 
है, अर्थात्‌ वह सवोत्कृष्ट चेतन सत्ता है। 

तृतीय ऋचा में और अधिक स्फुर करके प्रलयकाल की अवस्था को 
स्पष्ट किया हे, तथा अन्त में प्रलय काल के अनन्तर होने वाले सर्ग की ओर 
निर्देश किया है-“यह सब दृश्यमान जगत्‌, सृष्टि के पुर्वकाल में प्रत्येक चिन्ह 
से रहित कारण के साथ अविभागापन्न था। वह मूल कारण भी अन्धकार से 
आवृत्त था। दूसरे शब्दों में जो कारण कार्य को अपने अन्दर छिपाये था, कारण 


१४०. नासदासीन्नो सदासीत्तदानीं नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌। 
किमावरीवः कुह कस्य शर्मननम्भ: किमासीद्गहनं गभीरम्‌॥ 


-क्रग्वेद, १०.१२९.१ 
१४१. न मृत्युरासीदमृतं न तर्हि न रात्र्या अह आसीत्प्रकेतः। 


आनीदवातं स्वधया तदेकं यस्माद्धान्यन्न पर: कि चनास।। 
-क्रग्वेद, १०.१२९.२. 
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के साथ एकोभूत वह जगत्‌ सर्गकाल में तेजोमय चेतना की महिमा से उत्पन्न 
हो जाता हे। 


चतुर्थ क्रचा में प्रथम संकेतित आदि सर्ग का अधिक स्पष्ट वर्णन 

आदिसर्ग काल में जो संकल्प होता है वहीं जगत्‌ का पहला कारण है। 

क्रान्तदर्शी ऋषि अपने अन्तःकरण में विचार कर अथवा विचावरपूर्वक बुद्धि के 
द्वारा अव्यक्त मं व्यक्त के सम्बन्ध को जान जाते है। 


पचम ऋचा में उपर्युक्त बात की और भी अधिक प्रकाश डाला गया 
है-वन का जाल सहसा विस्तृत मध्य में हों जाता है अथवा नीच अथवा ऊपर 
प्रेरणा के आधारभूत मूल तत्व होते हैं, और ये महान्‌ लोक-लोकान्तर हों जाते 
ह। मूल तत्व रूप प्रकृति अपकृष्ट और नियन्ता उत्कृष्ट 


इस प्रकार प्रस्तुत सूक्त को पांच ऋचाओं के द्वारा प्रलय और आदि सर्ग 
के सम्बन्ध में कतिपय निर्देश किये हैं जिनसे इस रहस्यमय विश्व पहेली पर 
पर्याप्त प्रकाश पड़ता है। फिर भी इसकी रहस्यमयी स्थिति को अधिक स्पष्ट 
करने के लिए छठी ऋचा के सभी अर्थ को प्रथम प्रश्‍न रूप में उपस्थित किया 


A 


यह विविध सृष्टि कहाँ-कहाँ से उत्पन्न होती हे? कौन इसको वास्तविक 
रूप में जानता है और कौन इस विषय में कथन करता है? इस विषय में गंभीर 
विचार करने वाले विद्वान्‌ इस सर्ग काल के अनन्तर होते हैं, इसलिए यह जहाँ 
से उत्पन्न होती हे इसको कौन जानता हे? 


प्रस्तुत ऋचा का यह शब्दार्थ हे। चतुर्थ ऋचा में कहा गया है कि 
क्रान्तदर्शी ऋषियों ने इस व्यक्त और अव्यक्त के सम्बन्ध को समझा। फिर उस 


१४२. तम आसीत्तमसा गूढमग्रेऽप्रकेत्तं सलिलं सर्वमा इदम्‌। 

तुच्छ्यनाभ्वपिहितं यदासौत्तपसस्तन्महिम्नाजायतैकम्‌।। -ऋग्वेद्‌, १०,१२९.३. 
4४३. कामस्तदग्रे समवतेताधि मनसो रेतः प्रथम यदासीत्‌। 

सतो बन्धुमसति निरबन्दन्हृदि प्रतीष्या कवयो गनीषा।। -ऋग्वेद, १०.१२९.४. 
१४४. तिरश्चीनौ विततो रश्मिरेषामघः स्विदासीदुपरिस्विदासीत्‌। 

रेतोघा आसन्महिमान आसन्त्स्वधा अवस्तात्प्रयतिः परस्तात्‌।। 

-क्रग्वेद, १०.१२९.५. 

१४५. को अद्धा वेदक इह प्र वोचत्कुत आजाता कुत इयं विसृष्टिः। 

अर्वाग्दवा अस्य बिसर्जनेनाथा को वेद यत आबभूव।। -ऋग्वेद, १०.१२९.६. 
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अवस्था (प्रलय) में तो उनका ऐसा अस्तित्व ही न था, क वे तात्कालिक 
त तया को साक्षात्‌ जान पाते! इस प्रकार यह विश्व पहली का रहस्य, रहस्य 
ही बना रह गया और इसकी आश्चर्य पूर्ण स्थितियों को सम्मुख पाकर सहसा 
यह प्रश्‍न उठ खड़ा होता है कि क्या कोई इसके वास्तविक रहस्य को समझने 
वाला है? इस प्रश्‍न का उत्तर अन्तिम (सप्तम) ऋचा द्वारा दिया गया है: 

यह विवधतापूर्ण सृष्टि जहाँ से उत्पन्न होती है, और जिसके द्वारा हक 
की जाती है, और अन्त में जब वह नहीं रहती, अर्थात्‌ अपने कारण में लीन 
हो जाती है, इस सबका जो अध्यक्ष-नियन्ता सर्वव्यापक परमात्मा हैं, वह इसको 
वास्तविकता को जानता है, और जब यह जगत्‌ नहीं रहता अर्थात्‌ कारण में 
लीन होकर प्रलय अवस्था में रहता हैं उसको भी जानता। 

सर्वव्यापक परमात्मा-चेतन इस सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड तथा उसकी उत्पत्ति, 
स्थिति, प्रलयादि अवस्थाओं का अध्यक्ष अर्थात्‌ नियन्ता है। प्रकृति-अचेतन, इस 
जगत्‌ का मूल उपादान कारण, उस चेतन के द्वारा नियंत्रित होती है। अचेतन 
तत्व की दो मुख्य अवस्थाएँ है-सर्ग और प्रलय। इन दोनों के आरंभ को 
यथाक्रम दृश्यमान व्यक्त जगत्‌ का उत्पाद या विनाश भी कहा जा सकता है। 
प्रस्तुत ऋचा के पूर्वाद्ध में अचेतन की इन सब अवस्थाओं का उल्लेख है। 
ऋचा के तृतीय चरण में इन सबका अध्यक्ष, सर्वव्यापक परमात्मा को बताया 
हे, जो सचेतन उक्त सब अवस्थाओं का नियामक है, वह अवश्य उन 
परिस्थितियों को जान सकता है। वास्तविकता यह हे कि जान ही वह सकता 
है, जो उनका नियन्ता है। अन्य किसी में उन अवस्थाओं के जानने को संभावना 
नहीं हो सकती। इसी बात को ऋचा के अन्तिम पदों में स्पष्ट किया है, कि 
केवल यह नियन्ता जगत्‌ के सर्ग और प्रलय दोनों को जानता हे। 

नासदीय सूक्त के व्याख्यान से यह स्पष्ट होता हे, कि वेद के इस प्रसंग 
में मूल रूप से दो तत्वों को स्वीकार किया है, चेतन और अचेतन।-अन्नेतन का 
यहाँ “स्वधा” अथवा “तमस्‌” पद से निर्देश किया है, तथा उसको अव्यक्त 
बताया है, इसी को जगत्‌ का मूल उपादान कहा है। चेतन सत्ता को इसका 
अध्यक्ष अर्थात्‌ नियन्ता निर्देश किया है। जहाँ तक जगत्‌ के सर्ग और प्रलय की 


१४६. इयं विसृष्टिर्यत आबभूव यदि वा दधे यदि वा न। 


यो अस्याध्क्षः परमे व्यामन्त्सो अङ्ग वेद यदि वा न वेद॥ 
-क्रग्वद, १०.१२९.७. 
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सम्बन्ध हे, इन्हीं दो सत्ताओं की मुख्य स्थिति है। सर्गकाल में जीव चेतन इस 
जगत्‌ का भोक्ता होता है। यही जगत्‌ का अनादि क्रम है। प्रतीत होता है, महर्षि 
कपिल ने ऐसे वेदिक वर्णनों के आधार पर ही अपने दर्शन की आधारशिला 
रखी हे। 


वेद के व्याख्याकारों ने इस सूक्त के व्याख्यान में प्राय: मूलतत्वों की 
अज्ञेयता को प्रदर्शित करने का प्रयास किया है। उनके विचार से वह मूलतत्व 
अञ्ञय समझना चाहिए। जिससे इस जगत्‌ का प्रादुर्भाव हुआ है। कुछ व्याख्यानों 
में उसके स्वरूप को संशयात्मक प्रकट कियां है, उनका विचार है कि मूल तत्व 
के विषय में निश्चयात्मक रूप से कुछ नहीं कहा जा सकता। इस जगत्‌ का 
जो नियन्ता व अध्यक्ष है वह इसके रहस्य को जानता है। 


मनुष्यमात्र को दृष्टि से ये विचार ठीक कहे जा सकते हैं। यह बात 
सन्देह से परे हें कि मानव की शक्ति बहुत अल्प है, पूर्णरूप से वह मूल .तत्वों 
के रहस्यों को जान पायेगा, ऐसा समझना ही उसकी अल्पज्ञता का द्योतक है। 
इसलिए मानव को दृष्टि से जगत्‌ के मूल तत्वों को अज्ञेय कहें अथवा इसके 
विषय में संदेह को स्थिति प्रस्तुत करें, कुछ अनुचित नहीं है। परन्तु प्रकट सूक्त 
इस भावना से प्रस्तुत हुआ हे ऐसा स्पष्ट नहीं हैं। यहाँ 'तो इसके अध्यक्ष 
जगन्नियन्ता को दृष्टि से अर्थ को प्रस्तुत किया हे। इस सूक्त का ऋषि 
परमेष्ठी प्रजापति” है। चेद के ऋषि “कविनिबद्ध वक्ता” है। कवि चाहे जो 
कोई हो, पर उसने जिस ऋचा व सूक्त को जिसके मुख से कहलवाया, वह 
ऋषि है। उसके अनुकूल उन ऋचा व सूक्तों को जिसके मुख से कहलवाया, 
वह ऋषि हे। उसके अनुकूल उन ऋचा व सूक्तों का अर्थ किया जाना चाहिए। 
यहाँ जगन्नियन्ता वक्ता के रूप में उपस्थित है। इसलिए प्रकृत सूक्त के विचार 
उसी की दृष्टि से प्रस्तुत किये गये कहे जा सकते हैं। वह तो पूर्ण व सर्वज्ञ है। 
तब उसे मूल तत्त्व के विषय में अज्ञानी व सन्देहग्रस्त कहना संगत न होगा। 
इसलिए इस सूक्त में अज्ञेयवाद अथवा अनेकान्तिकबाद आदि की उद्भावना 
करना या समझना निराधार होगा। कदाचित्‌ इसी भावना से सायण ने इस बात 
का संकेत किया है कि यहां संदिग्ध अ को ही संदेह के रूप में केवल उसकी 
दृढ़ता को प्रकट करने के लिए प्रस्तुत किया गया है। 


फलतः सूक्त के आधार पर यह स्पष्ट परिणाम निकलता है कि अखिल 
ब्रह्माण्ड के मूल में दो तत्त्व है। एक वह, जिससे परणित होकर इस रूप में 
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दृष्टिगोचर होता हे, वह जगत्‌ के समान अचेतन रूप है, तथा दूसरा वह चेतन 
तत्त्व है, तो इस सबका नियन्त्रण करता हैं। पहल तत्त्व को इस सूक्त में स्वधा 
कहा है तथा दूसरे को अध्यक्ष। साख्य में इन्हीं को * प्रकृति ” और “पुरुष” 
कहा गया हैं। 

स्वधा नाम प्रकृति का है : 

स्वधा पद प्रकृति का निर्देशक है, इसके लिए ऋग्वेद का एक आर मन्त्र 
उपस्थित कर देना उपयुक्त होगा- 

“वह अमर्त्य जीव चेतन, प्रकृति से गृहीत विनाशी तत्वों-बुद्धि अहंकार 
पंचतन्मात्र एकादश इन्द्रिय घटित सूक्ष्म शरीर-के साथ ऊच नीच लोकों में 
जाता है। वे दोनो-जीव-चेतन तथा स्वधा-निरंतर चलने वाले हे, एक दूसरे से 
सम्बद्ध, अन्तकाल तक इसी प्रकार चले आने वाले। इनमें एक को (दृश्यमान 
कार्य जगत्‌ रूप स्पधा को) अच्छी तरह देखा जाता ह, अन्य का नहीं दखा 
जाता।” | 


स्वधा और अमर्त्य दोनों अनादि हैं, अनन्त है इसलिए दोनों का समबद्ध 
अनादि अनन्त है। ऐसे सम्बन्ध का यह अभिप्राय नहीं कि ये सदा ऐसी स्थिति 
में रहते हैं। इस अनिश आवर्तमान चक्र में कभी ये परस्पर समबद्ध रहते हैं परन्तु 
कालान्तर में फिर उसी स्थिति में आ जाते हैं। इनको सदा समबद्ध इसीलिए 
कहा गया है कि इनके इस क्रम का कभी अन्त नहीं होता। ये निरन्तर इसी क्रम 
में चलते चले जाते हैं। कोई स्थिति इनके इस सम्बन्ध को तोड़ नहीं सकती। 


इन दोनों तत्वों में से हम प्रकृति की इस दृश्यमान विभूति को अच्छी 
तरह देखते हें, भोगते हैं, जानते हैं परन्तु कोई विरला ही प्रत्यगात्मा के स्वरूप 
का साक्षात्कार करता हे! 


इस वर्णन के आधार पर यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रस्तुत ऋचा में 
"स्वधा" पद्‌ का प्रयोग मूलतत्त्व के लिए हुआ है जिसका यह सब जगत्‌ 
विकार हें तथा जिससे बद्ध होकर पुरुष विविध योनियों में संचरण करता हैं। 
उसी मूल उपादान को सांख्य में प्रकृति कहा है। इस प्रकार वेद के अदिति ओर 


१४७. अपाङ्प्राङृति स्वधया गृभीतोऽमर्त्यो मर्त्येना सयोनिः। 
, ता शश्वन्ता विषूचीना वियन्तान्यन्यं चिक्युर्न नि चिक्युरन्यम्‌। 
-क्रग्वेद, १.१६४.३८- 
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स्वधा पदवाच्य अर्थ को सांख्य की “प्रकृति” कहना सर्वथा सामंजस्यपूर्ण है। 
इससे सांख्य सिद्धान्तों की वेदमूलकता स्पष्ट होती हे। 


वेद में मूलतत्त्व के लिए “गुण' पद का प्रयोग 
इस प्रसंग में अथर्ववेद के एक मन्त्र का उल्लेख कर देना आवश्यक 
है- 
यह नवद्वार शरीर तीन गुणों से आवृत्त है-उसमें आत्मा के समान जो 
२ + ८10 72 
यक्ष हे उसको ब्रह्मज्ञानी जान पाते हें। 


प्रस्तुत मन्त्र में पुण्डरीक पद से मानव देह का ग्रहण किया है। लोक एवं 
साहित्य भाषा में “पुण्डरीक” पद का अर्थ कमल या साधारणतया प्रत्येक पुष्प 
प्रसिद्ध है। पुष्प के समान ही इस शरीर की अवस्था है। यह बाल्य से किशोर, 
किशोर से यौवन, यौवन से जराजीर्ण होकर क्षीण हो जाता है। द्वितीय चरण में 
इस देह को तीन गुणों से आवृत्त बताया गया है। ये तीन गुण है-सत्व, रजस्‌, 
तमस। देह इनसे व्याप्त है। देह में इसका अधिष्ठता चेतन आत्मा निवास करता 
हे। इस आत्मा (जीव-चेतन) के समान एक और 'यक्ष' इस देह में व्याप्त हो 
रहा है, इसको ब्रह्मज्ञानी ही जान पाते हैं। 


यह यक्ष परमात्मचेतन कहा जा सकता है। क्योंकि वह सर्वोत्कृष्ट चेतन, 
सूक्ष्म से सूक्ष्म और महान्‌ से महान्‌ वस्तु में व्याप्त है। विस्तृत दृष्टि से विचारने 
पर यह प्रतीत होता है कि प्रस्तुत मन्त्र में देह- पर्याय पुण्डरीक पद, प्रत्येक 
कार्य का उपलक्षण है। अभिप्राय यह है कि वह कार्यभाव व्यक्त विश्व ब्रह्माण्ड 
तीन गुणों में व्याप्त हे। इस बात का कथन करने के लिए देह को एक प्रतीक 
मान लिया गया है। इसलिए देह के सम्बन्ध का यह कथन अखिल विश्व पर 
लागू होता है तथा इस बात को स्पष्ट करता है कि कार्यमात्र, सत्व, रजस्‌, तमस्‌ 
इन तीन गुणों से व्याप्त है। 


वेद का 'त्रिधातु' सांख्य का “सत्व, रजस्‌, तमस्‌- 


अभी तक इस बात को स्पष्ट करने का यत्न किया गया कि वेद में 
अदिति, स्वधा तथा तमस्‌ आदि पद जिस मूल उपादानकारण का निर्देश करने 


१४८. पुण्डरीकं नवद्वारं त्रिभिर्गुणेभिरावृतम्‌। 
तस्मिन्यद्यक्षमात्मन्मत्तद्वै ब्रह्मविदो विदुः।। अथर्ववेद, १०.८.४३. 
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के लिये प्रयुक्त हुए हैं, सांख्य में उसी को “प्रकृति” पद से कहा गया है। 
अथर्ववेद में उसके लिए त्रिधातु पद का निर्देश उपलबध होता है। 

यह पद 'त्रि' और 'धातु' इन दो पदों के योग से बना हे। त्रि पद 
निश्चित रूप से तीन संख्या का वाचक हैं, ' धातु पद का प्रयाग अनेक अर्थों 
में देखा जाता है। जैसे सुवर्ण, रक्‍त और खनिज तत्व, पृथिवी आदि महाभूत, 
आयुर्वेद में वात-पित-शलेष्म तथा अस्थि-मज्जा-शुक्रादि, व्याकरण में 'भू' 


3 


आदि। धातु पद का वास्तविक वाच्य वह तत्व है, जो मूल अथवा आधार हो। 


ऋग्वेद में त्रिधातु पद का प्रयोग लगभग २५ बार हुआ है। यजुर्वेद, 
सामवेद और अथर्ववेद में भी इसका प्रयोग है। सब स्थलों में व्याख्याकारों ने, 
जैसा जिसको सूझा है इसका अर्थ किया है। यह संभव है कि वेद के बहुत 
स्थलों में त्रिधातु पद का सत्व, रजस्‌, तमस्‌ के अतिरिक्त अन्य कुछ अर्थ हो, 
परन्तु अनेक स्थल ऐसे हैं जिनसे इस अर्थ का. संकेत अधिक आ प्रतीत हाता 
है। ऐसे कुछ स्थलों का यहाँ निर्देश करना अनावश्यक न हाता। 


जिसके तीन मधु से पूर्ण पद स्वधा के द्वारा प्रसन्न रहते हैं और जिस 
अकेले ने ही त्रिधातु से रचित, पृथ्वी को चुलोक को तथा सम्पूर्ण भुवनो-लोकों 
को धारण किया हुआ है। 

इस सूक्त का देवता विष्णु है। अर्थात्‌ सूक्त में विष्णु का वर्णन है। 
परमात्मा के तीन पद जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय हैं। स्वधा का अर्थ 
है-मूलतत्त्व। 


पृथिव्यादि सम्पूर्ण लोक-लोकान्तरों को ऋचा में त्रिधातु बताया गया है। 
फलतः यह अखिल दृश्यमान जगत्‌ “त्रिधातु' है। तीन धातुओं से बना हुआ हे। 
यह वर्णन स्पष्ट करता हे कि वेद के इस प्रसंग में 'त्रिधातु' पद तीन मूल 
उपादान तत्वों के लिए प्रयुक्त हुआ है। 


ऋग्वेद में तर्क का प्रयोग करते हुए प्रश्‍नोत्तर रूप मे सृष्टि और ईश्वर 
के विषय में प्रतिपादन किया गया हे कि इस विश्व का आश्रय क्या था? उत्पत्ति 


१४९. यस्य त्री पूणां मधुना पदान्यक्षीयमाणा स्वधया मदन्ति। 
य उ त्रिधातु पृथिवीमुत द्यामेको दाधार भुवनानि विश्वा॥ 
-क्रग्वेद, १.१५४.४. 
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का मूल पदार्थ क्या था, केसा था, जोकि विश्वचक्षा, विश्वद्रष्टा, ईश्वर ने भूमि 
लोक से द्युलोक तक का निर्माण किया, केसे किया? | 


संसार का मूलकारण क्या है? यह विचित्र संसार किससे उत्पन्न हुआ 


१५०. (क) किंस्विदासीदधिष्ठानमारम्भणं कतमत्स्वित्कथासीत्‌। 
यतो भूमि जनयन्विश्वकर्मा वि द्यामौणोन्महिना विश्वचक्षा:॥ 
विश्वतश्चक्षुरुत विश्वतोमुखो विश्वतोबाहुरुत विश्वतस्पात्‌। 
सं बाहुभ्यां धमति सं पतत्रेद्यावाभूमी जनयन्देव एक:॥ 
किं स्विद्वनं क उ स वा आस यतो द्यावापृथिवीनिष्टतक्षुः। 
मनीषिणो मनसा पृच्छतेदु तद्यदध्यतिष्ठद्‌भुवनानि धारयन्‌।। 
या ते धामानि परमाणि यावमा या मध्यमा विश्वकर्मन्नुतेमा। 
शिक्षा सखिभ्यो हविषि स्वधावः स्वयं यजस्व तन्वं वृधानः 
विश्वकर्मन्हविषा वावृधानः स्वयं यजस्व पृथिवीमुत द्याम्‌। 
मृह्यन्त्वन्ये अभितो जनास इहास्माकं मघवा सूरिरस्तु॥ 
वाचस्पति विश्वकर्माणमूतये मनोजुवं वाजे अद्या हुवेम।- 
स नो विशवानि हवनानि जोषद्विश्वशम्भूरवसे साधुकर्मा।। 
ऋग्वेद, १०.८१.२, ३, ४, ५, ६, ७. (तुलना कीजिए-यजुवेद, 
१७, १८, १९, २०, २१, २२, २३) 
(ख) चक्षुषः पिता मनसा हि धीरो धृतमेने अजनन्नम्नमाने। 
येददन्ता अददृहन्त पूर्व आदिद्‌ 'द्यावापृथिवी अप्रथेताम्‌।। 
विश्वकर्मा विमना 'आह्विहाया धाता विधाता परमोत संदूक्‌। 
तेषामिष्टानि समिषा मदन्ति यत्रा सप्तऋषैन्पर एकमाहुः।। 
यो नः पिता जनिता यो विधाता धामानि वेद भुवनानि विश्वा। 
यो देवानां नामधा एक एव तं संप्रश्‍नं भुवना यन्त्यन्या॥ 
त आयजन्त द्रविणं समस्मा ऋषयः पूर्वे जरितारो न भूना। 
असूर्ते सूर्ते रजसि निषत्ते ये भूतानि समकृण्वन्निमानि। 
परो दिवा पर एना पृथिव्या परो देवेभिरमुरैर्यदस्ति। 
कं स्विद्गर्भ प्रीमं द्र आपो यत्र देवाः समपश्यन्त विश्वे॥ 
तमिद्गर्भ प्रथमं द्र आपो यत्र देवाः समगच्छन्त विश्वे। अजस्य नाभावध्येक- 
मर्पितं यस्मिन्विश्वानि भुवनानि तस्थुः।। न तं विदाथ य इमा जजानान्यय्युष्माक- - 
मन्तरं बभूव। र 
नीहारेण प्रावृता जल्प्या चासुतूप उक्थशासश्चरन्ति।। 
-ऋग्वेद, १०.८२.१९, २, ३, ४, ५, ६, ७. 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
Ns भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 
० 
हे? और इसका मूल कारण क्या है? इत्यादि प्रश्न ऋग्वेद और--यजुेद में 
मिलते हैं। अथर्ववेद में भी ' सकम सूक्त " में ईश्वर का वर्णन करते हुए सृष्टि 
रचना का विषय प्रस्तुत किया है। 

यजुर्वेद के “पुरुष सूक्त ” में सबसे मूल प्रकृति के पश्चात्‌ विराड्‌ कौ 
उत्पत्ति को बतलाया है। विराड्‌ के पश्चात्‌ भूतों की उत्पत्ति उसके अनन्तर 
वनादि की उत्पत्ति हुई, उसके बाद पशु आदि उत्पन्न हुए। इस प्रकार सृष्टि 
रचना का संक्षिप्त वर्णन इस “पुरुष सूक्त” में वर्णित है। 

यजुर्वेद के अनेक अध्यायों में भी छोटे-छोटे प्रश्न सृष्टि के विषय में 
किये गये है-“क: एकाकी चरति, कः पुनर्जायते, कोऽस्याघ्यक्षः” इतयादि 
अनेक प्रश्‍न मिलते हैं। 

जिस त्रिधातु का मूल उपादान रूप में वर्णन मिलता हे वह त्रिधातु शब्द 
वेदों में अनेकों स्थानों पर मिलता है। वे स्थल सांख्य की मूल प्रकृति के द्योतक 
हैं। इसी प्रकार “अस्य वामीय सूक्त” (ऋ० १.१६४) में तीन अनादि तत्वों 
का वर्णन मिलता है। उसका साथी एक वर्ग के समान वर्ग का है वह जगत्‌ 
का भोक्ता है। वह माध्यम कहलाता है। परमात्मा उसका भ्राता है। तीसरा साथी 
घृत पृष्ठ है। यह धृतपृष्ठ ही मूल उपादान कारण प्रकृति है। इस “अस्य 
वामीय ” सूक्त में कहा गया हे कि में तुमसे पूछता हूँ। पृथ्वी का परम अन्त क्या 
है? इस भुवन की नाभि क्या है? अश्व का रेत क्या है और यह परम व्योम क्या 
है?-इन सब प्रश्नों के उत्तर इसी सूक्त में दिये है। | 


१५१. अथर्ववेद : कां० १०, प्रपा० २३, अनु ४ मं० ३० से ३९. 
कां० १३, अनु० ४, मं० १६ से २१. 
१५२. यजुर्वेद : अ० ३१, मं० ५, ६,१७, ८, ९, १२, १३, १४, १५, १६, १७, 
१९, २२. | 
१५३. ऋग्वेद : ३-२६-६, ५-४७-१०, ८-५१-४, ७-५-४, ८-३९-९, 
८-४०-१२, ८-४७-१०, ८-५१-४, ८-७२-९. 
यजुर्वेद : १८-६६. 
अथर्ववेद : २०-८३-९१०५ 7 
१५४. अस्य वामस्य पलितस्य होतुस्तस्य भ्राता मध्यमो अस्त्यश्नः। 
तृतीयो भ्राता घृतपृष्ठो अस्यात्रापश्यं बिश्पति सप्तपुत्रम्‌।। 
-ऋग्वेदः, १.१६४.१. 
१५५. ऋग्वेदः, १.१६४.२ से ५२ तः. 
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पुरुष सूक्त की दार्शनिक व्याख्या 


पुरुष सूक्त ऋग्वेद के दशम्‌ मण्डल का (९) नवाँ पुरुष हे। इस सूक्त 
के ऋषि “नारायण देवता पुरुष” और छन्द अनुष्टुप्‌ तथा त्रिष्टुप्‌ है। इस सूक्त 
की मन्त्र संख्या कुल सोलह है। यजुर्वेद के इक्कतीसवें अध्याय में भी ये मन्त्र 
उपलब्ध होते हैं। अथर्ववेद के छठे सूक्त में भी ये सोलह मन्त्र प्राप्त होते हैं। 

पुरुष सूक्त एक सुप्रसिद्ध सूक्त है। इसकी महत्ता का वैदिक साहित्य में 
अनेक स्थलों पर वर्णन किया है। यह सूक्त स्तवनात्मक न होकर वर्णनात्मक 
है तथा इसमें तथ्यों का भी स्पष्ट निरूपण किया गया है। विद्वज्जन इस सूक्त 
को कुंजी नाम से सम्बोधित करते हैं। क्योंकि वेद को समझने के लिए इस 
सूक्त का समझना अत्यावश्यक है। इस सूक्त में जहाँ मानव व्यवहार को 
व्याख्या की गई है, वही दार्शनिक तत्त्वों का भी आख्यान है, अतः इसको 
“दार्शनिक” सूक्त भी कह दिया जाता हैं। इस सूक्त म॑ जगत्‌ के मूल कारण 
पुरुष और उससे सृष्टि जैसे गम्भीर विषयों पर भी हमें चिन्तन प्राप्त होता हैं। 


देवता किसी भी सूक्त का प्रतिपाद्य विषय होता है। इस सूक्त का देवता 
“पुरुष” हे अतः यही इसका प्रतिपाद्य विषय हे। यह पुरुष अनन्त आर 
महिमाशाली है। आचार्य सायण ने इसको विकारी प्रकृति से भिन्न चेतन तत्व 
होता हे। सूक्त में स्वयं पुरुष को बहुविध कल्पना का सरकत हैं। 
कठोपनिषद्‌ में भी पुरुष की अवधारणा सूक्ष्म को पराकाष्ठा क रूप म॑ ह जा 
परागति है। निःसन्देह पुरुष अद्वितीय ब्रह्म का द्योतक तो हे ही परन्तु मनुष्य 
के लिए भी प्रयोग होता है। निरुक्तकार यास्क ने “पुरुष” शब्द की निरुक्ति 


१५६. (क) इदं पुरुष सुक्तं हि सर्व वेदेषु पार्थिव! 
ऋतं च सत्यं च विख्यातम्‌ ऋषिसिंहेन चिन्तिम्‌। 
-म० भा० शा० प० ३३८-५ (पू० सं०) 


(ख) वेदेषु पोरुषं सूक्तं ............... धर्म शास्त्रेषु मानवम्‌। -पद्मपुराण 
१५७. पुरुषेवेदं सर्वं यद्भूतं यच्च भाव्यम्‌। 
उतामृतत्त्वस्येशानो यदन्नेनाति रोहति। -ऋग्वेदः, १०.९०.२. 
१५८. अव्यक्तमहदादि विलक्षणश्चेतनो यः पुरुषः........... श्रुतिषु प्रसिद्धः स देवता। 
-ऋग्वेदः, १०.९०.१. 


१५९. यत्‌ पुरुष व्यदधुः कतिधा व्यकल्पयत्‌। -ऋग्वेदः, १०.९०.११. 
१६०. सा काष्ठा सा परागतिः। -क० उ० १.३.११. 
१६१. आरे ते गाध्तमुत पूरुषध्नम्‌.......... । -ऋग्वेदः, १.११४.१०. 
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इस प्रकार से की है-(क) पुरिषादः पू:+सद्‌ से सिद्ध किया है जिसका अर्थ 
विशरण, गति और अवसाद है। स्कन्द स्वामी ने गति अर्थ ग्रहण कर उसको 
भोक्त और शरीर धारी कहा है अर्थात्‌ जो भोक्त बनकर शरीर कौ धारण करता 
है और वृत्तिकार दुर्गाचार्य ने “पूः” का अर्थ शरीर अथवा बुद्धि किया हे 
उससे जो विषयोपलब्धि के लिए रहता हे वह पुरुष ह। 
स्वामी दयानन्द ने पुरुष का निर्वचन जो संसार रूपी पुर में व्याप्त होकर 
ठहरा हुआ है वह पुरुष है। “* यहाँ स्वामी जी पुरुष का अर्थ ईश्वर ग्रहण करते 
है। 
यास्क ने पुरुष का दूसरा निर्वचन “पुरि शयनात्‌ पुरुषः ” क्रिया हें। 
अर्थात्‌ पुर में शयन करने के लिए पुरुष “पुरुष” कहलाता है। 
तृतीय निर्वचन यास्क ते ' पूरयतेर्वा ' किया है। जिसका अर्थ है कि 
चह अन्दर से सारे जगत्‌ को पूर्ण कर रहा है-अन्तर्यामी होकर सर्वत्र व्याप्त है 
वह पुरुष है। जैसा कि इस सूक्त की प्रथम ऋचा कहती है कि वह पुरुष 
सहस्राक्ष, सहम्रपादों वाला है और इस भूमि को सर्वतः स्पर्श करके इसे सकल 
ब्रह्माण्ड में ठहरा हुआ है। स्वामी दयानन्द ने इसी को सर्वत्र पूर्ण जगदीश्वर 
कहा है। सहस्र शब्द यहाँ “अनन्त” अर्थ को प्रकट करता है। भूमि शब्द प्रकृति 
अर्थ को प्रकट करता है। आगे की ऋचा भी इस अर्थ को प्रकट करती 
है-पुरुष ही यह सब हे वही भूत, वर्तमान और भविष्य रूप जगत्‌ है, वही 
अमृतत्व है। | 


१६२. पुरं शरीरं भोक्तृत्वेन गच्छतीति। -निरु० स्क० भा० २.३. 
१६३. पूः शरीरं बुद्धिर्वा तयोरसौ विषयोपलब्ध्यर्थं सीदतीति पुरिषादः इति पुरुषः। 
-निरु० दु० टी० २.३. 
१६४. पुरि सर्वस्मिन्संसारेऽभिव्याप्य सीदति वर्तत इति पुरुषः। 
-ओ० भा० भू०-सृष्टि उत्तपतिविषय। 
१६५. पुरुषः पुरिषादः, पुरिशयः, पूरयतेर्वा। -नि० २.३.१. 
१६६. सहस्रशीर्षा पुरुषः सहस्राक्ष: सह्तपात्‌। 
स भूमिशसर्वत स्मृत्वात्यतिष्ठद्वशाङ्गुलम्‌। -ऋग्वेदः, १०.९०.१. 
१६७. भूतानामुपलक्षम्‌। भूमिमारभ्य प्रकृति प्ररयन्तं सर्व जगत्‌ 
-स्वा० द० ऋ० भा० भू० (सृष्ट्रिविद्याविषय) 
१६८. पुरुष एवेदं सर्वं यद्भूतं यच्च भव्यम्‌। 
उतामृतत्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति।। -क्र० १०.९०.२ 
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विश्वरूपपुरुष विश्व की अपेक्षा कहीं अधिक बड़ा हे। ये सम्पूर्ण भूत 
उसके एक पाद में हैं और उसके तीन पाद अमृतरूप द्युलोक में स्थित है। 
जिस ब्रह्म को सर्वत्र पूर्ण कहा गया हो फिर उसके पैर की कल्पना क्यों? उस 
विशाल ब्रह्म के विभाग कैसे? उसके उत्तर में कहा जा सकता है कि यह विश्व 
उसके किसी एक हिस्से में ही स्थित है। अत: यहाँ पाद शब्द ब्रह्म के किसी 
देश विशेष के लिए आया है, न कि ब्रह्म का परिमाण बताने के अर्थ में। स्वामी 
दयानन्द सरस्वती ने भी इसका यही अर्थ किया है कि जो यह सम्पूर्ण जगत्‌ 
प्रकाशित हो रहा है, सो इस पुरुष के एक देश में बसता है। तीन अशों से 
युक्त पुरुष जो संसार से परे है उर्ध्ववर्ती है, भिन्न है और बाहर हे, उसका एक 
अंश ही यहाँ सृष्टि के जन्मस्थिति भङ्ग के लिए स्थित है तथा जिस पुरुष के 
सामर्थ्यं से यह चेतन और अचेतनात्मक जगत्‌ उत्पन्न हुआ है। इन मन्त्रं में 
विश्वव्यापकत्व, विश्वरूपत्व और अमृतत्व पुरुष का व्याख्यान है। 


यह पुरुष सर्वात्मा है, अखिल ब्रह्माण्ड में विराजित हो रहा है। इसी पुरुष 
से जो विराट्‌ स्वरूप हे एक और विराट्‌ उत्पन्न हुआ। विराट्‌ शब्द उस ब्रह्म का 
वाचक है, क्योंकि उसी में विविध पदार्थ प्रकाशित होते हैं या विविध पदार्थो 
में वही प्रकाशित हो रहा है। ऋचा में “तस्मात्‌ विराडजायत' कहा है, जिसका 
अर्थ है उससे विराट्‌ उत्पन्न हुआ। अब प्रश्‍न है कि एक विराट्‌ से दूसरे विराट्‌ 
की उत्पत्ति कैसे? यहाँ विराट्‌ शब्द योगिक अर्थ के साथ प्रयुक्त हुआ ह 
जिसके अन्य भी कई अर्थ प्रकटित होते हैं। स्वामी दयानन्द सरस्वती ने “सृष्टि 
विद्या विषय” में इस प्रकार वर्णन किया है-विराटू जिसका ब्रह्माण्ड के 
अलंकार से वर्णन किया है, जो उसी पुरुष के सामर्थ्य से उत्पन्न हुआ हे 
जिसको मूल प्रकृति कहते हैं, जिसका शरीर ब्रह्माण्ड के समतुल्य, जिसके सूर्य 


१६९. एतावानस्य महिमातो ज्यायाश्च पुरुषः। 

पादोस्य विश्व भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि॥ 
१७०. विश्वानि प्रकृत्यादि पृथिवी पर्य्यन्तानि सर्वाणि भूतान्येकः। 

पादोऽस्ति, एकस्मिन्देशांशे सर्वं विश्वं वर्तते! 

-स्वा० द्‌० ऋ० भा० भू० (सृष्टिविद्याविषय) 

१७१. त्रिपादूर्ध्व उदैत्पुरुषः पादोऽस्येहाभवत्पुनः। 

ततो विष्वङ्व्यक्रामत साशानानशने अभि। -ऋ० १०.९०-४ 
१७२. तस्माद्विराडजायत विराजो अधि पुरुषः। 

स जातो अत्यरिच्यत पश्चाद्‌ भूमिमथो पुरः।। -ऋ० १०.९०.५. 
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चन्द्रमा नेत्रस्थानी हैं, वायु जिसका प्राण आर पृथिवी जिसका पग हे इत्यादि 
लक्षण वाला जो यह आकाश है, सो विराट्‌ कहलाता है। यहाँ स्वामीजी 
विराट का अर्थ आकाश करते हैं अर्थात्‌ उस पुरुष के सामर्थ्य से उत्पन्न हुआ 
हे। उपनिषदों में भी इसी भाव को साक्षात्‌ कृतधर्मा ऋषियों ने इस प्रकार 
अभिव्यक्त किया. है कि वह एक है और सर्वभूतों के अन्दर स्थित है। 
इन सभी से बाहर| भी व्यापक है। ' यह उत्पन्न होकर भूमि से आगे और पीछे 
से उससे भी अधिक बढ़ जाता है। इस उत्पन्न पुरुष को सामान्य हवि 
मानकर सृष्टि उत्पन्न देव विद्वानों ने इसके पदार्थो का ग्रहण करके इस यज्ञ का 
विस्तार अनुष्ठान करते हैं और इस जगत्‌ सृष्टि रूप कर्तृत्व अर्थात्‌ रचना, पालन 
और प्रलय करना यश है और इस ब्रह्माण्ड रूप यज्ञ में वसन्त ऋतु अर्थात्‌ चेत्र 
और बैशाख धृत के समान है, ज्येष्ठ और आषाढ इन्धन है) श्रावण ओर 
भाद्रपद्‌ इस यज्ञ को आहुति है। विराट्‌ से उत्पन्न उस साधन भूत पुरुष को 
हृदयान्तरिक्ष में प्रकृष्टता से अभिसिकत कर भक्ति उसको पूजा को या उन 
देवताओं ने जल छिड़ककर उसको पवित्र किया और उस विराट्‌ के पूजन से 
देव, साध्य और ऋषि प्रादुर्भूत हुए। चूंकि यह यज्ञ सर्वहुत्‌ था, अतः उस 
विराट्‌ से ज्ञान की किरणों का प्रस्फुटित होना स्वाभाविक था जिससे सांध्या और 
ऋषि हुए थे तो उसी सर्वहत्‌ यज्ञ से ऋग्वेद, सामवेद उत्पन्न हुए है उसी से 
अथर्व और यजुः उत्पन्न हुये है। और फिर यही सर्वहुत अनन्तर सृष्टि के 
रूप में परिवर्तित होने लगा, इस यज्ञ के परिणाम स्वरूप विविध वायव्य, 


-स्वा० द्‌० ऋ०भा०भू० १०.९०.५. 
१७४. एकस्तथा सर्वभूतान्तरात्मा रूपं रूपं प्रतिरूपो बहिश्च। -कठो० २.२.१०. 
१७५. तदन्तरस्य सर्वस्य तदु सर्वस्यास्य बाह्यतः। -ईश० ५ 
१७६. स जाता अत्यरिच्यत पश्चाद्‌ भूमिमथोपुरः। -ऋ० १०.९०.५ 
१७७. यत्पुरुषेण हविषा देवा यज्ञमतन्वत। 
वसन्तोऽस्यासौदाज्यं ग्रीष्म इध्मः शरद्धवि।। -ऋ० १०.९०.६ 
१७८. तं यज्ञं बर्हिषि प्रौक्षन्‌ पुरुषं जातमग्रतः। 
तेन देवा अयजन्त साध्या ऋषयश्च ये।। -ऋओ० १०.९०.७ 
१७९. तस्माद्यज्ञात्सर्वहुतः ऋचः सामानि जज्ञिरे। 


छन्दासि यज्ञिरे तस्माद्यजुस्तस्मादजायत।। -ऋछ० १०.९०.९. 
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आरण्य और ग्राम्य पशु उत्पन्न हुए। उसी के सामर्थ्य से अश्व और जो भी 
उभय दांतों वाले पशु हैं, वे और गौ अर्थात्‌ गाय, पृथिवी, किरण और इन्द्रियाँ 
उत्पन्न हुई। उससे अज और वय उत्पन्न हुए। वह पुरुष जो इस यज्ञ का 
कारण हैं उसमें चित्र-विचित्र बहुत प्रकार का सामर्थ्य है। इसी आधार पर इस 
सूक्त में उसके मुख आदि जो प्रथम मन्त्र में “सहस्र शीर्षा” कहकर कथन 
किया है, कि विषय में जिज्ञासा की है इसका मुख अर्थात्‌ इसके मुख्य गुणों 
से क्या उत्पन्न हुआ है? इसकी बाहु क्या है अर्थात्‌ इसके बलवीर्य भूरवा आदि 
गुणों से क्या उत्पन्न हुआ? उरू क्या है? अर्थात्‌ व्यापार आदि मध्य गुणों से 
किसी उत्पत्ति हुई? और पेर क्या है? अर्थात्‌ इसके निम्न भाग से क्या उत्पन्न 
हुआ। इस प्रकार की जिज्ञासा के विषय में स्वयं ऋचा कहती है कि उस 
पुरुष के सत्यभाषणादि उत्तम गुणों से अर्थत्‌ मुख से ब्राह्मण उत्पन्न हुआ। इसके 
बाहु से अर्थात्‌ बलवीर्यादि से क्षत्रिय उत्पन्न हुआ। इसकी उरू से अर्थात्‌ मध्य 
| व्यापारादि गुणा से वैश्य उत्पन्न हुआ और उसके निम्न भाग पैर से शूद्र की 
| उत्पत्ति हुई। उसी के विविध अवयवों से मनन अर्थात्‌ ज्ञान स्वरूप सामर्थ्य 
| से चन्द्रमा और तेजस्वरूप से सूर्य उत्पन्न हुआ है। इसी से श्रोत्र, वायु, प्राण आर 
मुख्यज्योतिरूपसामर्थ्यं से अग्नि उत्पन्न हुआ है। और अन्तरिक्ष आदि लोक 
भी उसी सृष्टि यज्ञ से प्रादुर्भूत हुए। उसी विराट्‌ पुरुष से जितने ब्राह्मण हैं 
उनके सात-सात परिधियाँ, इक्कीस प्रकार की समिधा (सामग्री) उत्पन्न हुई हैं। 
और देव लोग इस यज्ञ का विस्तार करते हुए इस यज्ञीय पुरुष को ग्रहण करत 


१८०. तस्माद्यज्ञात्सर्वहुतः संभृतं पृषदाज्यम्‌। 

पशुँस्ताँश्चक्रे वायव्यानारण्या ग्राम्याश्च ये। -ऋ० १०.९०.८. 
१८१. तस्मादश्वा अजायन्त ये के चोभयादतः। 

गावो ह जज्ञिरे तस्मात्तस्याज्जाता अजावयः।। -ऋ० १०.९०.१०. 
१८२. यत्पुरुषं व्यदधुः कतिधा व्यकल्पयन्‌। 

मुखं किमस्यासीत्‌ किं बाहु किमूरू पादा उच्यत।। -ऋ० १०.९०.११. 
१८३. ब्राह्मणोऽस्य मुखमासीद्‌ बाहू राजन्यः कृतः। 


उरु तदस्य यद्वैश्यः पद्भया४'शूद्रो अजायत॥ -ऋ० १०.९०.१२. 
| १८४. चन्द्रमा मनसो जातश्चक्षोः सूर्यो अजायत। 
मुखादिन्द्रश्चाग्निश्च प्राणाद्वायुरजायत।। -ऋ० १०.९०.१३. 


१८५. नाभ्या आसीदन्तरिक्षं शीष्णों द्यौः समवर्तत। 
पद्‌भ्यां भूमिर्दिशः श्रोत्रात्तथा लोकां अकल्पयन्‌ -ऋ० १०.९०.१४. 
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है“ इस सूक्त का अन्तिम मन्त्र भी इसी प्रकार का उपदेश देता है कि जो ' 
धर्म प्रथम वर्तमान थे उनसे देवों ने इस यज्ञ से उस विराट्‌ यज्ञ को करते हुए 
अर्थात्‌ शुभगुणो से विशाल गुणों से युक्त यज्ञस्वरूप ईश्वर को ग्रहण कर स्वर्ग 
का आनन्द प्राप्त करते हैं, जहां पर पूर्व से इस या के सिद्ध किये हुए देव 
विराजमान हैं। 

इस प्रकार यह सूक्त उस एक ईश्वर का निरूपण कर उससे उत्पन्न 
सृष्टि का विवेचन करता है और अन्तिम मन्त्र में मनुष्यों का परमप्रयोजन मोक्ष 
(स्वर्ग) का भी निर्देश देते हुए उस ईश्वर के दर्शन करने को अभिप्रेरणा 
देता है। 


इस सूक्त में सृष्टि रचना का संक्षिप्त वर्णन प्राप्त होता है। वेद में सृष्टि 
रचना के मूल सूत्रों का वर्णन हमें ग्राप्त है। आधुनिकं विज्ञान सर्वप्रथम तत्त्व का 
नाम नेबुला नाम देता है। वेदों में उसका नाम विराड्‌ आता है। आगे चलकर 
विज्ञान अपनी मान्यता बदलता रहता है। 


इस सूक्त में अद्वैतवादी आचार्य कुछ स्थलों का प्रत्ययवादी अर्थ करते 
हैं। जैसे कि इस सूक्त में इस सूक्ति का अर्थ (पुरुष एवेद सर्वम्‌) “पुरुष ही 
सब कुछ है”। वस्तुत: किसी भी कार्य का निमित्त कारण, ज्ञान चेतनता तथा 
, उस कार्य का वह विज्ञान जानता है। इस तरह उस निमित्त की मुख्यता को सिद्ध 
करने के लिए “सर्व” शाब्द का प्रयोग किया गया हैं। कार्य कारणवाद के 
सिद्धान्त के अनुसार विश्व संरचना की व्याख्या दो ही रूपो*में बतलायी जाती 
हे। प्रथमतः विकारवाद्‌ तथा द्वितीय रूप में विवर्तवाद। एक प्रकार दोनों का 
आधार सत्‌ है। एक में वस्तुत: यथार्थ रूप कार्य की उत्पत्ति होती है। दूसरी 
अवस्था में उससे जो उत्पत्ति होती हे, बह यथार्थ रूप में नहीं होती है। इस 
सूक्त में उत्पत्ति का क्रम दिखलाते हुए सर्वत्र पज्चमी विभक्ति का प्रयोग किया 
गया है। जहाँ पंचमी विभक्ति का प्रयोग होता है, वहां पर वस्तुयें यथार्थ रूप 
में निर्मित होती हैं। विवर्त रूप में नहीं। यदि विश्व संरचना की उत्पत्ति विकार 
से हुई है, तो इसका उपादान कारण प्रकृति को स्वीकार करना होगा। 


१८६. सप्तास्यासन्‌ परिधयस्त्रिः सप्त समिध: कृताः। 


देवा यद्यज्ञं तन्वाना अबध्नन्‌ पुरुषं पशुम्‌॥ -ऋ० १०.९०.१५. 
१८७. यज्ञेन यज्ञमयजन्त देवास्तानि धर्माणि प्रथमान्यासन्‌। 


ते ह नाकं महिमान: सचन्त: यत्र पूर्वे साध्या सन्ति देवा।। -ऋ० १०.९०.१६. 
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स्कम्भ सूक्त की दार्शनिक व्याख्या 


इस स्कम्भ सूक्त में मुख्य रूप से सर्वाधार ब्रह्म का वर्णन हुआ है। ब्रह्म 
का वर्णन करने से पूर्व मन्त्रों का प्रारम्भ जिज्ञासा से परिपूर्ण प्रश्नों से है। इस 
सूक्त में दर्शन के तत्त्व प्राप्त होते हैं। इस सूक्त की समीक्षा एवं संगति सूक्त 
की व्याख्या के अन्त में की जायेगी। यहाँ पर सूक्त पर सारांश किया जाता- 


ज्ञानमय सर्वाधार ब्रह्म के विषय में कहा जाता हे कि इसके किस अंग 
में तप स्थित है? किस अङ्ग में ऋत, श्रद्धा, व्रत और सत्य रहते हैं? देश 
विशेष से अग्नि प्रदीप्त होता है? किस अङ्ग से पवन प्रवाहित होता है? किस 
अङ्ग से चन्द्रमा प्रकाशित होता है? और इस महान्‌ विश्वाधार स्कम्भ का मापन 
किस प्रकार होता है? वह भूमि अर्थात्‌ सर्वभूतों को कारणभूता प्रकृति इस 
स्कम्भ में कहाँ स्थित है? किस अङ्ग में अन्तरिक्ष रहता है? किस अङ्ग में यह 
सुरक्षित चुलोक रहता है? और यह उच्चतर च्युलोक किस अङ्ग में स्थित है? 
यह उपरस्थ अग्नि सूर्य किस ओर देखता हुआ प्रदीप्त होता है? वायु कहाँ दृष्टि 
रखकर बहता है? जिस स्कम्भ में इन सबके साथ जहाँ दृष्टि रखते हुए जल 
प्रवाह चल रहे हैं, उस सर्वाधार के विषय में कहां कि वह कौन है। 


ये अर्धमास पक्ष और महीने वर्ष के साथ मिलते हुए कहाँ चल रहे हैं? 
जहाँ ये ऋतुएँ और ऋतुओं में उत्पन्न पदार्थ चल रहे हैं? वह सर्वाधार स्कम्भ 


१८८. कस्मि्नङ्गे तपो अस्यापि तिष्ठति कस्मिन्नङ्ग ऋतमस्याध्याहितम्‌। 
क्व व्रतं क्व श्रद्धऽस्य तिष्ठति कस्मिन्नङ्गे सत्यमस्य प्रतिष्ठितम्‌।। 
-अथर्व० १०.७.१ 

१८९. कस्मादङ्गाद्‌ दीप्यते अग्निरस्य कस्मादङ्गाद्‌ पवते मातरिश्वा। 
कस्मादङ्गाद वि मिमीतेऽधि चन्द्रमा मह स्कम्भस्य मिमानो अङ्गम्‌।। 
-अ० वे० १०.७.२. 

१९०. कस्मिन्ङ्गे तिष्ठति भूमिरस्य कस्मिन्नङ्गे तिष्ठत्यन्तरिक्षम्‌। 
कस्मिनङ्गे तिष्ठत्याहिता द्यौः कस्मिन्नङ्गे तिष्ठत्युत्तरं दिवः॥ 
-अथर्व० १०.७.३. 

१९१. क्व प्रेप्सन्‌ दीप्यत ऊर्ध्वो अग्निः क्व प्रेप्सन्‌ पवते मातरिश्वा 
यत्र प्रेप्सन्तीरभियन्त्यावृतः स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव सः॥ 
-अधर्व० १०.७.४. 
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कोन है? किस ओर लक्ष्य कर दो विरुद्ध स्वभाव वाली दिन और रात्रि रूपी 
स्त्रियां आपस में मिलकर दौड़ रही है? जिधर ये लक्ष्य कर दोड़ रहीं हे उस 
सर्वाधार स्कम्भ के विषय में कहा कि वह कौन है? जिस आधार पर रहकर 
प्रजापति ने सब लोकों का धारण किया है वह स्कम्भ कोन है। जो श्रेष्ठ 
निकृष्ट और जो मध्यम विश्वरूप प्रजापति ने उत्पन्न किया हैं वहाँ स्कम्भ ने 
कितना प्रवेश किया, और जहाँ वह प्रविष्ट नहीं हुआ वह कितना हैं? इस 
प्रकार इस विषय में जो भूतकालिक या और जो भविष्यत्‌ कालीन होगा उसमें 
भी इस स्कम्भ के प्रवेश होने का वर्णन प्राप्त होता है। जहाँ ये लोक और कोश 
रहते हैं? जहाँ जन्म ओर ब्रह्म रहता है, उस ब्रह्म के विषय में यहाँ पूछा गया 
है कि वह स्कम्भ होता है। 


जिसके आधार से बड़ा प्रयत्न करके तप उच्चतर व्रत का धारण करता 
हे तथा जहाँ ऋत, श्रद्धा, आप: ओर ब्रह्म सुस्थिर रहते हैं। वह ब्रह्म कान हे? 
उसी स्कम्भ को पृथ्वी, अन्तरिक्ष ओर द्युलोक का आधार माना हैं। अग्नि चन्द्र, 
सूर्य और वायु का भी यही आश्रय है। यही अमृत, मृत्यु आदि का आश्रय है। 
जिसकी समुद्र और चारों दिशायें नाडियाँ हें। उसी स्कम्भ में यज्ञ पराक्रम हो रहा 
है। जो इस प्रकार के ब्रह्म का साक्षात्कार करते हैं वे वरमेष्ठि को जाते हैं, जो 


१९२. क्वाऽर्धमासाः क्व यन्तिमासा; संवत्सरेण सह संविदाना:। 
यत्र यन्त्यृतवो यत्रार्ता: स्कभं तं ब्रूहि कतमः स्विदवस:।। 
-अथर्व० १०.७.५. 
१९३. क्व प्रेप्सन्ती युवती विरूपे अहो रात्रे्रवत: संविदाने। 
यत्र प्रेप्सन्तीरभियन्त्याप: स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेवसः।। 


-अथर्व० १०.७.६ 
१९४. यस्मि्तसतन्धवा प्रजापतिलोंकान्तसर्वा१अधारयत्‌। स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव 
सः। -अधर्व० १०.७.७ 


१९५. यत्परममवमं यच्च मध्यमं प्रजापति ससृजे विश्वरूपम्‌। 


कियता स्कम्भं प्रविवेश तत्र यन्न प्राविशत्कियत्रद्ठभूव।। -अथर्व० १०.७.१८. 
१९६. यत्र लोकाश्च कोशाश्चांपो ब्रह्म जना विदु:। 


असच्च यत्र सच्चान्तं स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव सः।। 
-अथर्व० १०.७.१० 


१९७. यत्र तपः पराक्रम्य व्रतं धारयत्युत्तरम्‌। ऋतं च यत्र श्रद्धा चापो ब्रह्म समाहिता 
स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव स:। -अधर्व० १०.७.११. 
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परमेष्ठि को जानता है, जो प्रजापति को जानता है ओर ज्येष्ठ ब्राह्माण्ड को 
जानता है, वह इस स्कम्भ को जानता है। जिसका सिर वैश्वानर अग्नि है 
और आँख आंगिरस है तथा जिसके अवयव यातु है। जिसका मुख ब्रह्मा है और 
जिह्वा मधुकशा है। जिस सर्वाधार स्कम्भ से ऋचायें बनीं, जिससे यजु बने, 
जिसके लोम साम हैं, तथा जिसका मुख अंगिरस अर्थात्‌ अथर्व हैं अर्थात्‌ 
जिससे सकल विद्याओं के स्रोत वेद उत्पन्न हुए वह स्कम्भ कोन है? 


इसी स्कम्भ की उसत्‌ से उत्पन्न हुई और स्थिरता में रहने वाली एक 
शाखा की कुछ जन उपासना करते हैं और कुछ उसी को सत्‌ स्वीकार करते 
हैं। वहीं आदित्य, रुद्र और वसु रहते हैं। वहाँ भूत, वर्तमान और भविष्य 
अर्थात्‌ सर्वकाल का आधार है। जहाँ ब्रह्म जानने वाले विद्वान्‌, ज्ञानी श्रेष्ठ ब्रह्म 
की उपासना करते हैं। जो निश्चय पूर्वक उनको प्रत्यक्ष जानता वह ज्ञाता ब्रह्मा 
हो जायेगा। वे देव बड़े प्रसिद्ध हैं, जो असत्‌ से अर्थात्‌ प्रकृति से उत्पन्न हुए 
हैं। यह स्कम्भ का एक अंग है जिसको ज्ञानी लोग असत्‌ परन्तु श्रेष्ठ कहते 
हैं। जो सर्वाधार आत्मा सृष्टि उत्पत्ति करता हुआ पुराणों को ही विवर्तित 
करता है, वह सर्वाधार आत्मा का एक अंग पुराण करके ही जानते हैं। 
अर्थात्‌ जब स्कम्भ सृष्टि को उत्पन्न करता है तो पूर्वविद्यमान प्रकृति जिसको 
विकारवान्‌ होने असत्‌ कहते हैं उसमें ही विवर्तन करता है। स्वयं से ही कुछ 


१९८. ये पुरुषे ब्रह्म विदुस्ते विदुः परमेष्ठिनम्‌। क 
यो वेद परमेष्ठिनं यश्च वेद प्रजापतिम्‌। ज्येष्ठं य ब्रह्माणं विदुस्ते स्कम :।। 
-अथर्व० १०.७.१७. 
१९९. यस्मादूचो अपातक्षन्‌ यजुर्यस्मादपाकषन। स 
सामानि यस्य लोमान्यथर्वाड्रिरसो मुखं स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव सः।। 
-अथर्व० १०.७.२०. 
२००. असच्छाखां प्रतिष्टन्तीं परममिव जना विदुः। 


उतो सन्मन्यन्तेऽवरे ये ते शाखामुपासते। -अथर्व० १०.७.२१. 
२०१. यत्र देवा ब्रह्मविदो ब्रह्म ज्येष्ठमुपासत। 

यो चै तान्विद्यात्परत्यक्षं स ब्रह्मा वेदिता स्मात्‌ -अथर्व॑ १०.७.२४. 
२०२. बृहन्तो नाम ते देवा येऽसतः परि यज्ञिरे! 

एकं तदङ्ग स्कम्भस्यासदाहु: परो जनाः।। -अथर्व० १०.७.२५. 
२०३. यत्र स्कम्भ प्रजनयन्‌ पुराणं व्यवर्तयत्‌। 

एकं तदङ्ग स्कम्भस्य पुराणमनुसंविदुः॥। -अथर्व० १०.७.२६. 
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उत्पन्न नहीं करता। उसे आसत्‌ रूप प्रकृति का होना उस समय अत्यन्त 
आवश्यक है। इसीलिए इक्कौसर्वे मन्त्र में इसी को सत्‌ रूप से भी वर्णन किया 
गया हे। यहाँ पर असत्‌ परिणाम होने से ही हे न कि सत्ता रहित होना। 


क्योंकि आगे आने वाले मन्त्र में तैंतीस देवता उसी अवयवो से उत्पन्न , 
होकर उस सर्वाधार में स्थित है। ऐसा निवेचन SRR मत्ता मे हिरण्यगर्भ 
भी इसी सर्वाधार से सामर्थ्य करके हुआ हे। तात्पर्य यह ह कि इस सर्वाधार 
परमात्मा में सब लोक, सब तप, सब ऋतु अर्थात्‌ संब कुछ समाया है। जिसको 
भूमि एक पाद का प्रमाण है, और अन्तरिक्ष उदर्‌ हि मध्युस्थ होने से तथा 
उपरस्थ होने से जिसने द्युलोक को सिर बनाया है उस श्रेष्ठ ब्रह्म के लिए 
नमस्कार है। जिसके नेत्र सूर्य और पुनः पुनः उत्पन्न होने वाला चन्द्रमा हे 
जिसके प्राण और अपान वायु हैं। उसी सर्वाधार ने द्युलोक और पृथ्वी को धारण 
किया है जिसने अन्तरिक्ष को धारण किया है। उसी ने ये दिशायें धारण कर रखी 
हैं, वहीं इस विश्व में प्रविष्ट है। यहाँ पर जो चुलोक, पृथ्वी लोक और अन्तरिक्ष 
लोक की धारणा करने के लिए बार-बार कहा है वह उसकी महत्ता दिखाने के 
लिए ही कहा हे, जो तप के श्रम से प्रकट होकर सब लोकों को व्यापता है 
जिसने सोम को बनाया है, उसी श्रेष्ठ ब्रह्म को नमस्कार हे। 


स्कम्भ की महत्ता का वर्णन भूतों के अपने-अपने कार्य में सलग्न हे 
ऐसा वर्णन कर किया है। जैसे हम वायु को काफी स्थिर नहीं. देखते या हमें 
यह अनुभव होता हे। जैसे हम वायु को काफी को स्थितर नहीं देखते या हमें 
यह अनुभव होता है मानों यह वायु चल रहा है। और इन्हीं का कार्यभूत मन 
भी एक स्थान पर स्थित नहीं रहता, और जल का भी गमन हम देखते हैं। उसी 
को आधारमान वेद में कहा है कि यह वायु कैसा स्थिर नहीं रहता ? मन क्यों 
नहीं रमृता ओर क्या जल सत्य की प्राप्ति की इच्छा से कभी स्थिर नहीं 
रहता? यहाँ जल सत्य को जानने का तात्पर्य यह है कि व्यक्ति जल, को 


२०४. यस्यभूमिः प्रमाऽन्तरिक्षमुतोदरम्‌। 


दिवं यश्चक्रं मूर्धानं तस्मै ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नम:|| -अथर्व० १०.७.६. 
२०५. यः श्रमात्‌ तपसो जातो लोकान्त्सर्वान्त्समानशे। 
सोमं यश्चक्रे केवलं तस्मै ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः।। -अथर्व० १०.७.३६- 


२०६. कथं वातो नेलयति कथं न रमते मन;। 
किमापः सत्यं प्रेप्सनतीर्नेलयन्ति कदाचन।। -अधर्व० १०.७.३७. 
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देखकर इसके कारण को ज्ञात करने का प्रयत्न करें। जेसे उपनिषद्‌ मे वर्णन 
आता है कि उस से आकाश, आकाश से वायु, वायु से अग्नि और अग्नि से 
जल, जल से पृथिवी, पृथ्वी से औषधी, औषधी से अन्न और अन से रेत: तथा 
इससे सम्पूर्ण प्रजा उत्पन्न हुई है। या फिर जैसे छान्दोग्योपनिषद्‌ में प्राप्त होता 
है कि यह दृश्यमान जगत्‌ उसी जल से उत्पन्न हुआ हे ओर स्थिर हे ओर उसी 
में लीन हो जाता है। इसी विश्व के मध्य में बड़ा पूज्य एक देव हे जो उष्णता 
देने में विशेष क्रान्ति वाला जन्म के पृष्ठ भाग में हे उसमें कई देव रहते हैं जिस 
तरह वृक्ष का स्कन्ध और उसके चारों ओर शाखा होते हैं। यहां देवों का 
तात्पर्य पृथिवीस्थ या द्युस्थानीय के सभी पदार्थ हैं जो मनुष्य के लिए कुछ 
- प्रदान करें। अथवा उस ब्रह्म की महत्ता का वर्णन करते हैं। जैसे कि देव जिसके 
लिए हाथों, पावों, वाणी, कानों और आँखों से सदा अपरिमित उपहार जिसके 
अपरिमित के लिए देते हैं वह कसम अर्थात्‌ सुखस्वरूप स्कम्भ है। यहाँ जो 
हस्तपादादि का वर्णन देवों के लिये आता है, वह जड़ देवों के उपलक्ष्य मात्र 
है। इसके माध्यम से सम्भवतः इनकी शक्ति के पीछे विद्यमान द्वितीय शक्ति 
जिसको प्राप्त कर ये कार्य करते हैं कि महत्ता का दर्शन होना है। इस प्रकार 
जो देखता है, उसका अज्ञान और पाप दूर हो चुके होते है| क्योंकि इसी स्कम्भ 
में ज्ञान, गति और प्राप्ति रूप तीनों ज्योतियाँ स्थित हैं। 
जो जल में स्वर्ण का बेतस ठहरा हुआ है, यह जानता हे वहीं गुह्य 
प्रज्ञापति हे ` सम्भवतः यहाँ सलिल का तात्पर्य प्रकृति से लिया गया है और 


२०५. तस्माद्वा एतस्मादाकाशः सम्भूतः आकाशाद्वायुः वायोरग्निः अग्नेरापः अद्भ्यः 
पृथिवी, पृथिव्याः औषधयः, औषधिभ्योऽन्नं अन्नाद्रेतः रेतसः प्रजा इमा॥ 
२०८. तज्जतज्जलान्‌ शान्त उपासीत। 
२०९. महद्यक्षं भूबनस्यमध्ये तपसि क्रान्तं सलीलस्य पृष्ठे! 
तस्मिन्छयन्ते य उ के च देवा वृक्षस्य स्कन्धः परित इव शाखा:॥ 
=अथर्व० १०.७.३८ 
२१०. यस्मै हस्ताभ्यां 'पादाभ्र्यां वाचा श्रोत्रेण चक्षुषा। 
यस्मै देवा सदावलिं प्रयच्छन्ति विमितेऽमितं स्कम्भं तं ब्रूहि कतमः स्विदेव सः।। 
-अथर्व० १०.७.३९. 
२११. अप तस्य हतं तमो व्यावृतः स पाप्मना। 
सर्वाणि तस्मिन्‌ ज्योतींषि यानि त्रीणि प्रजापतौ॥ -अधर्व0 १०.७.४०. 
२१२. यो वेतसं हिरण्ययं तिष्ठन्तं सलिले वेद। स वै गुह्यः प्रजापतिः॥ 
-अथर्व० १०.७.४१. 
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स्वर्णमय वेतस का तात्पर्य उस ब्रह्मा को लिया गया है क्योंकि यह स्कम्भ ही 
इसका आधार है। और इसी को आधार मानकर एंसा वर्णन किया गया है। इस 
सृष्टि के विस्तार के लिए पुनः कहा गया हैं कि दो विरूद्ध स्वभाव वाली 
स्त्रियाँ एक ऐसे तन्त्र को बुन रही हैं जो छः खुटियों वाला हैं। उनमें से दूसरी 
धागों को फैलाती है और दूसरी उसकी धारणा करती है न विश्राम करती हे और 
न ही समाप्त करती है। यहाँ जो दो विरूद्ध स्वभाव वाली स्त्रियां ह॑ वे दोनों 
दिन और रात्रि हैं क्योंकि उसी सूक्त के षष्ठ मन्त्र में उन दोनों को दो विरुद्ध 
स्वभाव वाली स्त्रियाँ कहकर इनका नाम ग्रहण किया गया है।।दिन के बाद .रात 
और रात के बाद दिन यह क्रम लगातार चलता आ रहा है, न ही ये दोनों 
विश्राम लेती है और न ही कभी अपने इस क्रम को समाप्त करती हें, उसी से 
यह सृष्टि चल रही हे! छ मयूखों को यहाँ सम्भवतः छ दिशाओं को ग्रहण 
किया गया है। इसके छ दिशओं को धारणा करने वाला कहा गया है। 

इन दोनों नाचती हुई स्त्रियों में से कोन सी परली है यह में नहीं जानता। इसको 
एक पुरुष बुनता है। इसको दूसरा पुरुष उकेलता है और वह स्वर्ग में इसको 
धारण करता है क्योंकि दिन की सत्ता प्रथम है या रात्रि की, यह कोई नहीं 
जानता है। दो पुरुष सम्भवत: बुनने वाला स्कम्भ ही है। और जो खुटियो हैं ये 


इस द्युलोक को धारण करती हैं। और सामों को बुनने के लिए तुन्तु जाल जैसे 
बनाये हें! 


प्रस्तुत सूक्त में पण्डित शिरोमणि दामोदार सातवलेकर ज्येष्ठ ब्रह्म का 
वर्णन मानते हैं। इस सूक्त में ब्रह्म के विराट्‌ का रूप का वर्णन किया गया है। 
ब्रह्म को महिमा का वर्णन करते हुए, उसके विविध रूपों की कल्पना की गई 
है। इस सूक्त में सबसे विशेष बात यह कही गई है। कि ब्रह्म को सिद्धि प्रत्यक्ष 
प्रमाण से होती है। वह ब्रह्म जो सबका आधार है, उसे हम प्रत्यक्ष द्वारा जान 


२१३. तन्त्रमेके युवती विरूपे अभ्याक्रामं वयतः षण्मयूखम्‌। 
प्रान्या तन्तुस्तिरते धत्ते अन्या नाप वृज्ञाते न गमतो अन्तम्‌॥ 


-अथर्व० १०.७.४२ 
२१४. स्कम्भो दाधार प्रदिशः षडुवीं:।। --अथर्व० १०.७.३५ 


२१५. तयोरहं परिनृत्यन्त्योरिव न वि जानामि यतरा पुरस्तात्‌। 
पुमाननद्वयत्युद्गृणात्ति पुमानेनद्वि जभाराधि नाके।। -अधर्व० १०.७.४३. 
२१६. इम मयुखा उप तस्तम्मुर्दिवं सामानि चक्रस्तसराण वातवे।। ` 


रौ -अथर्व० १०.७.४४ 
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सकते ह। वह प्रत्यक्ष रूप में विद्यमान है। उसी स्कम्भ ब्रह्म अर्थात्‌ सर्वाधार 


ब्रह्म में सब वस्तुयें प्रतिष्ठित हैं। अर्थात्‌ समस्त पदार्थों का विज्ञान जानता है 
सभी में ओतप्रोत है। 


इसी प्रकार इसी सूक्त में अन्य दो मन्त्रों में ब्रह्म को प्रत्यक्ष कहा 
गया हे। 


उत्तरीवर्ती भारतीय दार्शनिकों ने ब्रह्म की सत्ता को सिद्ध करने के लिए 
अनुमान प्रमाण का उपयोग किया है। आधुनिकयुग के प्रसिद्ध दार्शनिक स्वामी 
दयानन्द ने ईश्वर की सिद्धि प्रत्यक्षादि प्रमाणों से मानी है। उनका हेतु है कि 
गुणों के प्रत्यक्ष से गुणी का प्रत्यक्ष हो जाता है। वेद भी यहाँ ब्रह्म को प्रत्यक्ष 
रूप में जाना जा सकता हे, यह स्पष्ट रूप से मानता है। वास्तव में इस सूक्त 
के (चौवालिस) ४४ मन्त्रं में ब्रह्म के विभिन्न गुणों एवं शक्तियों का ही वर्णन 
किया गया हे। उस ब्रह्म की साकार उपमा के द्वारा यह सिद्ध किया हे कि उस 


ब्रह्म की महिमा एवं गुण सर्वत्र प्रत्यक्ष रूप से दृष्टिगोचर हो रहे हैं। तनिक ८ 


अनुभव करने की आवश्यकता है। ये समुद्र उस पुरुष -की नाडियाँ हें 
दिशायें भी उसी ब्रह्म को नाड़ी कही गई हैं। वह स्कम्भ ब्रह्म भूत में कितना 
प्रवेश किये हुए है और कितना भविष्य में प्रवेश करेगा। उस ब्रह्म को बतला 
वह कैसा है? जिसका वर्तमान में एक-एक अंग अपने गुणों एवं शक्तियों में 
हजारों प्रकार का हो गया है, वह ब्रह्म निश्चित रूप में क्या हे, उसे जानों। 


इस सूक्त में अनेक रूप के द्वारा, उपमाओं द्वारा ब्रह्म को समझाया गया 
है। इसी प्रसंग में सृष्टि रचना का भी वही निमित्त कारण, सृष्टि को ऋतुएं तथा 
भूमि “द्य” जल, आदि का वर्णन किया है। जहा लोक ओर कोशों को उत्पत्ति 
होती हैं। जो एक प्रकार से असत्‌ से जान पड़ते थे, वह सत्‌ हो जाते हैं। इसी 
प्रकार यह विश्व संरचना भी उत्पन्न होने से पूर्व अपने कारण में विद्यमान होने 
के कारण अनुद्भूत अवस्था में होती है जिसे सामान्य रूप में असत्‌ कहा 


२१७. इन्द्रं त्वा वेद प्रत्यक्षं स्कम्भेसर्वप्रतिष्ठितम्‌। -अथर्व० १०.१.३. 
२१८. यो वै तान्विद्यात्‌ प्रत्यक्षं स ब्रह्मा वेदिता स्यात! -अधर्व॑o १०.७.२४. 
स्कम्भत्वावेदप्रत्यक्षमिन्द्रे सर्वं समाहितम्‌। -अधर्व० १०.७.२९. 
२१९. समुद्रो यस्य नाङ्यःपुरुषेऽधिसमाहिताः॥ -अथर्व० १०.७.१५. 
२२०. यस्य चतस्रः प्रदिशो नाडयस्तिष्ठन्ति प्रथमाः। --अथर्व० १०.७.१६. 


२२१. कियता स्कम्भ प्र विवेश भूतं कियद्भविष्यदन्वाशयेऽस्य।। -अथर्व० १०.७.९. 
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जायेगा। वह ब्रह्म ही अपनी ऋत और सत्‌ शक्तियों के द्वारा एक वैज्ञानिक भी 
भांति इस प्रकृतिमय जगत्‌ को जो कि प्रकट रूप में यहीं था, उसे अद्भूत रूप 
अथवा प्रकट अवस्था में उसका निर्माण करता है। अतः उस ब्रह्म की अनन्त 
शक्तियां एवं गुण समस्त ब्रह्म का आधार बनकर सर्वत्र अपनी महिमा से 
अनुभूति द्वारा प्राप्त है। यहां इस सूक्त में जहाँ सृष्टि का साहित्यिक वर्णन 
उपलब्ध है, वहाँ हम यह भी कह सकते हैं कि ब्रह्म को महिमा एवं उसके 
स्वरूप का भी रमणीय एवं साहित्यिक वर्णन किया गया है। 


अदिति का दार्शनिक विवेचन 


अदिति शब्द ऋग्वेद में लगभग अस्सी ८० बार प्रयुक्त हुआ है। अदिति 
शब्द का अर्थ है कि जो बन्धन रहित हो जो सीमारहित हो तथा जो अखण्डनीय 
हो जो खडित न हो सकती हो उसको अदिति कहते हैं। दो अवबन्धने या दो 
खण्डने धातु से यह शब्द से यह शब्द निकला है। अदिति के बारे में सर्व प्रसिद्ध 
ऋचा ऋग्वेद के प्रथममण्डल के नवासौवें सूक्त का अन्तिम ऋचा है। जिनसे 
पता चलता हे कि अदिति वैदिक दर्शन सम्पूर्ण तत्वों का नाम है। इस तन्त्र में 
अदिति को कई नामों से वर्णित किया गया है, जैसे अदिति ही द्यौ है, अदिति 
अन्तरिक्ष हे, अदिति माता, पिता और पुत्र है, सभी देव, पञ्चजन भी अदति 
हैं। यही अदिति रूद्रों की माँ हे, बसुओं की दुहिता है, आदित्यों की स्वसा 
हे और अमृत को नाभि हैं यही आदि गौ है जो अवध्या अर्थात्‌ वध न करने 
योग्य हे। अथर्ववेद में इसी प्रकार का वर्णन मधु सूक्त में भी आता है। वहां 
पर भी गौ को सम्बोधित करके लिखा गया है कि यह मधुकशा गौ आदित्यो 
को माता है, वसुओं को दुहिता है, प्रजाओं की प्राण है, अमृत की नाभि है 
हिरण्यवर्ण मधुमती द्युतसतू या प्राणक्त होकर मर्त्यरूप भौतिक तत्वों में विचरती 
हे। यहाँ पर इसकी आदित्यों की माता कहा है। 


२२२. अदिति्रदितिरनतरिक्षमदिति्माता स पिता स पुत्र: 
विश्वे देवा अदिति: पञ्चजना अदितिर्जातमदितिर्जनित्वम्‌।। 
-ऋण्व १.८९.१०. 
२२३. माता रुद्राणां दुहिता वसूनां स्वसादित्यानाममृतस्य नामिः। 
प्र नु वोचं चिकितुषे जनाम मा गामनागामादितिं वधिष्ट।। 
-ऋ०्वे० ८.१०१.१५ 
२२४. मातादित्यानां दुहिता वसूनां प्राणः प्रजानाममृतस्य नाभिः। 
हिरण्यवर्णा मधुकशा धृताची महान्गर्भश्चरति मरत्येषु।। -अथर्व० ९.१.४. 
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आगे चलकर अथर्ववेद में आदिति को अष्ट पुत्र वाली से सम्बोधित 
किया है। वहाँ पर कहा गया हे कि सत्य के प्रथम प्रवर्तक में आठ तत्त्व उत्पन्न 
हुए हैं, ये आठ दिव्य ऋत्विज्‌ हैं, अदिति के भी ये आठ पुत्र हैं। और आठवीं 
रात्रि से वहीं अदिति हवनीय पदार्थों को प्राप्त होती हे। ' अदिति की वेदों में 
कई विशिष्ट व्याख्यायें हैं। इसको “उरुव्यचा: या अतिविस्तीर्णा” कहा है। 
इसको ज्योतष्मती भी कहा है । कहीं पर इसको उषा का मुख भी कहा गया 
है। अदिति को राजपुत्रा या वह माता जिसके पुत्र राजा ही राजा है वाली कहा 
है। ऋग्वेद में मोक्ष के अनन्तर पुनरागमन की कामना करते हुए कहा गया 
है कि ऐसा कोन मुझे पुन अदिति को सौंप दे, कोन मुझे अपने 
माता-पिता को प्रदान कराये। आगे चलकर इस अदिति के विषय में लिखा 
है कि द्यौ पिता और पृथिवी माता, भ्राता वसु जो हमें प्रसन्न करते हे,, सभी 
आदित्य अदिति में मग्न रहते हुए हमारे लिए निरन्तर कल्याण को बनाते रहते 
हैं। अर्थात्‌ निरन्तर हमारे लिए कल्याण ही करते हैं। अकल्याण का कभी भी 
आश्रय नहीं लेते। 


आगे ऋग्वेद में लिखा है कि जितने भी देवता यज्ञभागभुक्‌, अदिति से 


उत्पन्न होकर देवता यज्ञभुक बने हैं, चाहे बे अपस्‌ देवता या पृथ्वी देवता हो उन 
सबको नमन या वे हमारे नमस्य हैं और हम उनका आह्वान करते हैं अदिति 


२२५. अष्ट जाता भूता प्रथमजर्वस्या्टे्रत्विजो दैव्या ये! 


अष्टयोनिरदितिरष्ट पुत्राष्टमीं रात्रिमाभि हव्यमेति॥ -अथर्व० ८.९.२९. 
२२६. अवश्रं ज्योतिरदितेर्मनामहे॥। —ऋ० ७.८२.१०. 
२२७. माता देवानामदितेरनीकम्‌। -ऋ० दर १.१३.१९. 
२२८. पितुर्नो अदितिराजपुत्रा। -क्र० वे० २.२७.७. 


२२९. कस्य नूनं कतमस्मामृतानां मनामहे चारु दवस्य नाम। 
को नो महमा अदितये पुनर्दात्‌ पितरं च दृशेम च।। -ऋ० वे० ६.५१.५ 
२३०. द्योष्पिहः पृथिवी मातरधुगाने भ्रातर्वसवो मरुता नः। 
विश्‍वं आदित्या अदिते सजोषा अस्मभ्यं शर्म बहुन्तं वि यन्त॥ 
-ऋ० व° ५.८६.३ 
२३१. विश्वा हि वो नमस्यानि वन्द्या नामानि दवा उत र्‍यज्ञयानि वः। 


ये स्थ जाता अदितेरद्भ्यस्परि यें पृथिव्यासते म इह श्रुता हवम्‌॥ 
-क्र० वे० १०.६३.२ 
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माता मधुमत्‌ पयः रूपपीयूष द्यौ रूप में दुहती रहती हे। जहाँ-जहाँ उसे अद्रि 
वहाँ या कूटस्थ का कारण कहते हैं। वहाँ इन सब देवताओं के उक्थबीज 
स्वप्रभव सम रहते हैं। ये सब कल्याणकारी बने। यह तत्त्व केवल अदिति ही 
है जिससे व्यापक सम्राज्‌ तत्त्व (वरुण) और यज्ञ सत्ता में आये जिन्होंने दिवि 
या त्रिपादामृत का क्षय या विकास किया, जिनमें आदित्य निवास करने लगे वह 
अदिति कल्याण करे। यह अदिति सुकल्याणकारिणी, सुप्रणीतिनी और दु:खों 
से बचाने वाली दैवी नौका जिसकी पतवारें नौका में ही हैं जो अनिष्ट हीन है, 
और कभी भी छिद्रित होकर पानी से भरने वाली नहीं है, हमः, अपने कल्याण 
के लिए अदिति की उस नौका में आरूढ़ होवें। ˆ बेद ने यहाँ पर अदिति के 
बिविध तकनीकी रूपों को दर्शाया है। यहाँ पर प्रकृति, गौ और ईश्वर आदि 
अनेक रूपों में अदिति का वर्णन उपलब्ध है। 


अदिति तो सर्वादेवता और विश्व देवता है। अत: इसकी प्रार्थना सर्वत्र 
विश्वदेवता सूक्तों में ही मिलती है। अदिति को दक्ष की माता भी कहा जाता 
है। और यह अदिति उस दक्ष से परे हे अथात्‌ अपने अखण्ड रूप में विद्यमान 
हैं। दक्ष अदिति का पुत्र है, अर्थात्‌ दक्ष की उत्पत्ति अदिति से ही हुई हैं इसके 
विषय में अन्यत्र भी ऐसा ही वर्णन उपलब्ध होता इसका अप्रत्यक्ष समर्थन 
निम्न ऋचा करती है। जिसमें लिखा है कि-हे अदिते ! दक्ष के जन्म कर्म में 
सप्त होता, अङ्गिरस, विरूप सप्त ऋषियों से उत्पन्न होने के लिए पुरुरथ 
ra 
२३२. येभ्यो माता मधुमत्पिन्वते पय: पीयूषं द्यौरदितिरद्रिबर्हाः। 

उकथशुष्मान्‌ वृषभरान्त्यस्वप्नसस्ता९^ आदित्यां अनुमदा स्वस्तये॥ 

> Xo) ० १० ५ 

२३३. सम्राजो से सुवृधो यज्ञमाययुरपरिहवृता ह ~ 

ता आ विवा स नमसा सुवृक्तिभिर्महो आदित्यां अदितिं स्वस्तये।। 


Se) व० ०.६३.६. 
२३४. सूत्रामाणं पृथिवीं द्यामनेहसं सुशर्माणमदितिं सुप्रणीतिम्‌। i 


देवीं नावं स्वरित्रामनागसो अस्रवन्तीमा रूहेमास्वस्तये।। 


Re -ऋ० वे० १०.६३.१०. 
२३५ क्षा अजायत दक्षाद्रदिति परि॥ जकऋ० वे० १०.७२.४ 


२३६. असच्च सच्च परमे व्योमन्‌ दक्षस्य जन्मन्नदितेरूपस्थे। 


जऋण व० १०.५.७. 
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वैदिक दर्शन १२५ 


धैर्यमार्गी अर्थ या मित्रवरुणों दो राजाओं की परिचर्या करने लग जाता है। एक 
स्थान पर अग्नि से कहा गया है कि जब तुम किसी को भौतिकात्मा सोमात्मा 
प्रदान करते हो तब तुम अदिति की कर्मभूमि को निरपराध या अनिष्टहीन बनाने 
में समर्थ होतें हो, तो तुम किसी को कल्याणकारी शक्ति देते हों, तब वह 
अदिति की प्रजा वाला बन जाता है। अतः हम सेवा में तुम्हारे बने रहे। 
कहीं-कहीं अदिति के दो प्रकारों का वर्णन है। एक दिन पूवोर््ध की, दूसरी रात्रि 
उत्तरार्द्ध की। वहाँ इन दो प्रकारों से अदिति का वर्णन है। वहाँ पर यह भी प्रार्थना 
है कि ये दोनों सदा हमारी रक्षा करें। 
दिति- 

अदिति पूर्ण वैदिक दर्शन है, पर दैदिक दर्शन के दो मुख्य भाग हैं। 
उत्तरार्द्ध और पूर्वारद्ध। यद्यपि पूर्वारद्ध-उत्तराद्ध दोनों ही अदिति या अदीना, 
अख ण्डा व्यापिका हैं तथापि उत्तरार्द्ध का विशिष्ट नाम असुर-शत्रु, भ्रातृव्य, दैत्य 
आदि भी -है। अदिति प्रकृति है तो दिति कार्यरूप जगत्‌ है। 
उपनिषदों में सृष्टिरचना विषय 

सृष्टि के पदार्थों को देखकर एक चिन्तक के मन में भाव उत्पन्न होता 
हे कि इस वैविध्यपूर्ण सृष्टि की रचना कैसे हुई ? यह संसार कहाँ से आया है? 
यह प्रश्‍न अभी ही उत्पन्न नहीं हुआ अपितु इस प्रकार की जिज्ञासा वेदों में भी 
प्राप्त होती है। ऋग्वेद में, जो आदि वेद माना जाता है, उसमें भी इस प्रकार के 
प्रश्‍न उपलब्ध होते हैं। ऋग्वेदोक्त “नासदीय सूक्त'' का उल्लेख हम पिछले 
पृष्ठों में कर चुके हैं जिसमें पूछा गया है कि ' कोन जानता है और कौन कह 
सकता है कि यह सृष्टि कहाँ से और कैसे उत्पन्न हुई। यजुर्वेद के ' पुरुष 


२३७. दक्षस्य वादिते जन्मनि ब्रते राजाना मित्रावरुणा विवाससि। 
अतूर्तपन्थाः पुरुरथो . अर्यमा सप्तहोता विषुरुपेषु जन्मसु॥ 
-क्र० वे० १०.६४.५. 
२३८. यस्मै त्वं सुद्रविणो ददाशोऽनागास्त्वमदिते सर्वताता। 
यं भद्रेण शवसा चोदयामसि प्रजावता राधसा ते स्याम 


ठ -ऋ० वे० १.९४.१५. 
२३९. अदितिनो दिवा पशुमदितिर्नक्तम द्वयाः। 
अदितिः पात्वंहसः सदावृधा॥ -ऋ० वे० ८.१८.६. 
२४०. को अद्धा वेद कः इह प्र वोचत्कुत आजाता कुत इय विसृष्टिः। 
-ऋग्वेद, १०.१२९.६. 
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१२६ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


सूक्त'' (इक्कतीसवाँ अध्याय) में भौ सृष्टिरचना समस्या पर समाधान प्रस्तुत 
किया है। अथर्ववेद के “'स्कम्भ सूक्त'' में सृष्टि की विवेचना उपलब्ध है। इन 
सभी सूक्तों में सृष्टिरचा में प्रथम निमित्तकारण का अत्यधिक महत्व दर्शाया है। 
वास्तव में यदि घट निर्माण हेतु कुम्भकार न हो तो मृत्तिका होने पर घट का 
निर्माण असंभव ही होगा। इसी प्रकार सृष्टि का निमित्तकारण ब्रह्म भी सर्वाधार 


होने के कारण उसकी प्रमुखता प्रतिपादित की है। 


वेद की तरह उपनिषदों में भी यह जिज्ञासा उपलब्ध होती है कि 
श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में ऋषि ने इस प्रकार की जिज्ञासा व्यक्त की है।. यह ब्रह्म 
कहाँ से आया है, किस प्रकार हम जीवन धारण करते हैं। हम कहाँ से उत्पन्न 
होते हैं। किस कारण से जीवित कहे जाते हैं, प्रलयकाल में हमारी स्थिति कहाँ 
और केसी रहती है। दुःख और सुख के उपभोग में हमारा कौन अधिष्ठता या 
नियन्ता रहता है। 


तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में सृष्टि रचना का वर्णन करते हुए कहा गया है कि उस 
ब्रह्म (निमित्त कारण) से (की प्रेरणा से, उसकी स्वाभाविक ईक्षणशक्ति से) 
| आकाश, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से पृथ्वी और 
| पृथ्वी से औषधियाँ रूप नाना जगत्‌ निर्मित हो जाता है। यहां ब्रह्म को निमित्त 
| कारण रूप में प्रतिपादित करते हुए उसकी महिमा का प्रतिपादन हुआ है। उसने 


सृष्टि को रचना को। अब प्रश्‍न यह उपस्थित होता है कि क्या सृष्टि उसके 
ग अन्दर थी, जो जादूगर की तरह उसने बाहर निकाल दिया! यहां स्पष्ट रूप में 
पंचमी विभक्ति का प्रयोग हुआ है। जैसे पर्वत से नदी निकलती है। इसका अर्थ 
यह नहीं होता कि पर्वत स्वयं जल रूप में परिणत हो जाता, अपितु जल कौ 
पर्वत से पृथक्‌ सत्ता है, हिमादि के रूप में पर्वत में जल है। यहाँ पर भी 
आत्मनः पद जगत्‌ के उपादानकरण रूप में प्रयुक्त नहीं हुआ अपितु निमित्तकारण 
के रूप में प्रयुक्त हुआ प्रतीत होता है। वह ब्रह्म सर्वव्यापक होने से समस्त 
जगत्‌ का आधार है, ऐसा वेद भी स्वीकार करता है। * उपनिषद्‌ के उक्त मन्त्र 


ह 

२४१. कि कारणे ब्रह्म कुतः स्म जाता! - श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ १.१. 

२४२. तस्माकं एतस्मादात्मम्‌ आकाशः सम्भूतः। आकाशाद्वायु। 
वायोरग्नि:। अग्नेरायः। अद्भ्यः पृथ्वी।- पृथिव्या ओषधय:। 


-तै०उ०ब्र०व० अनुवाक्‌। 
२४३. सदाधार पृथिवीं। यजु०। Ee 
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वैदिक दर्शन १२७ 
पर पं० आर्यमुनि का विचार हे कि “परमात्मा सें आकाश रूप द्रव्य उत्पन्न 
हुआ, यहां भूतों की सूक्ष्मावस्था का नाम आकाश है, या यों कहो कि आकाश 
से तात्पर्य सर्वत्र व्यापक या अवकाशप्रद वस्तु का नहीं, किन्तु सूक्ष्म रूप से 
सर्वत्र व्यापक द्रव्य का है। इसी पर ऋषि दयानन्द का मत इस प्रकार है कि 
“उस परमेश्वर और प्रकृति से आकाश, अवकाश अर्थात्‌ जो कारण रूप द्रव्य 
सर्वत्र फैल रहा था, उसको इकट्ठा करने से अवकाश उत्पन्न-सा होता है। 
वास्तव में आकाश भी उत्पत्ति नहीं होती क्योंकि बिना आकाश से प्रकृति ओर 
परमाणु कहाँ ठहर सकें।'' 


हमारा विचार यह है कि जिस आकाश को अवकाश कहते हैं, उसको 
उत्पत्ति नहीं अपितु औपाधिक आकाश की उत्पत्ति माननी चाहिए। तब यहाँ 
आकाश का अभिप्राय या तो औपाधिक आकाश से हे या जिस समय प्रकृति 
में ईक्षण शक्ति से परमेश्वर क्षोभ उत्पन्न करता है। उस क्षोभ का नाम सूक्ष्मरूप 
की दृष्टि से आकाश हो सकता है। 


मुण्डकोपनिषद्‌ में सृष्टिरचना का प्रतिपादन उपादानकारण की दृष्टि से 
न करके निमित्तकारण की दृष्टि से किया गया है। अपने संकल्प रूप तप से 
ब्रह्म इस सृष्टि को रचता हे। उस तप के परिणामस्वरूप अन्न, प्राण, मन, 
पंचमहाभूत, समस्त लोक और कर्म तथा कर्मो से अवश्यभावी सुख-दुःख रूप 
फल उत्पन्न होते हैं। आगे के वचनों में नानाविध रूप में उत्पत्ति का वर्णन 
किया गया है। प्राण, मन, इन्द्रिया, आकाश, वायु, अग्नि, जल आदि से लेकर 
समस्त विश्व को धारण करने वाली पृथिवी पर्यन्त सभी उसी से उत्पन्न हुए 
हैं। यहाँ '“जायते'' का अर्थ हैं प्रादुर्भाव होना (जनि प्रादुर्भावे) से तात्पर्य 
सांख्य का सत्कार्य संकेत रूप प्राप्त हैं। इस उपनिषद्‌ के द्वितीय मुण्डक के 
प्रथम खण्ड में ५, ६, ७ मंत्रों में नाना प्रकार की वस्तुओं के निर्माण का संकेत 
करते हुए उसी परमेश्वर से ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, दीक्षा, यज्ञ, संवत्सर आदि 


२४४. उपनिषद्‌ आर्य भाष्य, पृ० ५३७. 
२४५. तपसा चीयते ब्रह्म ततोऽन्नमभिजायत। र 

अन्नात्प्राणो मन: सत्यं लोकाः कर्मसु चामृतम्‌ -मुण्डकापिषद्‌, ९.९.८. 
२४६. एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च। 

खं वायुर्ज्योतिरापः पृथिवी विश्वस्य धारिणी -मुण्डकोपनिषद्‌, २.१.३. 
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को उत्पत्ति का वर्णन हैं। क्या यजुर्वेदादि वेदों के ज्ञान को मायावादी यह मानेंगे 
कि वह ब्रह्म को इस रूप में परिणत हो गया 

कठोपनिषद्‌ में भी कार्य के कारण को ओर संकेत करते हुए कहा है कि 
इन्द्रियों से मन सूक्ष्म है, मन से सूक्ष्म बुद्धि, बुद्धि से ऊपर महत्तत्त्व है और 
महत्तत्त्व से अव्यक्त प्रकृति अति सूक्ष्म हे। यहा प्रस्तुत प्रसंग में ब्रह्म की 
सूक्ष्मता का वर्णन चल रहा हे। इससे अगले मंत्र में कहा हे कि उस अव्यक्त 
प्रकृति से भी सूक्ष्म वह परमपुरुष परमेश्वर हे। 

प्रश्नोपनिषद्‌ में भी सृष्टि की रचना का वर्णन करते हुए बताया है कि 
जसे पक्षी गण निवास के लिए वृक्ष पर ठहरते हें इसी प्रकार प्रलय काल 
मं सभी स्थूल ओर जड़ जगत्‌ अपने-अपने क्रमश: कारण को प्राप्त होता हुआ 
मूल-प्रकृति में और मूल प्रकृति परमेश्वर में अवस्थित रहती है। पृथिवी, जल 
अग्नि, वायु और आकाश तथा इनकी तन्मात्राएँ अथात्‌ शब्द, स्पर्श, रूप, गन्ध 
आर रस जा महाभूता क कारण हे, इनमें पृथ्वी आदि का लय हो जाता हें। 


२४७. तस्मादग्नि समिधो यस्य सूर्यः सामात्पर्जन्य औषधय पृथिव्याम्‌। 

पुमान्‌ रेतः सिञ्चति योषितायां बह्वीः प्रजाः पुरुषात्‌ सम्प्रसूता॥ 

तस्मादृचः साम यजूंपि दीक्षा यज्ञाश्च सर्वे क्रतबो दक्षिणाश्च। 

अयत्सरश्च यजमानश्च लोका: सामो यत्र पवते यत्र सूर्य :॥ 

तस्माच्च दवा बहुधा सम्प्रसूताः साध्या मनुष्या: पशवो वयांसि। 

प्राणापान ब्रीहियवो तपश्च श्रद्धा सत्य ब्रह्मचर्यं विधिश्च।। 

-मुण्डकापनिषद्‌, २.१.५, ६, ७. 

२४८. इन्द्रियेभ्यः परं मनो मनस सत्त्वमुत्तमम्‌। 

सत्त्वादधि महानात्मा महताऽव्यक्तमुत्तमम्‌। -कठोपनिषद्‌, २.३.७ 
२४९. अव्यक्तात्तु परः पुरुषो व्यापकोऽलिङ्ग एव च। 

य ज्ञात्वा मुच्यत जन्तुरमृतत्वं च गच्छति।। -कापनिषद्‌, २ 

तुलना कीजिए- 

इन्द्रियेभ्यः परा ह्यर्था अर्थेभ्यश्च परं मनः| 

मनसस्तु परा बुद्धिबुद्धरात्मा महान्‌ पर:॥ 

महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुष परः। 

पुरुषान्न परं किंचित्सा काष्ठा सा परा गति:॥ कठोपनिषद्‌, १.३.१०, ११: 
२५०. स यथा सोम्य वयांसि वासोवृक्षं सम्प्रतिष्ठन्ते एवं ह वे तत्‌ सर्व पर आत्मनि 

सम्प्रतिष्ठते।। -प्रश्नापनिषद्‌, ४.७. 
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इसके साथ पांच ज्ञानेन्द्रियो का लय अपने पांच विषयों में अर्थात्‌ उन्हीं स्पर्शादि 
सूक्ष्म तन्मात्राआं मं लय हो जाता हे। इस लय को दिखाते हए जो द्रष्टा, श्रोता 
पुरुष चेतन आत्मा हे, उसको भी परमात्मा में अवस्थित कहा हे। _ 


छान्दोग्य उपनिषद्‌ (६.२.३.) में परमेश्वर द्वारा संकल्प पूर्वक सर्गारम्भ 
करने का वर्णन किया ह वहीं आगे चलकर (६.३.३.) सृष्टि रचना का 
रहस्य समझने के लिए त्रिवृत्करण को चर्चा आती है। कार्यमात्र में यह 
त्रिवृतकरण प्रत्यक्ष से होता हे। प्राचीन आचार्य द्रुमिल ने इस त्रिवृत्‌ का 
विवेचन करते हुए इसको सांख्य में प्रतिपादित सत्व, रज और तम की 
अन्योऽन्यमिथुनवृत्तिता माना है, अर्थात्‌ जो इन्हीं तीन लडियो से बनी हो। जगत्‌ 
की सृष्टि इन तीन लड़ी अर्थात्‌ सत्व, रज, और तम से मिलकर हुई हे। उपनिषद्‌ 
में ये तीन अर्थात्‌ त्रिवृत्‌ हैं-तेज, अप्‌ और अन्न। ये यथाक्रम रजस्‌, सत्व-तमस्‌ 
के प्रतीक हैं, क्योंकि आगे उपनिषद्‌ में कहा है कि अग्नि का रोहित रूप तेज 
अर्थात्‌ रजस्‌ का रूप है परन्तु रजस्‌ इस स्थिति में अपने विशुद्ध रूप को छोड़ 
देता है, उस समय जिसको हम तेज कहते हें। वहां रजस्‌, सत्व ओर तमस्‌. तीनों 
रूप विद्यमान हें यही बात सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ यही तीन सत्य हैं। इस त्रिवृत्‌ 
पद के आधार पर आचार्य शंकर ने पांच स्थूल भूतो के परस्पर सम्मिश्रण कौ 
कल्पना की है जो प्रसंग के अनुसार उचित प्रतीत नहीं होती। क्योंकि आगे 
चलकर उपनिषद्कार स्वयं इन तीनों को सत्य मानता हैं। शेष जड़ पदार्थों का 


२५१. पृथिवी च पृथिवीमात्रा चापश्चापोमात्रा च तेजश्च तेजोमात्रा च वायुश्च वायुपात्रा 
चाकाशश्चाकाशमात्रा च चक्षुश्च द्रष्टव्यं च श्रोत्रं च श्रोतव्य च ध्राणं च श्रातव्य 
च रसश्च रसयितव्यं च त्वक्च स्पर्शयितव्यं च वाक्च वक्तव्यं च हस्ती 
चादातव्यं चोपस्थश्चानन्दयितव्यं च पायुश्च विसर्जयितव्यं च पादा च गन्तव्यं च 
मनश्च मन्तव्यं च बुद्धिश्च बोद्धव्यं चाहङ्कारश्चाहङ्कर्तव्यं च चित्तं च चतयितव्यं 
च तेजश्च विद्योतयितव्यं च प्राणश्च विधारयितव्यं च॥ -प्रश्नोपनिषद्‌, ४.८ 

२५२. एप हि द्रप्टा स्प्रष्टा श्रोता ध्राता रसयिता मन्ता बोद्धा कर्ता विज्ञानात्मा पुरुष: स 
परेऽक्षर आत्मनि सम्प्रतिष्ठते॥ -प्रश्नोपनिषद्‌, ४.९. 

२५३. तदैक्षत बहुस्यां प्रजायेयेति। 

२५४. तासां त्रिवृतं त्रिवृतमेकैकां करवाणीति सेयं देवतेमास्तिस्रो देवता अनेनव 
जीवेनात्मनानुप्रविश्य नामरूप व्याकरात्‌।। 

२५५. महदाद्या विशषान्ता....त्रिरूपत्वं तथा अबदत्‌। -मेत्र्युपनिषद्‌, ६.१०. 
(आचार्य द्रुमिल की यह व्याख्या श्रीभाष्य में प्राप्त है।) 
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2 भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


लय इन्हीं में होने से वाचारम्भण मात्र ह। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में जो त्रिवृत्‌ 
शब्द आया है वहाँ आचार्य शंकर इसका अर्थ सत्व, रजस्‌ आर तमस्‌ ही ग्रहण 
करते हं। इसस स्पष्ट कि छान्दोग्योपनिषद्‌ में जो त्रिवृत्‌ शब्द हे उसका 
अर्थ सत्व रजस्‌ ओर तमस्‌ लता अधिक समीचीन प्रतीत होता हे क्‍योंकि ये 
तीनों मिलकर अर्थात्‌ संघात रूप में संसार का निर्माण करत हैं। छान्दाग्य में 
उक्त प्रसंग को स्पष्ट करता हुआ संकेत करता हे कि इसी प्रकार आदित्य का 
जो रोहित रूप है, यद्यपि वह तेज आर रजस्‌ का हे परन्तु इस अवस्था म॑ वह 
अपने विशुद्ध रूप को छोड़ देता हे और हम जिस आदित्य का देखत हैं उसमें 
तीनों रूप हैं। अर्थात्‌ रजस्‌, सत्व और तमस्‌ तीनों विद्यमान हं। यही सत्य हे, 
इस प्रकार आगे चन्द्र और विद्युत के उद्धवरणों में कहा गया है। इसी प्रकार से 
यह सारा ही जगत्‌ त्रिवृत्वकृत हे। यहाँ जगत्‌ रचना का क्रम पूर्णरूपेण 
सांख्यदर्शन के अनुसार प्रतीत होता हे। इस रचना कं मूल उपादान तत्व सत्व, 
रजस्‌, तमस्‌ त्रिगुण हे। “ त्र्यात्मकत्त्वातु भूयस्त्वात्‌'' (३.१.२) इस ब्रह्मसूत्र के 
द्वारा सूत्रकार ने छान्दोग्य के उक्त प्रसंग को लक्षण का त्रिगुण से जगत्‌ को 
उत्पत्ति का विवरण प्रस्तुत किया हे। यदि शंकर के अनुसार इन तीन दवताआं 

को भूत माना जाए तो उन्हें सत्य नहीं कहा जा सकता हे, क्योंकि शंकर स्वयं 


२५६. यदग्ने रोहितं रूपं तेजसस्तद्रूपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्यापागादग्नरग्नित्वं 
वाचारम्भं विकारो नामधेयं त्रीणि रूपाणीत्येव सत्यम्‌। 
-छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६.४.१. 
२५७. तमेकनेमिं त्रिवृतं षोडशान्तं शतार्धारं विंशतिप्रत्यराभिः। 
अष्टकः पड्भिर्विश्वरूपैकपाशं त्रिमार्गभेदं द्विनिमित्तेकमोहम्‌।। 
-श्वेताश्वतर उपनिषद्‌, १.४. 
(इस पर शाङ्करभाष्य देखिये-त्रिवृतं त्रिभिः सत्त्वरजस्तमोभिः प्रकृतिगुणेर्वृतम्‌।.- 


२५८. यदादित्यस्य रोहितं रूपं तेजसस्तद्रूपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्यापागादादित्यादा 
दित्यत्वं वाचारम्भणं विकारो नामधेयं त्रीणि रूपाणीत्येव सत्यम्‌! यच्चन्द्रमसो 
राहितं रूपं तेजसस्तद्रूपं यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्यापागाच्चन्द्राच्चन्द्त्व 
वाचारम्भणं विकारो नामधेयं त्रीणि रूपाणीत्येव सत्यम्‌।। यद्विद्युतो रोहितं रूपं 
तजसस्तश्रूप यच्छुक्ल तदपां यत्कृष्णं तदन्नस्यापागाद्विञ्युतो विद्युत्त्वं वाचारम्भणं 
विकारो नामधेयं त्रीणि रूपाणीत्येव सत्यम्‌।। -छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६.४.२, ३, ४ 

२५९. सयं दवतक्षत हन्ताहमिमास्तिस्रो दवता अनेन जीवेनात्मनानुप्रविश्य नामरूप 
व्याकरवाणीति -छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६.३.२ 


(इस पर शाङ्करभाष्य द्रप्टव्य-अनुप्रबिश्य तेजोऽबन्नभृतमात्रासंसरगेण....... ) 
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वेदिक दर्शन १३१ 
ब्रह्म को छोड़कर किसी को सत्य मानने को तैयार नहीं हैं जबकि उपनिषद्‌ | 
इनको सत्य कह रही हे। अतः इनका सामंजस्य सांख्य के त्रिगुण को मानकर 
किया जा सकता ह। 


उपनिषदों में उक्त सृष्टि रचना का वर्णन स्पष्ट करता है। कि दर्शनकाल 
में जब सांख्य का प्रादुर्भाव हुआ, उस समय उपनिषदों में जो सृष्टि रचना के 
संकेत प्रसंगानुसार आये थे, उनका अनुसंधान करके उसकी अभिव्यक्ति को 
व्यवस्थित रूप एवं वैज्ञानिक यह दिया गया प्रतीत होता है। उक्त विवेचन से 
अभिप्राय यह ह कि उपनिषदों की सृष्टि रचना सिद्धान्त का प्रभाव सांख्यदर्शन 
पर हे न कि सांख्य का उपनिषदों पर हे। क्योकि हमारी मान्यतानुसार वेदों के 
पश्चात्‌ का युग ब्राह्मण ओर उपनिषदों का युग हैं। उससे उत्तरवर्ती युग 
दर्शनों का माना जाना चाहिएं। सांख्य को सृष्टि रचना को उपनषिदों को सृष्टि 
रचना का व्यवस्थित रूप कहना अधिक उपयुक्त होगा। उसका संक्षिप्त परिचय 
इस प्रकार हे-उस प्रकृति से मह्‌ (बुद्धित्व), महत्‌ से अहंकार, अहंकार से पांच 
तन्मात्राएँ हें और ११ इ्द्रियाँ उत्पन्न हुई और उनसे पांच भूत उत्पन्न हुए हैं। 
इन्हीं को चार भागों में विभाजित किया हे। प्रकृति अविकृति है। 


वेद में प्रमाण- 
वेद भारतीय वाङ्मय के आदि ग्रन्थ माने जाते हैं। उनमें ज्ञान प्राप्त 
अथवा ज्ञान मीमांसा का दृष्टिकोण क्या माना जाता हे ? इसका विवेचन करने 
से पूर्व आधुनिक ज्ञान मीमांसा की मीमांसा करना अधिक उचित हागा। 
आधुनिक ज्ञानमीमांसा शब्द का ग्रहण पाश्चात्य इपिस्टोमोलोजी (२७1510110- 
1029) शब्द का हिन्दी में पर्याय बनाकर माना गया है। भारतीय परम्परा में 
प्रमाण मीमांसा अथवा प्रमाण शब्द का ग्रहण किया जाता था। जो भी हमें 
प्रत्यक्षादि प्रमाणों से ज्ञान प्राप्त होता है, उसके स्रोत एवं साधन और उसके 
प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य आदि विषयों का गहन अध्ययन भारतीय दर्शन परम्परा 
मं प्राप्त होता है। जैसा पूर्व प्रसंगों में स्पष्ट किया जा चुका हे कि वदं मं मनुष्य 
की जन्म से लेकर मृत्यु पर्यन्त समस्याओं का समाधान मिलता हे। उसके 
पश्चात्‌ ऋषियों ने अपने-अपने विषय का प्रतिपादन किया, उस एक विषय पर 
ऋषियों ने ऋषि+अर्चन अर्थात्‌ रिसर्च किया। जैसे वेद के ज्ञान सम्बन्धी मन्त्रं 
पर शोध करके वेद के ज्ञान काण्ड की उपनिषदों कें रूप में विस्तृत व्याख्या 


२६०. श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ सांख्यदर्शन के पीछे की हे; 
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की थी। इसी प्रकार वेद के कर्मकाण्ड को विस्तार ब्राह्मण ग्रन्थों में उपलब्ध 
होता है। 

भारतीय दर्शन परम्परा में ज्ञान मीमांसा का प्रारम्भ भी हमें वेद से 
स्वीकार करना होगा। उसके बाद ऋषियों ने शोध द्वारा प्रामाणों को विशद्‌ वर्णन 
किया है, यह मानना चाहिये। इसमें सबसे पूर्व यह दखना होगा कि ज्ञान मीमांसा 
का क्या आधार हे? इस पर जब हम विचार करते हे तो प्रमाण मीमांसा में सबसे 
प्रमुख दो शब्द मिलते हैं, प्रथम ' प्रमा ' द्वितीय शब्द है ' प्रत्यक्ष''। न्याय दर्शन 
में भी प्रमा, प्रमाण, प्रमिति ओर प्रमाता शब्दों को ज्ञान मीमासा का आधार माना 
जाता है। ''प्रमा'' का जो अर्थ दर्शनों में स्वीकार किया जाता हे, उसी अर्थ में 
वेदों में इस शब्द का प्रयोग प्राप्त होता है। प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग भी वेद में 
मिलता हे। इस का अभिप्राय यह हुआ हे कि वेद में ज्ञान मीमांसा का संक्षिप्त 
वर्णन है। 


वेद में प्रमा शब्द- 
(१) ''यदेषां श्रेष्ठं यदरिप्रमासीत्‌ तदेषां निहितं गुहावि:''। (ऋग्वेद 
१०.७१.१) 
(२) यस्य भूमि प्रमाऽन्तरिक्षमुतोदरम्‌। (अथर्व० १०.७.३२) 
उपर्युक्त दोनों स्थलों में प्रमा शब्द का प्रयोग, इस समय समझे जाने वाले 
प्रमा के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। 
वेद में प्रत्यक्ष 
(१) यो वैतान्विद्ात प्रत्यक्षं स ब्रह्मावेदिता स्यात्‌। (अथर्व. १०.७.२४) 
(२) स्कम्भत्वा वेद प्रत्यक्षमिन्द्रे सर्वं समाहितम्‌। (अथर्व. १०.७.२९) 
(३) इन्द्र त्वा वेद प्रत्यक्षं स्कम्भे सर्व प्रतिष्ठितम्‌। (अथर्व. १०.७.३०) 


मूल वेदों में प्रमा और प्रत्यक्ष शब्द का मिल जाना इससे यह सिद्ध होता 
हं कि वेद में प्रमाण मीमांसा का भी संक्षिप्त वर्णन प्राप्त है। 

प्रमा, प्रमाण, प्रमाता और प्रमिति आदि सभी शब्द प्र उपसर्ग है ओर 
माङ धातु से प्रत्यक्ष पृथक्‌-पृथक्‌ हे। मा धातु का अर्थ नापना अथवा मापना 
हे। इन को विस्तृत विवेचना इस प्रकार की जा सकती हैं जो नापे अथवा माप॑ 
जायें वे प्रमा, जिस से मापा जाये, वे प्रमाण तथा जो मापता है, वह प्रमाता 
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कहलाता हे। जो मापने का ज्ञान है, वह प्रमिति शब्द से कहा जाता है। सभी । 
शब्दों के मूल में मा धातु (रूट) एक ही है। 

यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में ज्ञान सूक्त की व्याख्या करना अधिक समीचीन 
प्रतीत होता हे। 


ऋग्वेद के दसवें मण्डल की इकहतरवें सूक्त में ग्यारह मन्त्र हैं। इन | 
मन्त्रों का ऋषि बृहस्पति हे। इस सूक्त का देवता अथवा विषय ज्ञान है। किसी | 
मन्त्र का दवता, उस मन्त्र मं प्रतिपादित ज्ञान अथवा विषय ज्ञान हे। किसी मन्त्र 
का देवता, उस मन्त्र में प्रतिपादित ज्ञान अथवा विषय होता है। इस सूक्त में ज्ञान | 
प्राप्त करते समय किन-किन सावधानियों की आवश्यकता हे। आदि का वर्णन 
किया गया है। ऋग्वेद में ही ज्ञान प्राप्ति तक मार्ग प्रशस्त करते हुये कहा है कि 
यह बृहस्पति अर्थात्‌ यह जीवात्मा जब बृहद्‌ अनुभूति रूपी अर्थ अर्थात्‌ विषय 
का तदूवाहक सामग्री द्वारा ज्ञान प्राप्त | लेता हे तो वह उसका ज्ञाता अथवा 
बृहस्पति कहलाता ह। यहाँ मन्त्र में अभिव्यञ्जना करते हुए कहा हे कि दिव्य 
अङ्गिरस बृहस्पति अज्ञान अर्थात्‌ ज्ञान के. व्यवधान कारकों की पहाडी को तोड़ 
डालते हैं। अर्थ सम्पदा अर्थात्‌ उसके पीछे छिपे अर्थ अथवा विषय के ज्ञान 
प्राप्त करके वाणी को अवस्था को प्राप्त कर लते हें अथवा जब ज्ञान के 
व्यवधान कारक नष्ट हो जाते हें तो सत्‌ ज्ञान का उदय होता हे। तभी उसी ज्ञान 
को वाणी के द्वारा कहने के योग्य होता हे। उसी ज्ञान का सप्त स्वर अर्थात्‌ 
छन्दो के द्वारा कहने के योग्य अपने आप को बनाकर उस ज्ञान अथवा विषय 
को प्राप्त कर लता हैं। 
यद्यपि प्रस्तुत प्रसंग में अज्ञान के वज्र को तोड़कर जीवात्मा उस ब्रह्म के 
ज्ञान को प्राप्त कर लेता है। परन्तु वस्तुओं का ज्ञान तभी प्राप्त हो सकता हे जब 
मनुष्य उसके व्यावर्तक कारकों को ज्ञान कर उससे पृथक्‌ सत्‌ का ज्ञान प्राप्त 
कर लेता हे। जब घट पटादि का ज्ञान प्राप्त करते हैं तो उसमें घट या पट का 
निश्चयात्मक ज्ञान होता है। घट के प्रत्यक्ष अभिप्राय हे। कि वह अव्यपदेश्यम्‌ 
अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक घट ज्ञान। तभी वह ज्ञान वाणी का विषय 
बनता हे। इसी को वेद इस प्रकार कहता हे कि तत्त्व का अर्थात्‌ विषय का ज्ञान 
जिसमें सत्य दृष्टि एवं उस वस्तु के धर्म के यथार्थ विषय का ज्ञान जिसमें सत्य 


२६१. यो अद्विभित्‌ प्रथमजा ऋताया बृहस्पतिरांगिरसोहविस्मान्‌। 
बृहस्पति समजयद्‌ बसूनि महो वज़ान गोमतो देव एप॥ -ऋ० ६.७३, १-३ 
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दृष्टि एवं उस वस्तु के धर्म के यथार्थ दर्शन हों, वह तभी संभव है जब कि 
उस वस्तु के ज्ञान के बाधक अज्ञान रूपी वज्ज को तोड़ दिया जाय, अथवा 
वस्तुगत ज्ञान हो, केवल उस विषय का शब्दगत ज्ञान न हो अपितु वस्तु का 
ज्ञान हो। इसी प्रकार वह ज्ञान, जो हमें उपलब्ध हो रहा हे वह व्यभिचरित न 
हो जाय अर्थात्‌ बाद में ज्ञात हो कि वहाँ जल नहीं था अपितु रेगिस्तान की मृग 
मरीचिका का ज्ञान है। यह रजत नहीं हे अपितु शुक्ति का भ्रमगत ज्ञान है। इससे 
अगला क्रम है, वह ज्ञान निश्चयात्मक हो। 

इस ज्ञान सूक्त की प्रथम ऋचा में कहा है कि ये जो ब्रह्माण्ड के पदार्थ 
विद्यमान हैं, इनके आदि में नाम कौन देता है? उसके पश्चात्‌ इनका ज्ञान केसे 
प्राप्त होता है। यहाँ इस मन्त्र में कहा हे कि वह ज्ञान का स्वामी सर्वप्रथम वाणी 
अर्थात्‌ वेद की ऋचाओं में इन प्रमा वाली नाना वस्तुओं के नाम देता हें उसके 
बाद के प्रचेता हदयरूपी गुहा में उन वस्तुओं के गुण आदि का उस ब्रह्म को 
| जो प्रेरणा समाधि में प्राप्त होती है। उससे नाना पदार्थों के ज्ञान प्राप्त करता है। 
९ यह ज्ञान का प्रारम्भिक रूप बतलाया है, जब सृष्टि उत्पन्न हुई तो आदि ऋषियों 

ने पदार्थों के नाम के ज्ञान को कैसे प्राप्त किया होगा ? | 
ज्ञान प्राप्ति में किन-किन कारकों को धारण करने की आवश्यकता हे 
तथा सावधानीपूर्वक चक्षु आदि इन्द्रियों द्वारा प्राप्त संवदेनाओं को मन में प्राप्त 
करके उनके द्वारा समुचित ज्ञान हो, इस उद्देश्य से यजुर्वेद में कहा है कि एक 
अवाध दृष्टि व्यक्ति के मन को प्राप्त कराती है, इन्द्रिया से प्राप्त होने वाली 
संवेदनाओं को प्राप्त करके मनुष्य हृदय और मन को एकीभूत अर्थात्‌ मन और 
हदय का सन्तुलन हो, यह किसी विषयगत ज्ञान के लिये आवयश्क है। इस में 
यह आवश्यक होगा कि-हमारी चेतना, अवचेतना एवं तर्क का समञ्जन होना 
आवश्यक है तभी किसी अर्थ अथवा विषय के विषय में हमारी वाक्‌ निश्चयात्मक 
ज्ञान की उद्घोषणा कर सकती है। यह स्थिति हो विषय के विविध अर्थों को 
खोलती हुई, उसके ज्ञान को सुस्पष्ट तभी कर सकती है जब वह अर्थ की परतों 
से पार होकर यथार्थ ज्ञान को प्राप्त कर सकं! वही आगे चलकर वेदों के 


२६२. बृहस्पते प्रथमं वाचो अग्रं यत्प्रेरत नामधेयं दधाना:। 


यदेषां श्रेष्ठं यदरिप्रमासीत्‌ प्रेरणा तदेपां निहितं गुहाविः।। -वही, १०:७१-१- 
२६३. यन्मेछिद्रं चक्षुषो हृदयस्य मनसो वाति तृण्णं बृहस्पतिम तदददातु। शंनो भवतु 
भुवनस्य यस्पतिः॥ -यजु० ३६.२. 
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सूक्ष्मतम ज्ञान को प्राप्त कर लेता है। जब मन और इन्द्रियों के बीच में से अज्ञान | 
दूर होकर यथार्थ ज्ञान को प्राप्त करने की शक्ति आ जाती हे, तब वह प्रज्ञान | 
संज्ञक मन कहलाता हैं। तभी वह विषयों के यथार्थ ज्ञान को प्राप्त करने में | 
समर्थ हो जाता है। ऐतरयोपनिषद्‌ के अनुसार ज्ञान के विविध रूपों को यथार्थता | 
का रूप, रूप प्रदान करन वाल प्रज्ञात संज्ञक मन में संज्ञान, अज्ञान, विज्ञान, | 
प्रज्ञान, मेघा, दृष्टि, धृति, मति, मनीषा, स्मृति, संकल्प, ऋतु, असु, आदि रूपां 
को धारण करने वाली मन की शक्तियाँ माना जाता है। जब हमारी इन्द्रियाँ मन 
को सहायता से यथार्थ ज्ञान प्राप्त करती हैं तब मन की सचेतन अवस्था कही 
गयी हे। यदि मन सावधानी पूर्वक इन्द्रियों के संवदेनों को ग्रहण नहीं कर 
पाता वह मन की अचेतन अवस्था मानी गई हे। 
यथार्थ ज्ञान को प्रक्रिया में अर्न्तमन में अनेक प्रकार के अन्तर्व्यापार होते 
हें, उस सन्तुलित व्यापारो के पश्चात्‌ ही ज्ञाता अर्थात्‌ प्रमाता सत्तू को भांति छान 
कर अन्तर्मन से परीक्षित करता हुआ धीरता की अवस्था को प्राप्त करके, उस 
मन के द्वारा उसे वाणी का रूप देता है। अर्थात्‌ विषय के ज्ञान को वाणी 
द्वारा कहने में समर्थ होता हैं। इस प्रकार का शुद्ध किया हुआ वाणी का ज्ञान 
ही मित्रों के लिये लक्ष्मी देने वाला और कल्याणकारी होता हे, यथार्थ ज्ञान युक्त 
वाणी सब का कल्याण = वाली हो सकती हैं। 
यह अन्तर्मन द्वारा ज्ञान प्राप्त करने के प्रयत्न को 'यज्ञ' कहा गया हें 
वास्तव में वैदिक साहित्य में यज्ञ एक तकनीकी शब्द हे, जो आगे चलकर 
सीमित अर्थ में रूढ “हो गया। यथार्थ ज्ञान को प्राप्त करने का इन्द्रिय, मन, बुद्धि 
और आत्मा का सन्तुलित व्यापार या प्रयास सब से उत्तम यज्ञ मानना चाहिये। 
इसलिए कहा गया है कि यह यथार्थ ज्ञान का यज्ञ आगे के क्रम मे विविध रूपों 
को धारण करता हुआ प्रचेताओं के हृदय में पद्या का रूप धारण करक, उन्ह 
सजाया तथा बहुत रूपों जाले सात स्वर छन्दं दवारा निर्मित किया हैं। यह पदार्थो 
का अथवा सामान्य ज्ञान ही परम सत्य तक क ज्ञान का भो.प्राप्त करन म॑ 
समर्थ हो जाता है।_ 


२६४. प्रज्ञया वाचं समारुह्यवाचा सर्वाणि नामान्याप्नोति! -कोषीतकी उपनिषद्‌ ३.६. 


२६५. सक्तुमिव तितउना पुनन्तो यत्र धीरा मनसा वाचक्रत। 
अत्रा सखायः सख्यानि जानते भद्रेषां लक्ष्मीर्निहताधि वाचि॥ -ऋ० १०.७१.२. 
२६६. यज्ञेन वाच: पदवीयमायन्‌ तामन्वविन्दन्नृपिषु प्रविष्टाम्‌। 
तामाभृत्या व्यदधृ: पुरुत्रा तां सप्तरभा अभिसंनवन्ते॥ ऋ १०.७१३. 
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फ्रांसीसी सिम्बालिस्ट कवि आर्थर रिम्बाऊ के अनुसार समस्त इन्द्रियां 
की लम्बी क्रमिक प्रक्रिया एवं अन्तमन द्वारा तर्कपूर्ण नियन्त्रणा से कवि अपने 
को ऋषि बनाता हे। वास्तव मं यह अन्तर्मन का साहित्यिक एवं काव्यमयी 
ज्ञान के उच्चतम स्थिति को अवधारणा का वणन ह यथार्थ ज्ञान प्राप्ति के दो 
रूप वेद में कहे गये हैं। प्रथम सामान्य ज्ञान द्वितीय ऋषि अथवा कविज्ञान और 
जिनके अनेक पर्याय हैं जैसे ब्रह्मज्ञान, तत्त्वज्ञान ऋषि दृष्टि आदि नामों से 
क्रमिक विकास हुआ। जो प्रमाता इन्द्रियों से प्राप्त होने वाली संवेदनाओं और 
अन्तर्मन का सन्तुलन नहीं कर पाते हैं उनके विषय मं वेद के इसी सूक्त क 
चोथे मन्त्र में कहा है कि जो उससे प्राप्त होने वाली संवदनाओं को समीचीन 
रूप में देखकर के नहीं देख पाता, सुनकर के नहीं सुन पाता, वह उस ज्ञानरूपी 
अमृत को प्राप्त नहीं कर पाता है। वास्तव में समस्त ज्ञान इन्द्रियं से प्राप्त होने 
वाली संवेदनाओं से प्राप्त होता हैं। जो उस ज्ञान को यथार्थ रूप में अन्तर्मन के 
संयोग से ज्ञान लेता है, बह मानों उस पति की भांति है, जिसकी पत्नी अपने 
सुन्दर रूप एवं शरीर को पति के लिये निसंकोच दिखला देती हे, उसी प्रकार 
यह विद्या अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान भी अपने सही रूप को प्रकट कर दता है। 
सायणाचार्य ने इसका भाष्य करते हुये भी वाणी के साथ वाजि शब्द प्रयाग 
किया हे। वाजि का अर्थ ज्ञान भी होता हे। अत: ज्ञान को प्राप्त करने को वेद 
ने "' स्थिरपीतमाहु'' शब्द का प्रयोग किया है। वहाँ चाहे वह प्रत्यक्षीकरण का 
ज्ञान हो। चाहे अध्यापक का अध्यापन करने का ज्ञान, चाहे गुरू का शिष्य के 
प्रति ज्ञान का आदान करना हो। इन समस्त स्थितियों में ज्ञान तभी सम्भव है जब 
प्रमाता, विद्यार्थी एवं शिष्य उसे एकाग्र मन से ग्रहण करें, बिना एकाग्र मन के 
ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता हें। 


यहां यह स्पष्ट करना अपेक्षित ह कि 'स्थिरपीतमाहु'' कहकर वेद न॑ 
पांचों प्रकार को इन्द्रियो से प्राप्त होने वाले ज्ञान की ओर संकेत किया हैं जस 


२६७. Le poete sefaityoyant par Unlong immenseet raisonne 
sereglement de tous lessens. 
२६८. उतत्व पश्यन्‌ न ददर्श वाचमतृतत्व शृण्वन्न श्रृणात्येनाम्‌। 
उतोत्वस्मै तन्वं विसस्रे जायेव पत्य उशती सुवासा:॥ -ऋ० १०.७३-४ 
२६९. अतो ताक्‌ सम्बन्धात्‌ वाक्य सख्ये स्थिर पीतमाहु-हृदये स्थितं भवति.......-यदठी 


तस्मिञ्जञातार्थमाहुः। लोके यथा ज्ञातार्थ पुरुषं वाजिनेषु। यद्वा वाजिनेषु सारभूत 
निरूपणीयप्वर्थप्वर्नेन न हिन्वन्ति। न त्रहि कुर्वन्ति। इत्यर्थज्ञ: प्रशस्तः।--सायणभापयरम्‌ 
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वेदिक दर्शन र 


वेद के ज्ञान को बिना आचरण मे लाये वेद ज्ञान बिना फल ओर बिना पुष्प 
के होता हैं। उसी प्रकार चक्षु, श्रवण, त्वक और रसन्‌ इन्द्रियों से प्राप्त होने 
वाला सवदनाआ का भी वह प्रमाता या ज्ञाता व्यक्ति यथार्थ रूप में प्राप्त नहीं | 
कर पायंगा। क्‍योंकि वेद ने “' स्थिरपीतमाहु'' कहकर मन की एकाग्रता, ज्ञान के 
व्यावर्तक धर्म एवं सन्देह ओर ज्ञान को व्यभिचरित आदि जो भी दोष आगे । 
चलकर दर्शन के आचार्यों न माने हैं, उन सबकी ओर वेद ने उक्त शब्द कहकर | 
संकेत दिया ह। यहाँ श्रवण संवेदना के विषय में कहा है। यदि काई किसी | 
शब्द का ध्यान स नहीं सुनता हे तो वह शब्द के सही ज्ञान को नहीं प्राप्त कर 
सकता हे। वह सुविज्ञ नहीं हो सकता। अत: वह उस ज्ञान को मित्रो के लिये 
प्रदान नहीं कर सकता है। यदि हम राहाँ पर साहित्य के रूप में कवि ज्ञान का 
अर्थ ग्रहण करें तो इस का अभिप्राय यह हो सकता है कि जो वह कवि वाणी 
के विषय में नितान्त मूढ़ है, वह कवित्व के प्रति उठने वाले भाव एवं संवेग 
हें, उनको प्राप्त नहीं कर सकता। कवि को संवेगात्मक आवेश को समझना और 
उसमें भाग लेना ही वाणी में भाग लेना है। सहृदय की प्रशंसा का अर्थ है कि 
वह कवि को वाणी में अन्तर्निहित (गुहावि:) को भागीदार बन सकं! कवि 
तथा सहृदय के बीच विश्वास को दृढ़ कड़ी रहती है। यह वाणी में भाग है। 
इसी भाव को ऋग्वेद के १.१६४.३६ में इस प्रकार समझाया हे कि यदि जानने 
योग वस्तु के जानने में अवधान या ध्यान या मन के अन्दर स्थिरता न हो, तथा 
वस्तु ओर ज्ञाता के क, अन्य अनेक व्यवधान हों तो प्रमाता का ज्ञान दोषपूर्ण 
होगा। प्रमा तो यथार्थ अनुभव को कहा जाता हे परन्तु यदि मन आर इन्द्रियां 
सन्निद्ध नहीं हे अर्थात्‌ व्यवधान वाले कारक, ज्ञान को आवृत्त किये हुये हं ता 
वह वाणी के द्वारा यथार्थ ज्ञान को तत्वरूप में अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता 
है। जो भी प्रमाता या जिज्ञासु ज्ञान को प्राप्त करना चाहता हे, वह केवल शब्द 
से ज्ञान को प्राप्त नहीं कर सकता है। वस्तुगत ज्ञान शब्दगत ज्ञान से भिन्न हे। 


२७०. उतत्वं सख्ये स्थिरपीतमाहु्ैनं हिन्वन्त्यपि वाजिनेषु। 
अधेन्वा चरतिमाययेप वाचं शुश्रुवां अफलामषुष्णम्‌।। -वही, १०.७२.५. 
२७१. यस्तित्याज सचिविदं सखायं न तस्य वाच्यपि भागो अस्ति। 
यदीं शृणोत्यलकं श्रृणोति न हि प्रवेद सुकृतस्य पन्थाम्‌ -वही, १०.७१.६. 
२७२. न वि जानामि .यदि वेदमस्मि निण्यः सन्नद्धोमसा चरामि। यथा भागन्‌ 
प्रथमजाऋतुस्यादिद्‌ वाचो अश्नुवे भागमस्या। -ऋ० १.१६४.३७. 
शाब्दस्य हि ब्रह्मण एपपन्था यन्नामभार्ध्यायति धीरपायें। 
परिभ्रमस्तत्र न विन्दतेऽर्थान्‌ मायामये वासनयाशयानः।। -भगवतपुराण, २.२.२. 
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न्यायदर्शन में इसी बात को समझाने के लिये प्रत्यक्ष का लक्षण करते हुये 
कहा कि प्रत्यक्ष ज्ञान में तीन प्रकार का शर्तें आवश्यक हैं। यह ज्ञान 
अव्यपदेश्यम्‌ होना चाहिए। दूसरी शर्ते ह कि अव्यभिचारी होना चाहिये तथा 
तीसरी शर्त है कि वह ज्ञान व्यवसायात्मक होना चाहिए। वास्तव में ज्ञान प्राप्त 
हो के वाणी अर्थात्‌ कथन में आता है, वद उसक क्रमिक विकास अथवा ज्ञान 
प्राप्त करने के क्रम की ओर इंगित कर रहा है। आगे चलकर ऋषियों ने ज्ञान 
मीमांसा के विषय को समझना चाहता है कि ज्ञान केवल शाब्दजन्य नहीं है। 
घट शब्द से घट वस्तुगत ज्ञान नहीं होता है। वह घट द्रव्य और चक्षु इन्द्रियों का 
सन्निकर्ष होना आवश्यक हैं इसी प्रकार वस्तुओं के प्रत्यक्षीकरण में प्राप्त प्रत्यक्ष 
ज्ञान प्राप्त करते हैं परन्तु वहाँ जहाँ प्रत्यक्ष जल प्राप्त हो रहा था, वह 
व्यभिचरित हो गया अर्थात्‌ परिवर्तन हो गया। वहाँ तो केवल बालू-रेत है। दूर 
से गर्म वायु भूमि से सम्पृक्त हो जल ज्ञान का भ्रम उत्पन्न कर रही थी। वहां 
जाने पर यथार्थ ज्ञान हुआ कि वहाँ पर जल नहीं हे। वह केवल भ्रम मात्र था। 

तीसरी शर्त के अन्तर्गत कहा कि वह हमारी ज्ञान प्राप्त करने वाली 
स्थिति बुद्धि में निश्चयरूप में होनी आवश्यक हें संशयात्मक मनस्थिति नहीं 
होनी चाहिये। जैसे कि स्थाणुरयंपुरुषों वा। दूरस्थ किसी पदार्थ को देखने पर मन 
को स्थिति रहती है कि यह मनुष्य हे या स्थाणु है। जब तक यह स्थिति रहेगी 
तब तक का ज्ञान प्रत्यक्ष की कोटि नहीं आ सकती हे। बुद्धि में जब निश्चय 
हो जाय कि यह स्थाणु ही है या पुरुष ही है''। तभी वह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान 
को कोटि में या श्रेणी में आ सकता है। इन तीन शर्तों को पार करके ज्ञान, चक्षु, 
इन्द्रिय अथवा अन्य जानेन्द्रियो के द्वारा प्राप्त होगा वह प्रत्यक्ष की कोटि में आ 
सकता हें। इस प्रसंग में यह बतलाना आवश्यक है कि ज्ञान प्राप्ति की प्रक्रिया 
में ज्ञान के स्रोतों में ज्ञानमीमांसा के अन्य प्रसंगों में न्याय, सांख्य, बौद्ध और 
अद्वतवेदान्त आदि सम्प्रदायो में मतभेद है। यहाँ पर उन मतभेदों की विवेचना 
करना अप्रासंगिक है। केवल यहाँ ज्ञानप्राप्ति सम्बन्धी विवेचना मूलरूप या 


सूत्ररूप में प्राप्त होती ह, आगे चलकर उस पर हमें एक विपुल साहित्य प्राप्त 
होता है। 


वेद में जो ज्ञान प्राप्ति के स्रोत हैं, उन में मुख्य रूप में मन को स्थिरता 


२७३. इन्द्रियार्थ सन्निकर्षोत्पन्नमव्यपद्‌श्यमव्यभिचारिव्यवसायात्मकं प्रत्यक्षम्‌।। 
=न्यायद्‌० १.१०५. - 
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ऱ्य 


या एकाग्रता और इन्द्रियों का स्वस्थ एवं उनके द्वारा प्राप्त संवेदनायें यथार्थरूप 
को लिये हुये हों और मन द्वारा उनका ग्रहण सावधानी पूर्वक किया गया हो 
तभी वह प्राप्त संवेदनायें यथार्थ ज्ञान में परिवर्तित हो सकती हें। जैसे कि अगले 
वेद में एक रूपक के द्वारा समझाया गया है कि अध्यापक की कक्षा में सभी 
छात्र समान चक्षु और समान कान रखते हुये भी, उनसे प्राप्त होने वाली ज्ञान 
की किरणें, उनके समान ज्ञान प्राप्त नहीं करवा पाती। क्योंकि ''मनोजवेष्वसमा 
बभूवु:'' अर्थात्‌ मन को शक्ति की गति सब छात्रों की पृथक्‌ जो व्यक्ति मन 
को जितना एकाग्र करके ज्ञान प्राप्त करता हे, उसे मापते हुये या जल के तालाब 
के घुटनों तक के जल में या ज्ञान में प्रवेश कर पाते हैं। अन्य कुछेक कोख 
अर्थात्‌ कन्धों तक के जल में प्रवेश करते हैं, उनमें जो मन को पूर्णरूपेण 
संयमित कर लेते ह॑, वे जल में पूर्णरूपेण स्नान करके सन्तोष को प्राप्त करते 
हं। अथवा इन्द्रियों से प्राप्त हाने वाली संवदेनाओ का सावधानी पूर्वक मन में 
एकाग्रता धारण करके अन्त: व्यापारों के सन्तुलनो के द्वारा यथार्थ ज्ञान के तत्त्व 
रूप को प्राप्त करने में समर्थ होते हें, इसी भाव को वेद ने तालाब के जल में 
स्नान करने की उपमा द्वारा समझाया हे। यहां पर वेद ने प्राप्त होने वाले ज्ञान 
के क्रम का तथा जा ज्ञान हमें प्राप्त होता हे, उसकी गहराई की परतों की ओर 
संकेत किया हे। यहां यह भी समझना चाहिये कि चक्षु इन्द्रिय के द्वारा प्राप्त 
प्रत्यक्ष ज्ञान ओर श्रोत इन्द्रिय के द्वारा प्राप्त होने वाला शब्द ज्ञान, अर्थात्‌ यहा 
इन उपरोक्त इन्द्रियों का वर्णन या इनसे प्राप्त होन वाल ज्ञान का कवल 
उपलक्षण मात्र ही वर्णन किया है, इसका अर्थ या अभिप्राय स्पष्ट हे कि समस्त 
इन्द्रियों से प्राप्त होने वाले ज्ञान के विषय में यही सिद्धान्त निश्चित किया 
जायेगा कि किसी भी इन्द्रिय से या स्रोत से प्राप्त होने वाली संवेदनायें तभी ज्ञान 
के रूप में परिवर्तित होंगी। जब मन की एकाग्र अवस्थान या मन पूर्ण रूपेण 
इन्द्रियों से प्राप्त संवेदनाआं को संतुलित क्रम में सावधानीपूर्वक ग्रहण करेगा! 
इससे अगली ऋचा में यथार्थ ज्ञान को प्राप्त करके मनीषि विद्वान्‌ तत्त्व | 
बोध प्राप्त करके उसके व्याख्यान अथवा उस प्राप्त ज्ञान को दूसरां का समझान 
का सामर्थ्य प्राप्त कर लेते हैं। मूल ऋचा में वर्णन किया हे कि हृदय में तराश 
हुये मन की शक्ति अथवा वेगो में सन्तुलन करके उस ज्ञान कौ संगति लगाते 


२७४. अक्षण्वन्तः कर्णवन्तः सखायो मनोजवष्वंसमा बभूवुः। 
आदध्नास उपकक्षास उत्वहदाइव स्त्रात्वा उत्वददुश्र। -ऋ० १०.७९.५७. - 
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हैं। यहां वेद ने ''संयजन्ते”' क्रियापद का प्रयोग किया है, जिसका अभिप्राय: 
यह हैं कि वे ज्ञानशील व्यक्ति उन प्राप्त होने वाले ज्ञान के प्रति निश्चयात्मक 
बुद्धि की स्थिति उत्पन्न करके उस प्राप्त ज्ञान के तत्त्व रूप को समीचीन रूप 
में प्राप्त कर लेते हैं। ऐसे ज्ञानशील व्यक्ति के लिये वेद में ब्राह्मण शब्द का 
प्रयोग है। इतना ही वेद वर्णन नहीं करता है, अपितु आगे वेद ने व्यवधानो की 
ओर संकेत करते हुंये कहा हे कि जो प्राप्त संवेदनायें हैं, उनमें जो संवेदना उस 
ज्ञान की प्राप्ति में भ्रम पैदा करनी वाली होती हे, उसे वह ''जहु'' अर्थात्‌ ज्ञान 
करके छोड़ देता है। जैसे कि प्रमाण मीमांसा के प्रकरण में यह माना जाता हे 
कि दो वस्तु अर्थात्‌ घट और पट में “घट का ही ज्ञान'' अथवा “पट का 
ज्ञान'' यह तभी होता हे, जब उनमें व्यावर्तक धर्मों का निश्चयात्मक पृथकीकरण 
कर लेते हैं। तभी यह ''घट है'' या “पट हे'' को हम निश्चयात्मक वाणी द्वारा 
कहते हैं। | 

इससे आगे वेद्‌ ने उन व्यक्तियों की ओर संकेत किया है कि जो “न 
अर्वाङ्‌ न परः'' अर्थात्‌ किसी ज्ञान के पूर्व रूप या उस ज्ञान के उत्तरवर्ती 
स्वरूप को प्राप्त करने या जानने में गति अर्थात्‌ किसी प्रकार का उद्यम ही नहीं 
करते हैं। अर्थात्‌ वे व्यक्ति चिन्तनशील न होकर उस ज्ञान के यथार्थ रूप को 
न जान अधकचरे ज्ञान को बोलते रहते हैं और अपने आपको ज्ञानी मानने लग 
जाते हैं। एसे अहंवादी की अप्रज्ञ अर्थात्‌ ज्ञानहीन या बुद्धिहीन नाम से वेद ने 
कहा हे। इसी को वेद ने कहा कि वे व्यक्ति अपने को ज्ञानी सिद्ध करने के 
लिये अनेक षड्यन्त्र करते हैं और ओरो को अपने तन्त्र या अज्ञान में फंसाने 
की कुचेष्टा करते हैं। 

जो शिक्षक के पास बैठकर यथार्थ ज्ञान को प्राप्त कर के अथवा जो 
व्यक्ति अपने ज्ञान के स्रोतों को सही रूप में प्रयोग करता है, तथा मन कें 
आवेगों पर अधिकार प्राप्त करके यथार्थतत्वबोध के ज्ञाता हो जाते हैं, वे मित्रों 
में तथा सभाओं में यश एवं आनन्द को प्राप्त करते हैं। वे वास्तव में तत्त्ववेत्ता 
अथवा प्रचेता कहलाते हैं। वे अज्ञान के पाप रूपी समय को नष्ट करके दूसरों 
२७५. हृदातष्टे मनसो जवेषु यद्‌ ब्राह्मणा: संयजन्ते सखाय:। 

अत्राहत्वं विजहर्वेद्याभिरोह ब्रह्मणो विचरन््युत्वे। -वही, १०.७६.८. 


२७६. इमे यं नावांड न परशचरन्ति न ब्राह्मणासो न सुतेकरासः। 
त एत वाचमभिपद्यपापया सिरीस्तन्त्रं तन्वते अप्रयज्ञयः। -वही, १०.७१.९- 
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क अज्ञान का भी दूर करने मं समर्थ हाते हं ओर अपने आपकों बहुत ही 
उपयोगी एवं हितकारी सिद्ध करने में सफल हो जाते हैं। 


सामान्य ज्ञान प्राप्ति के पश्चात्‌ जो प्रचेता बने और कुछ मूर्ख भी रह 
गये या रह जाते हैं, उन में वेद विभाजन करता हुआ कहता है कि उन में कुछ 
विद्वान्‌ ऋचाओं के ज्ञाता बन जाते हैं उन को पुष्ट अर्थात्‌ अपने उद्यम से प्रसार 
करते हं। दूसरे ज्ञानशील पुरुष सामवेद की ऋचाओं के संगीत को हृदयंगम कर 
के उनका गायन करते हैं, अन्य कुछ विद्वान्‌ ब्रह्मा के उच्च पद को प्राप्त कर 
लेते हैं, कुछ और विद्वान्‌ शिल्पकला के मर्मज्ञ अर्थात्‌ अथर्ववेद के ज्ञाता हो 
जाते हैं। उनमें से कुछ यज्ञ के व्याख्याता बन कर कर्मकाण्ड अथवा यजुर्वेद 
के पण्डित बन जाते हैं। ˆ 


भारतीय दर्शन को सामान्य ज्ञान मीमांसा में केवल सामान्य ज्ञान प्राप्ति 
स्रोतों पर विचार करने के बाद प्रामाणों का वर्गीकरण कर विवेचन प्रारम्भ हो 
जाता है। वैदिक ज्ञान मीमांसा में सामान्य ज्ञान मीमांसा के साथ-साथ ज्ञान की 
पराकाष्ठा अथवा ज्ञान प्राप्त कर के व्यक्ति किस अवस्था को प्राप्त कर लेता 
है उसका भी विवेचन मिलता है। 


सामान्य रूप में ऋषि को दृष्टा के रूप में माना गया है। वेद में सात 
इन्द्रियों को, जो ज्ञान का स्रोत बनती हें, उन्हें ऋषि का नाम दिया गया हे। 
वसिष्ठ को प्राण, भारद्वाज को मन चक्षु ही जन्मदग्नि हे, श्रोत ही विश्वामित्र ह, 
वाक्‌ ही विश्वकर्मा है। आदि इन्द्रियों द्वारा उनमें स्थित हैं। उन्हीं के द्वारा वह 
ब्रह्म मानव ऋषियों में संक्रमित करता हे। 

E ` इन्द्रियाँ प्रत्यक्ष नहीं है अपितु उनके गोलक प्रत्यक्ष हैं। इन्द्रियाँ 
सूक्ष्म शरीर का अंश हैं, उनके गोलक स्थूल शरीर का अंश हैं। इसी तरह 
वसिष्ठ, भारद्वाज जमदिग्न आदि इन्द्रियां परमात्मा क॑ सूक्ष्म शरीर के भाग होने 
की कल्पना की जा सकती हे और अग्नि वायु आदि दवता इश्वर के ब्रह्माण्ड- 


२७७. सर्वे नन्दन्ति यशसागतेनसभा साहेनसख्या सखायः। 
किल्विषस्पृत्पितुषणिह्योषामरं हितो भावति 'वाजिनाय।-वही, १०.७१.१० 
२७८. ऋचां त्व: पोषमास्ते पुपुप्वान्गयत्रं त्वो गायति शक्वरीषु! 
ब्रह्मात्वा वदति जातविद्यां यज्ञस्य मात्रां विमितीत उत्वः।। 
-वही, ९०.७१.११. 


२७९. “सप्त ऋषयः प्रतिहिताः शरीर।  -यजु० ३४-५५. 
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रूपी स्थूल शरीर के गोलक कहे जा सकते हैं। इसके अनुसार आदि वस्तुओं 
के नाम और रूप का ज्ञान वेद द्वारा ईश्वर स्वयं देता हे। 
इस अध्याय के प्रारम्भ में हम इस विषय की ओर संकेत कर आये हैं। 


अनुमान प्रमाण 
दर्शनों में अनुपामन का लक्षण किया है कि “ अनुमिति करणं” '* अनुमानम्‌'' 
अर्थात्‌ जा अनुमति का कारण अथवा साधन हो वह अनुमन कहलाता हे। न्याय- 
दर्शन में अनुमान के विषय में कहा गया है कि “तत्‌ पूर्वकं त्रिविधमनुमान” 
“पूर्ववत्‌ शेषवत्‌ सामान्यतोदृष्टञ्च''। अर्थात्‌ तत्‌ पूर्वक का अभिप्राय: सभी 
विद्वान्‌ प्रत्यक्ष पूर्वक ज्ञान को अनुमान के द्वारा जाना जा सकता हे, यह स्वीकार 
करते हैं। जैसे कि धूम और अग्नि के साथ-साथ रसोई घर (महानस) में 
प्रतिदिन देखते हैं। पर्वत या अन्यत्र कहीं भी जब हम केवल धूम का प्रत्यक्ष 
ज्ञान प्राप्त करते हैं तो वहां अग्नि का ज्ञान अनुमान के द्वारा ही हम प्राप्त करते 
ह॑ अर्थात्‌ व्याप्ति के द्वारा कि जहाँ-जहाँ धूम होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि भी होती 
है। वह अनुमान पूर्ववत्‌ का सम्बन्ध भविष्य के ज्ञान से है, शेषवत्‌ का सम्बन्ध 
भूतकालिक ज्ञान से है ओर सामान्यतों दृष्ट का सम्बन्ध वर्तमान से है। 
वेद में अनुमान के लिये '' अनुमति'' शब्द का प्रयोग आता है। वैदिक 
शब्दा में अनुमति का अर्थ निरुक्त में इस प्रकार किया है कि “' अनुमतिरनुमननात्‌'"। 
तस्या एषा भवति। अनुमान प्रमाण में ''अनु'' उसके पश्चात्‌ मीयते, ज्ञायते इति 
अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण के पश्चात्‌ जो ज्ञान का साधन बनता है अर्थात्‌ जो ज्ञान 
प्रत्यक्ष सवदना क द्वारा न जाना गया हो तब भी ज्ञान प्राप्ति का साधन हा, 
अनुमति अर्थात्‌ अनुमान प्रमाण कहलायेगा। वास्तव में अनुमान द्वारा प्राप्त ज्ञान 
लिङ्ग-लिङ्ग पूर्वक होता है। वहाँ पर्वतादि स्थलों में केवल धूम का प्रत्यक्ष होता 
हे, जा अग्नि का लिङ्ग हैं, उस धूम लिङ्ग के द्वार उसके लिङ्गि अग्नि का ज्ञान 
भी बिना प्रत्यक्ष के होता हे वही ज्ञान अनुमान कहलता है। यहाँ निरुकतकार 
भी अनुमति का अर्थ '' अनुमननातू'' अर्थात्‌ अनुपश्चात्‌ मननात्‌ अर्थात्‌ विचार 
करक या मान कर के अथवा माप करके जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह वेद की 
परिभाषा में अनुमति कहलाता है। आज हिन्दी भाषा में अनुमति का अर्थ रूढ़ 
हा गया ह अनुमति का सामान्य अर्थ रूढ़ हो गया है। अनुमति का सामान्य 
अथ आदश समझा जाता हे, परन्तु बैदिक साहित्य और संस्कृत साहित्य में मति 
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का अर्थ 'ज्ञान' होता है अर्थात्‌ प्रत्यक्षपूर्वक ज्ञान-अनुमति अर्थात्‌ अनुमान 
कहलायेगा। 

अथर्ववेद के सप्तम काण्ड सूक्त २० का नाम ही अनुमति सूक्त हैं इस 
सूक्त का देवता भी अनुमति ही है।-यद्यपि अनुमति शब्द के अनेक अर्थ 
निरूक्तकार ने भी किये हैं, और अन्य भाष्यकार भी करते हैं। हम यहाँ अनुमति 
शब्द का अर्थ अनुमान के अर्थ में मान कर, इसे समझाने अथवा संगति लगाने 
के अभिप्राय से मन्त्र की व्याख्या प्रस्तुत को जा रही हे। 


प्रत्यक्ष से प्राप्त ज्ञान केवल वर्तमान कालिक माना जाता है। अनुमान द्वारा 
प्राप्त ज्ञान सर्व कालिक होता हे। अर्थात्‌ भूतकालिक भी, वर्तमान कालिक और, 
भविष्यत कालिक ज्ञान प्राप्त होता है। जैसा कि इसी सूक्त में कहा है कि यह 
अनुमति सर्वकालिक है '* अनुमति सर्वमिदं बभूव'' अर्थात्‌ जो भी ज्ञान अनुमति 
से अथवा अनुमान से प्राप्त होता हे। वह सर्वकालिक हें। इसके लिए इस मंत्र 
मे तीन विशेषण दिये हैं। प्रथमत: तिष्ठति अर्थात्‌ भूतकालिक ज्ञान जो 
शेषवत्‌ नाम से कहा जाता है। जैसे कि आज “नदी में जल का प्रवाह, बाढ़ का 
रूप लिये है, उस जल में फन मिट्टी पत्ते आदि हैं, जलप्रवाह बहुत तीव्र एवं 
शीघ्रगामी है। हम अनुमान करते हैं कि पर्वत पर वर्षा हुई हे। इसको वेद्‌ ने “यत्‌ 
तिष्ठति'' कह कर दर्शाया है। द्वितीय शब्द का प्रयोग वेद ने '  चरति'' कहकर 
| किया है। अर्थात्‌ चरति शब्द चर गतो धातु से निष्पन्न होता है, इसका अर्थ है 
गतिपूर्वक। सामान्यता दृष्ट प्रमाण भी गति पूर्वक सामान्यत: माना जाता हैं। जसे 
जिस देवदत्त को प्रातः गुरुकुल कांगड़ी में देखा था वह इस समय हरिद्वार में 
सुभाष घाट पर म हम अनुमान करते हैं कि वह गति पूर्वक चल कर यहां 
आया हैं कोई वस्तु बिना चले अथवा गति बिना अन्य स्थान पर नहीं जा सकती 
है। अत: सामान्यतोंदृष्ट “ चरित' ' शब्द से ग्रहण किया जा सकता हे, जो 
वर्तमान कालिक है। इसी प्रकार '“एजति'' क्रियापद से पूर्ववत्‌ अनुमान का अर्थ 
ध्वनित होता है। पूर्ववत्‌ अनुमान का अर्थ है, जहां कारण को देखकर कार्य का 
अनुमान किया जाय, यह पूर्ववत्‌ अनुमान-प्रमाण माना जाता हे। जसे कि आज 


२८०. यहाँ निरुकत ने अनुमति के अनेक अर्थ किये हैं, हमने केवल एक अर्थ ग्रहण 
किया है। अनुमतिरनुमननात्‌। तस्या एषा भवति। -निरुक्त, अ० ११, पा? 
३, खण्ड २७. 

२८१. अनुमति सर्वमिदं बभूव यत्तिष्ठति चरति यदुचविश्वमेजति। 
तस्यास्ते देवि सुभतो स्यामानुमते अनुहि मंससे न:॥ -अथर्व० ७.२०.६. 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


RU SB RC Vi र 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१७2 भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


आकाश में मेघ आच्छादित है।, वायु बन्द हे अर्थात्‌ जब-जब मेघों की यह 
स्थिति होती है। तब-तब अवश्य वर्षा होती है। हम अनुमान लगाते हैं, आज 
वर्षा होगी। यह अनुमान भविष्यत्‌ कालिक है। एजति का अर्थ कम्पन्न करना है। 
आकाश या अन्यस्थलों पर कारण के अनुकम्पन्न से होने वाले कार्य का ज्ञान 
पूर्ववत्‌ नामक अनुमान से स्वीकार किया जाता हैं। अतः वेद के शब्दों में यह 
अनुमान से उत्पन्न होने वाला ज्ञान सर्वकालिक है। यह तिष्ठति--चरति और 
एजति क्रिया पदों से निष्पन्न होता है। इसी सूक्त के मन्त्र में अनुमति की महिमा 
वर्णन करते हुए कहा है कि जो उत्तम अनुमान द्वारा भविष्यत्‌ में किये गये या 
माने गये उत्तम कर्म हैं, वे हमारे सत्कर्म सौभाग्य को लाने वाले हों हमारे पास 


समय पर समुचित अनुमान के द्वारा जो सही समय पर निर्णय लेते हैं; उनका 
वह बुद्धिपूर्वक अनुमान सभी कार्यों को बढ़ाने वाला और धन आदि से सम्पन्न 
करने वाला होता हैं। वह अनुमति, अर्थात्‌ यह निर्णय क्रोधादि के आवेग से नहीं 
लेना चाहिये। _ 

इससे यह सिद्ध होता है कि हमारे दैनिक जीवन में अनुमान व्याप्त है। 
अतः हम अपने जीव को सामर्थ्यवान्‌ तभी बना सकते हैं, जब उचित समय पर 


उचित अनुमान के द्वारा अपना व्यवसाय या कर्म करें। तभी हमारे किये हुए यज्ञ 
फलदायक होते हैं। 


यह अनुमति मूलक जो हमारा सत्कर्म है, वह उत्तम अनुमान द्वारा किया 
गया व्यवहार या. कार्य उत्तम स्थान बनाने अथवा उत्तम वीरतामूलक व्यवहार 
बनाने के लिये, वह उत्तम अनुमति या अनुमानमूलक कार्य का परिणाम हे वह 
हमारा कल्याण करने वाला हो गया है। वह हमारा ज्ञान इन्द्रियों द्वारा गोपनीय 
रखा गया हे ताकि वह हमारी रक्षा कर सके। 


eS He पक आन 
२८२. यत्ते नाम न सुप्रणीतेऽनुमते अनुमतं सुदानु। तेना नो यज्ञ पिपृहि विश्ववारे 
रयिं नो धेहि सुभगे सुवीरम्‌। -अथर्व० ७.२०.४. 


२८३. अगुमन्यतामनुमन्यमानः प्रजावन्तं रयिमक्षीयमाणम। 

तस्य वयं हेडसि मापिभूम सुमृडीके अस्य सुमतौ स्याम -वही, ७.२.३. 
२८४. अन्वद्यनोऽनुमतिर्यजञं देवेषु मन्यताम्‌। 

अग्निश्चहव्य वाहनो भवतां दाशुषे मम।। _अथर्व० ७.२०.१. ` 
२८५ एमं यज्ञमनुमतिर्जगाम सुक्षेत्रताये सुवीरताये सुजातम्‌। 

भदराह्यऽस्या प्रमतिर्बभूव सेमं यज्ञमवतु देवगोपा।। -वही, ७.२०.५. 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


३ २, २८२ ८0, _ २ में -- १ 
` उत्तम वीर ओर धन हों। व्यापार ओर जीवन के कर्मक्षेत्र में जो यथार्थ ओर 


ED 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri | 


वेदिक दर्शन १४५ 


वेद में ज्ञानसौमांसा के सूत्र मिलते हैं। ज्ञान मीमांसा के विषय में वेदों का 
आलोडन एवं विलोडन करके विशेष शोध करने की पर्याप्त सामग्री विद्यमान 
है। वेद में कहा है कि सुन्दर स्वर्णमय पात्र से सत्य का मुख बन्द है। यदि 
तत्त्व का बोध करना है तो-''तत्त्वपूषन्नपावृणु सत्यधर्माय दृष्टये ''। अर्थात्‌ यदि 
वस्तु के सत्य धर्म का तत्त्वबोध करना है तो अज्ञान के ढक्कन को उतार कर 
फंक दें। इस प्रकार ज्ञानमीमांसा की तथा बोध करने की मीमांसा वेदों में अनेकों 
सूक्तों एवं प्रसंगों में कही गई है। 
वेद और आचार-शास्त्र 

विकासवादी दृष्टिकोण के अनुसार आचारशास्त्र के सिद्धान्त धीरे-धीरे 
विकसित हुए हैं। जैसे पाश्वात्य दर्शन में आचारशास्त्र का प्रारम्भ अगस्टीयस 
और एपीकयूरस के सुखवाद से माना जाता है। वहाँ पर धीरे-धीरे अनेकवादों 
की सृष्टि हुई और नीतिशास्त्र के सिद्धान्त बनते चले गये। 

वेदों में नीतिशास्त्र का प्रारम्भ उस प्रकार से नहीं है जिस प्रकार कि 
पाश्चात्य दार्शनिक जगत्‌ की धारणा धीरे-धीरे विकसित होने कौ है। वैदिक 
साहित्य का इतिहास उतना ही पुराना है जितना कि मानव जाति है। यह 
निर्विवाद माना जाता है कि विश्व के पुस्तकालय में वेद सबसे प्राचीन पुस्तक 
है। वैदिक साहित्य से पूर्व किसी अन्य साहित्य को संभावना भारतीय साहित्य 
में उपलब्ध नहीं होती है। 

वेदों में आचारशास्त्र के इतने उदात्त सिद्धान्त मिलते हें कि विकासवाद 
| सिद्धान्त वहाँ पर लागू नहीं किया जा सकता। वेदों में '“ऋतु'' के विषय 
में बहुत अधिक लिखा है। यह ''क्रतु'' त्रिकालबाधित नियम के रूप में माना 
जाता है। ''ऋतु'' एक ऐसे सदाचार के मानदण्ड को प्रस्तुत करता है कि जो 
सार्वभौमिक है, सार्वकालिक हैं। इसके साथ-साथ वह सत्य है, अपरिवर्तनशील 
है, वस्तुओं की यथार्थता है। '“ऋतु'' के विपरीत “ अनृत्‌'' अव्यवस्था को पैदा 
करने वाला है और सत्य के विपरीत है। “ऋतु” के इस प्रतिपादन को हम 
ऋग्वेद के अनेक सूक्तों में पाते हैं। ऋग्वेद के अनेक सूक्तं में व्यक्ति, 
परिवार और समाज का सुन्दर चित्रण प्रस्तुत क्रिया गया है। व्यक्ति और परिवार 
की परस्पर क्या मर्यादायें हैं। समाज के प्रति उसका क्या कर्तव्य है, समाज किस 


२८६. हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितंमुखम्‌। -यजु० ४०.१७. 
२८७. यथा, ऋग्वद, ७.५६.१२. | 
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प्रकार से व्यवस्थित और सुन्दर बन सकता है, यह सब ऋग्वेद में अनेक रूपों 
में वर्णित किया गया है। इसी प्रकार यजुर्वेद, अथर्ववेद में भी समाज को तथा 
व्यक्ति को किन नियमों और किन मर्यादाओं का पालन करना है, यह हमें बहुत 
सुन्दर रूप में प्राप्त होता है। जिस समय बच्चा उत्पन्न होता है उस समय 
यजुर्वेद के मन्त्रं के द्वारा यह पूछा जाता है कि तुम कोन हो, कहाँ से आये हो 
और क्या तुम्हारा नाम है? किस लिए हो तुम ! यजुर्वेद के प्रथम अध्याय में 
यह वर्णन मिलता है कि सब कुछ पवित्र हो पवित्र से भिन्न कुछ न हो। मनुष्य 
के जीवन में सहस्रो धारायें पवित्र करने वाली हों। उन पवित्र धाराओं को मनुष्य 
तभी प्राप्त कर सकता है जबकि अपने जीवन में ब्रत धारण करे। यज्ञादि श्रेष्ठ 
कार्य को करने वाला हो। अनृत्‌ को कभी प्राप्त न हो और सत्य को सदैव प्राप्त 
करे ७ 

यजुर्वेद में मानव-जीवन को आदर्श बनाने के लिये अनेक यज्ञों का वर्णन 
किया गया हे। शिक्षक, अध्यापक, माता-पिता छात्र आदि का परस्पर क्या 
सम्बन्ध हो, इन सबका सुन्दर विवेचन यजुर्वेद के १२वें अध्याय से लेकर २८ 
अध्याय तक हमें प्राप्त होता हे। इसी ध्येय से मनुष्य जाति को चार भागों में 
विभाजित किया गया हे। वास्तव में इस विभाजन के माध्यम से, ईश्वर को यदि 
मूर्तरूप दिया जाय तो उसकी शक्ति का किसी से क्या रूप हे इसका वर्णन 
मिलता है। जेसे-ईश्वर का ज्ञानी और बुद्धिमान मूर्त रूप में वर्णित किया जाय 
तो वह उसका मूर्त रूप ब्रह्मण होगा, शक्ति रूप में क्षत्रिय हैं, संग्रह रूप में 


वैश्य और सेवा रूप में शूद्र होगा। यह मानव जातियाँ जन्म से न हो करके कर्म 


से हैं। . 
ऋग्वेद में आदर्श जीवन के लिये अनेक उपायों को सुझाते हुए प्राकृतिक 
शक्तियों के आदर्शो को याद करने के लिए कहा गया है। जैसे सूर्य-चन्द्र 
आदि-आदि देव हम सबकों बहुत कुछ देते हैं। इसलिए इन देवों का अनुसरण 
करते हुए हमें भी देना सीखना चाहिए। यह वर्णन ऋग्वेद के अनेक सूक्तों में 
प्राप्त होता है। डॉ० राधाकृष्णन्‌ ने सायण और पाश्‍चात्य विद्वानों से प्रभावित 
२८८. यजुर्वेद, १.१-३१. 
अग्ने व्रतपते व्रतं चरिष्यामि तच्छकेयं. राध्यताम्‌। इदमहमनृतात्‌ सत्यमुपैमि। 
-यजुर्वेद, १.५- 
२८९. यजुर्वेद, ३१.९, १०, ११, १३, १४, १५, १६, १८, २१. 
२९०. ऋग्वेद, १.१०४, ६; १.१०८.६, २.२६.३१, १०.१५१. 
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होकर एक देवमण्डल की स्थापना करके यह माना है कि हमें इन देवों से ऐसी 
प्रार्थना करनी चाहिएं परन्तु ऋषि दयानन्द देवमण्डल की इस कल्पना को 
समीचीन नहीं मानते हैं, जैसा कि हम विषय प्रवेश में विस्तार से वर्णन कर 
आये हैं। 


ऋग्वेद में ओर अथर्ववेद में अतिथि को भी देव कहा है। जो अतिथि 
सत्कार करता हे वह महान्‌ कार्य करता है। इसलिए वहाँ कहा है कि जो दाता 
है उनका धन कभी क्षीण नहीं होता। ऐसे मनुष्य को कोई सान्त्वना नहीं दे 
सकता, जो भोजन पास में रखा हो भूखे व्यक्ति को भोजन की आवश्यकता हो 
ओर वह देने में समर्थ हो परन्तु उसका हृदय न पसीजता हो, वह अपने भोगों | 
में मस्त रहता है। इसी प्रकार ऋग्वेद ही नहीं अपितु सभी वेदों में नारीहरण, | 
मायावी रूप, व्याभिचार आदि को पापकर्म बतलाया है। वेदों की मान्यता है 
कि धार्मिक गुण ईश्वरीय नियम के अनुकूल है। दुष्कर्म करना ईश्वरीय 
मर्यादाओं का उल्लंघन करना है। जुआ खेलना बुरा कर्म है। अनेक प्रार्थनाओं 
के द्वारा यह प्रतिपादित किया गया हे कि जो व्यक्ति हमसे स्नेह करता हे, यदि 
हम उसके प्रति पाप करते हें, हमने अपने मित्र का अनिष्ट किया हेया पड़ोसी 
या पराये को हानि पहुँचाई है-इन सब कार्या में हमें मुक्त करो। | 
अथर्ववेद में आचारशास्त्र के नियम बहुत ही सुन्दर रूप में मिलते हैं। 
जैसे धन को जो दान करता है वह इस जन्म के साथ अगले जन्म को भी पवित्र 
करता है। पाप से बचने के लिए अनेक स्थलों पर प्रार्थनाएँ को गई हैं। | 
अथर्ववेद में गृहस्थ परिवार को कँसे रहना चाहिए इसका बहुत सुन्दर 
वर्णन '' ब्रह्मौदन सूक्त'” में विस्तृत रूप में किया गया है। कहा है कि यहाँ तेरी 
प्रजा के लिए समृद्धि प्राप्त हो। इस घर में गृह का पालक बनकर तू जागता रह। | 
स्त्री के लिए कहा है कि अपने पति के साथ ही शरीर का स्पर्श करे। | 
पति-पत्नी पृथूक्‌ मत रहो, सदैव मिलकर साथ रहो। पुत्र और नातियों के साथ 
खेलते हुए घर को आनन्दित करों। उत्तम मन, सन्तान और सौभाग्य की आशा 


२९१. वही, ८.६.५; १.२.६. 

२९२. वही, ७.१०४.८; ४.५.५. 

२९३. वही, ५.८५.७. 

२९४. अथर्व०, १-२८; ११-१-२९; ११.१.३१; १८.१. २४: 
२९५. वही, ११.६.१-२२; १८-१-४; १८.१.९. 
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करने वाली तुम पति के अनुकूल आचरण करने वाली होकर अमरत्व को प्राप्त 
हो। पति के घर में पहुँच कर तू साम्राज्ञी होकर रहे। अर्थात्‌ इन से शुभ 
आचरणयुक्त व्यवहार कर। इसलिए स्त्री को कल्याण करने वाली हो पति के 
घर में रहने का आदेश है। | 

गृहस्थ सूक्त में प्रत्येक गृहस्थी को बच्चे माता-पिता, पत्नी, बहन, 
भ्राता, समाज के सभी सम्बन्ध परस्पर कंसे आचरण करना चाहिए इसका बहुत 
ही सुन्दर वर्णन मिलता है। अथर्ववेद में कहा है कि भाई-भाई से बहन-बहन 
से द्वेष न करें। परस्पर एक विचार के होकर कल्याणकारी मार्ग का अनुसरण 
इन्ही 

अथर्ववेद में ब्रह्मचर्य पालन पर बहुत जोर दिया गया हैं। वहां लिखा है 
कि जो ब्रह्मचर्य का पालन करता है, उसके अनुकूल सभी हो जाते हैं और सभी 
उसके सहायक बनते हैं। ब्रह्मचारी उपनयन करके आचार्य के गर्भ में रहता है। 
ब्रह्मचारी अपने तप से देवों को जीतता है और मृत्यु पर भी विजय प्राप्त करता 
है। यह ब्रह्मचारी के ज्ञान का प्रचार करता है।-ब्रह्मचारी कभी पराजित नहीं होता 
है। ब्रह्मचारी कभी पाप कर्म नहीं कर सकता है। 


उपनिषदों में नीतिशास्त्र 


आचारशास्त्र की समस्याएँ प्रमुख रूप में ये मानी जाती हैं कि मनुष्य 
एक कार्य करता हे तो कहा जाता है कि उसने शुभ कार्य किया है। जब वह 
दूसरा कार्य करता है जो कहा जाता है उसने यह अशुभ कार्य किया यह हम 
क्यों कहते है कि अमुक कार्य शुभ है और अमुक कार्य अशुभ है? पाश्चात्य 
विद्वान्‌ इस भावना का प्रादुर्भाव तब से ही मानते हें जबसे दो मनुष्यों ने 
सम्मिलित होकर कोई कार्य किया होगा। उसी दिन से नीतिशास्त्र का प्रारम्भ 
स्वीकार किया जाता हे। इस शुभ और अशुभ के प्रश्‍न को लेकर आचारशास्त्र 
आगे बढ़ता हैं ये नैतिक प्रत्यय निम्नलिखित आते हैं-शुभ-अशुभ, उचित-अनुचित, 
कर्तव्य और अकर्तव्य। शुभ और अशुभ में भी अन्तर है। आचार शास्त्र परमशुभ 
का स्वरूप बतला कर उसकी प्राप्ति के लिए मार्ग प्रशस्त करता है। 


आचारशास्त्र वेत्ताओं के सम्मुख आचारशास्त्र सम्बन्धी अनेक समस्‍यायें 
९६. वही, १४.१.२१; १४.२.५०. 


२९७. अथर्व०, मा भ्राता भ्रातरं द्विक्षन्‌.......वाचं वदत भद्रया। 
२९८. अथर्व०, ११.५.१, ११.५.२२. 
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आती हैं, जिनका वे समाधान ढूँढने का प्रयास करते हैं। उन समस्याओं में प्रमुख 
समस्या यह हे कि मनुष्य किसी भी संकल्प के चुनने के स्वतन्त्र है या नहीं 
अर्थात्‌ यदि शुभ और अशुभ कर्म करने में मनुष्य स्वतन्त्रता है तो वह अपना 
विकास भी कर सकता है। यदि वह उक्त कर्म करने मे परतन्त्र है तो उसका 
विकास उस पर आधारित नहीं होता। आचार्य रामानुज और पाश्चात्य दार्शनिक 
स्पिनोजा आदि इस सिद्धात के पक्षपाती हैं कि जीव कर्म करने में पूर्णतः 
स्वतन्त्र नहीं है, जो कुछ है वह ईश्वर की कृपा पर अबलम्बित हें। ऋषि 
दयानन्द यहाँ पर भी यथार्थवादी दृष्टिकोण अपनाते हें उनका कथन है कि 
जीव शुभ और अशुभ कार्यों के करने में स्वतन्त्र है। बिना स्वतन्त्रता के 
उसका विकास कसे संभव हो सकता हे? यही मन उपनिषदों का भी हे; क्योंकि 
जीवात्मा अविद्या आदि को छोड़कर अपना विकास कर लेता हे। अतः सकंल्प 
हः पर उपनिषदों में अलग से हो तो विचार नहीं किया परन्तु यह भी कही 
नहीं कहा हे कि वह परतन्त्र हे। कुछ उपनिषदों के एसे स्थल हैं जों उसको 
संकल्प स्वातन्त्र्य को सिद्ध करते हें। कुछ उपनिषदों के ऐसे स्थल हें जो उसको 
संकल्प स्वातन्त्र्य को सिद्ध करते हैं। वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में आया है कि 
मानव काम, संकल्प और कर्म को समीकरण मात्र है, जैसी उसकी कामना 
होगी, वैसे ही उसके संकल्प होंगे, जैसे उसके संकल्प होंगे बैसे ही उसके कर्म 
होंगे। ये काम संकल्प और कर्मफल के सम्बन्ध का बड़ा समीचीन विवेचन हे। 
कठोपनिषद्‌ में नचिकेता को यमाचार्य श्रेय और प्रेय का मार्ग बताता हे। उनमें 
से नचिकेता श्रेय मार्ग का अनुसरण करता है, जबकि वह इस बात के लिए 
पूर्ण स्वतन्त्र था कि श्रेय को अपनाये या प्रेय को अपनाये। इसी प्रकार 
ईशोपनिषद्‌ में विद्या एवं अविद्या, सम्भूति और असम्भूति इन सभौ विकल्पों में 
से उसे चुनने की स्वतन्त्रता हैं। कुछ विद्वान्‌ संकल्प स्वातनत्रय का अभिप्राय 


२९९. अपने कर्तव्य कर्मों में स्वतन्त्र तथा ईश्वर की व्यवस्था में परतन्त्र हे अर्थात्‌ जो 
स्वाधीन है वही कर्ता है। -स०प्र०, पृ० १९०. 

३००. पराचः कामाननुयन्ति बालास्ते मृत्योर्यन्ति विततस्य पाशम्‌। हड 
अथ धीरा अमृतत्वं विदित्वा धुवमधुवेष्विह न प्रार्थयन्ते॥ -कठापनिषद्‌, २.१.२. 
अन्धं तमः प्रविशन्ति येऽविद्यामुपासते! 
ततो भूय इव ते तमो य उ विद्यायां रताः॥ 
अन्यदवाहुर्विद्ययान्यदाहुरविद्यया। 
इति शुश्रुम धीराणां ये नस्तद्‌ 'विचचक्षिर। 
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यह समझते हें कि कामचारी होना, इसलिए व कहते ह कि कामचारी तभी 
उपनिषदों में माना है जबकि वह आत्मतत्त्व का समझ लता ह। तभी संकल्पों 
की स्वतन्त्रता उसे उपलब्ध होती है। परन्तु उनका यह मत इसलिए समीचीन 
प्रतीत नहीं होता कि नीतिशास्त्र को यह एक बहुत बड़ी ज्वलन्त समस्या हे कि 
वह जीवात्मा किसी ईश्वर या प्रारब्ध आदि में जकड़ा हुआ हे, या वह करने 
न करने, शुभ करने एवं अशुभ करन म॑ स्वतत्र ह। ऋषि दयानन्द यथार्थ रूप 
में यह स्वीकार करते हैं कि जीव संकल्प या कमं करने में स्वतन्त्र हे, जबकि 
नियतिवादी जीव को कर्म करने ओर फल भांगन म॑ परतत्र मानते ह। 


यदि कर्म स्वातन्त्र्य सिद्धान्त को न माना जाय तो हमारे सम्मुख नियतिवाद 

का ही सिद्धान्त शेष रह जाता है। जिसके मानने से मनुष्य में पुरुषार्थहीनता का 

आना स्वाभाविक ही है। जबकि सांख्य दर्शन में मोक्ष की प्राप्ति पुरुषार्थ से ही 

| मानी गई है। उपनिषदों में भी जो तप का वर्णन हुआ हे, वह पुरुषार्थ का ही 
। दूसरा नाम है। इसलिए केनोपनिषद्‌ में ब्रह्म ज्ञान को प्रतिष्ठा का आधार या 
| स्तम्भ उसकी नींच तीन अर्थात्‌ तप, दम और कर्म माने हैं। शारीरिक 
नियन्त्रण को तप कहते हैं। तप रूपी कर्मों के द्वारा हम अपनी इन्द्रियों के मल 
को दूर करते हैं। मानसिक नियन्त्रण को दम कहा गया है। इन दोनों का 
हा] क्रियात्मक रूप हम कर्म के द्वारा ही दे सकते हैं। यहाँ स्पष्ट कहा हे कि यदि 
| मनुष्य चाहता हे कि वह अपना विकास करके ब्रह्म को प्राप्त करना चाहता हे 
) तो उसे आलसी प्रामादी की तरह अपनी नियति पर या भाग्य पर अवलम्बित 
th नहीं रहना चाहिए अपितु, उसकी प्राप्ति के लिये उसे तप, दम तथा कर्म करना 


विद्यां चाविद्यां च यस्तद्‌ वेदोभयं सह। 

अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययामृतमश्नुते। 

अन्धं तमः प्रविशन्ति येऽसम्भूतिमुपासते। 

ततो भूय इव ते तमो य उ सम्भूत्यां रता:॥ -ईशावास्योपनिषदू, ९-१९: 
३०१. किन्तु उसको स्वतन्त्रता डोरी में बन्धे हुए पक्षी की स्वतन्त्रता से अधिक नहीं।- 
उपनिषद्‌ दर्शन का रचनात्मक सर्वेक्षण, ले० रामचन्द्र दत्तात्रेय, रानाडे, पृ० 
२०८, हिन्दी संस्करण। 
पुरुषार्थ प्रारब्ध से बड़ा इसलिए है कि जिससे संचित प्रारब्ध बनते जिसके 
सुधारने से सब सुधरते और जिसके बिगाड़ने से सब बिगडते हैं। इसी से प्रारण 
को अपेक्षा पुरुषार्थ बड़ा हे। -दयानन्द्‌, स्वमन्यव्यामन्तव्यप्रकाश, पृ० २५ 
३०३. तस्यै तपो दभ: कर्मेति प्रतिष्ठा! -केनोपनिपद्‌, ४.८. 


३०२. 


| 
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प्रारम्भ कर देना चाहिए। इसलिए उपनिषदों का सिद्धान्त प्रसिद्ध रूप में माना 
जाता है 'चरंवति चरेवेति' अर्थात्‌ चलते रहना है। कर्म और ज्ञान को प्राप्त करने 
के लिए उपनिषद्कार ने कर्म करते रहने का आदेश दिया था। भाग्यवाद या 
नियतिवाद को उपनषिदों में गन्ध भी प्रतीत नहीं होती है। दर्शनों में भी आचार 
शास्त्र के चिन्तकों के सम्मुख यह एक समस्या आती है कि आचारशास्त्र के 
सिद्धान्तो का आधार क्या हो? क्योंकि रूढियां, सामाजिक परम्परायें और 
राजनैतिक नियम आदि, उसके आधार माने जाते हैं। अब यह विचरना अपेक्षित 
है। कि उपनिषदें किसको आधार मानती हैं। उपनिषदों में उपर्युक्त आधारों का 
वर्णन नहीं मिलता है। 


नीतिशास्त्र का आदर्श है अपने आपको जानना। हम अशुभ से शुभ की 
आर, शुभ स शुभतर को आर अग्रसर हाते हं उपनिषद यही कहती हे कि हमें 
अपन आपको पहचानना चाहिए। वास्तव में हमारे अन्दर जो पाशविक 
वृत्तियाँ, हमारे अन्दर, अहम्‌ की अभिलाषाएँ ओर महत्वाकांक्षी होना ये हमारे 
जीवन के निम्न स्तर हें आत्मा के विकास के लिए एंव परम सत्ता को प्राप्त 
करने के लिए जो रूकावटें और विरोध प्रभाव है। उन्हें दबाना होगा। | 4 
उपनिषदों को नेतिक जीवन तर्कसंगत एवं विचारशील है। नेतिक जीवन केवल । 
| उपयोग का जीवन नहीं हैं। आत्मा को रथ में बैठने वाला स्वामी जानों, 


तथा मन रास (लगाम) की जगह है, इन्द्रियाँ घोड़ों की जगह है और सांसारिक fF 
पदार्थ मार्ग हे। बुद्धिमान्‌ लोग इ्द्रियाँ एवं मन से संयुक्त आत्मा को ही भोक्ता | प 
कह कर पुराते है। किन्तु जो व्यक्ति दुर्बल ओर अज्ञानी है, उसको इन्द्रियां र 
- उसके वंश में न रह कर नटखट घोड़ों की तरह रथी के वश से बाहर होकर | 
इधर-उधर निरूद्देश्य रूप से भटकती हैं। इसके विपरीत जो ज्ञानी हे ओर जो | 


मानसिक बल से युक्‍त हैं। उसकी इन्द्रियाँ वंश में रहती है। जो अज्ञानी एवं | 
अपवित्र व्यक्ति व्यक्ति हे वह परम शुभ अर्थात्‌ अमरता को प्राप्त नहीं कर : 
सकता हैं मनु ने भी तो यही कहा था कि आचारवहीन को वेद भी पवित्र नहीं | 
कर सकते हैं। उपनिषदे यह मानती हैं कि अज्ञानी मनुष्य जन्म-मृत्यु को प्राप्त 


३०४. इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति न चेदिहावेदीन्महती विनष्टिः। -केनोपनिषद्‌, २.५. 
३०५. कठोपनिषद्‌, १.५.२४. 

३०६. वही। 

३०७. वही! 

३०८. वही। २.५.६: 
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तथा जो ज्ञाती है वह मृत्यु को पार कर जन्म-मृत्यु क चक्र स छूटकर मुक्ति 

में अर्थात्‌ परम शुभ को प्राप्त कर लता ह। 
उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि मनुष्य जेसा कर्म करता है जैसा 
उसका आचरण है वैसा ही फल प्राप्त करता हे; क्योंकि कर्मफल का सिद्धान्त 
यह बतलाता है कि अच्छा आचरण करने वाला अच्छा हाता ह। पाप कर्म करने 
वाला पापात्मा होगा। उपनिषदे इसी कर्मफल के अनुसार आत्मा की अच्छी और 
बुरी गति भी मानती हैं। में तुम्हें सनातन ज्ञान देता हूं कि तुम यह जान पाओगे 
कि मरने के बाद आत्मा को गति क्या होती ह। ये शरीरधारी लाग अपने कर्म 
के अनुसार दूसरा शरीर प्राप्त करने हेतु दूसरी योनि मं प्रवेश करते हं आर अन्य 
दूसरा कोई अखण्ड ब्रह्म को प्राप्त कर लेता है। पुण्य कर्मों से उत्तम लोक 
मिलते हैं और पाप कर्मों से नीचलोक मिलते हैं। जो तपस्वी और पवित्र आचरण 
री | वाल हें, जो सत्य पर आरूढ़ हें उन्हीं के लिए युद्ध ब्रह्म लोक हैं। जिसमें 
i कुटिलता, असत्य ओर धोखा नहीं है। परन्तु जिनका जीवन पवित्र हो चुका 
वे विकसित होकर जिस-जिस लोक की प्राप्ति का मन से संकल्प करते हैं 
आर जिन पदार्थो को वांछा करते हैं उन लोकों एवं उन पदार्थो को उपलब्ध कर 
लत ह। यहाँ स्पष्ट रूप मे उपनिषदं कर्म स्वातन्त्र्य के सिद्धान्त का प्रतिपादन 
कर रही हं। इसलिए मुण्डक उपनिषद्‌ में बतलाया गया है कि जिन वस्तुओं को 
शुभतम एवं पवित्रतम मानता हुआ अभिलाषा. करता हे, वह उन अभिलाषाओं 
के अनुसार वहाँ-वहाँ जन्म लेता हे जहाँ-जहाँ वे वस्तुये उपलब्ध हो सकती 


३०९. अविद्यामामन्तरे वर्तमाना: स्वयं धीरा। -कठ० २.५. 
नसाम्परायः प्रतिभातिबालं प्रमाद्यन्त वित्तमोहेन मूढम्‌। -कठ० २.६. 
एप सुविज्ञोयो बहुधा चिन्त्यमान:। वही, २.८ 

३१०. पुण्यन पुण्यं लोकं नयति पापेन पापम्‌। -प्रशनापनिषद्‌, ३.७ 


३११. तद्य ह वे तत्प्रजापतिव्रतं चरन्ति त मिथुनमुत्पादयन्ते। तेषामेवैष ब्रह्मलोको येषां 
तपा ब्रह्मचर्य यषु सत्यं प्रतिष्ठितम्‌।। 


तपामसी विरजो ब्रह्मलोको न येपु जिह्ममनृतं न माया चेति।। | 
-प्रश्नापनिषद्‌, १.१५, १६ | 
३१२. य य लाक मनसा संविभाति विशुद्धसत्त्व: कामयते यांश्च कामान्‌। 
त त लाक जयत ताश्च कामांस्तस्मादात्मज्ञ ह्यर्चयद्‌ भूतिकामः।। 
-मुण्डकोपनिपद्‌, ३.१.१०. 
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हें इसी का छान्दोग्योपनिषद्‌ मे समर्थन उपलब्ध होता है। वहाँ कथन किया 
गया है कि जो इस लोक में उत्तम कर्म वाले होते हैं वे निश्चित ही उत्तम 
ग्रोनियों को प्राप्त कर लेते हैं। ब्रह्म देव आदि योनियों को प्राप्त करते हैं। जो 
लोग निन्दित कर्म वाले हैं वे निन्दित योनियों को प्राप्त होते हैं। कुत्ता, सूकर | 
और चाण्डालादि योनिया उन्हें मिलती हैं। ये उपरोक्त योनियाँ तो उपलक्षण 
मात्र हैं। असंख्य प्रकार की योनियां कही जा सकती है, उनमें से जीवात्मा उसी 
प्रकार को योनि को प्राप्त करेगा, जैसे उसके कर्म होंगे। उन योनियों को प्राप्त 
कर नाना प्रकार के सुख दुःखों को भोगता है। ˆ 

आत्मा की इस प्रकार की विविध गतियों को जानते हुए ऋषियों और 
मुनियों ने उपनिषदों के माध्यम से मनुष्यों को शुभ कर्म करने और अशुभ कर्म 
त्यागने का उपदेश दिया है। शुभ कार्यों के करने से शरीर को कष्ट अनुभव 
होता है। पाप का पथ स्वार्थमय और भोगमय जीवन है। एक ही ऋषियों ने प्रिय 
लगने वाला और दूसरे को श्रेष्ठ मार्ग, परनतु दुर्गम्य रूप वाला कहा है। हे पूषन्‌ 
! सत्य का द्वार सुवर्ण के ढक्कन से ढका हुआ हे, आप इसको हमारे सामने 
से हटाइये ताकि में सत्य और धर्म को देखूं। 


उपनिषदों में यद्यपि ज्ञान काण्ड की व्याख्या है। जिसमें आध्यात्मिक 


३१३. कामान्‌ यः कामयते मन्यमानः स कामभिर्जायते तत्र तत्र। 
-मुण्डकोपनिषद्‌, ३.२.२. 

३१४. तद्यं इह रमणीयचरणा अभ्याशो ह -यन्ते रमणीयां योनिमापद्येरनत्राह्मणयोनिं वा 
क्षत्रिययोनिं वा वैश्ययोनिं वाथ य इह कपूचरणा अभ्याशो ह यत्ते कपूयां 
योनिमापद्येरञ्श्वयोनिं वा सूकरयोनिं वा चण्डालयोनिं वा॥ 

छान्दोग्य उपनिषद्‌, ५.७.१०. 
३१५. (क) तद्यथा पेशस्कारी पेशसो मात्रामुपादायान्यन्तवतरं कल्याणतरं रूपं तनुत 
एवमेवायमात्मेदं शरीरं निहत्याऽविद्या गमयित्वान्यन्नवतरं कल्याणतरं रूपं 
कुरुते पित्र्यं वा गान्धर्वं वा देवं वा प्राजापत्यं वा ब्राह्मं वाऽन्येषां वा 
भूतानाम्‌। बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४.४.४. 
(ख) अनन्दा नाम ते लोका अन्धेन तमसाऽऽवृताः। 
| तास्त प्रेत्याभिगच्छन्त्यविद्वांसोऽबुधो जना:॥ 
-बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४.४.११. 


| ३१६. हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मुखम्‌। 
तत्त्वं पूषन्नपावृणु सत्यधर्माय दृष्टय।। -वही, ५-१५-१. 
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मार्ग, मुक्ति या अमृतमय जीवन का अधिक रूप में प्रतिपादन उपलब्ध है 
तथापि हम साधारण मनुष्यों को कैसे कर्म करने चाहिए, इसका भी उल्लेख 
उपनिषदों में प्राप्त होता है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में नीतिबोध का यह रूप अधिक 
स्पष्ट रूप उपलब्ध होता है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की प्रकृति सचेतन और 
शिक्षात्मक हैं इसमें अनेक सद्गुणों का उपदेश प्राप्त है। यहाँ पर धर्म का आदर 
करने, सत्य बोलने, तप, संयम और शान्ति की साधना करने, नित्य और 
नैमित्तिक हवन (यज्ञ) करने, अतिथि सत्कार करने, मनुष्यता का पालन करने 
एवं सन्तान उत्पन्न करने का आदेश दिया है॥ तीन नीतिकारों के मत को 
विषय में भी कथन किया गया है। जिसमें भी प्रत्येक प्रधान सद्गुण को मानता 
था। सत्य वचन अधिकतर सत्य गुण का उपेदश देते थे। तपोनिष्ठ पौरुष 
तपोगुण को प्रधानरूप में महत्व देते हैं। नाक मौद्गल्य वेदों के अध्ययन और 
अध्यापन को सर्वश्रेष्ठ रूप में मानते थे। क्योंकि उनका मत है कि यही सर्वोत्तम 


, तप है। जब स्नातक का विश्वविद्यालय में दीक्षान्त किया जाता था, उस समय 
i } आचार्य द्वारा पुन: नैतिक शिक्षा का सारगर्भित उपदेश दिया जाता था, ऐसा इस 
° उपनिषद्‌ से प्रतीत होता है। उपर्युक्त उपदेश के अतिरिक्त आचार्य शिष्य को 


कहता था कि देव और पितृ कार्य में से विमुख न होना तथा माता, पिता, गुरू 
र और अतिथि को देव तुल्य माने। सामान्यरूप में स्नातक को वहीं कर्म करने को 
| ik कहा जाता है जो समाज की दृष्टि में निर्दोष हो। आचार्य कहता है कि जो अपने 
} से ज्ञान में श्रेष्ठ हैं, उन्हें आसन देकर सम्मान करना चाहिए। अन्त में आचार्य 
hh कुछ विकल्प प्रस्तुत करते हैं। अर्थात्‌ प्रत्येक अवस्था में श्रेष्ठ करना चाहिए 
चाहे आस्था हो अथवा न हो। दान श्रद्धा से अश्रद्धा से, भय लज्जा से और 
उदारता से देना चाहिए। अर्थात्‌ लेने की प्रवृत्ति की अपेक्षा हमेशा देने का ही 
उपदेश किया गया है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त विवेचन का साधारण सदगुणों का भी उल्लेख 
प्राप्त होता हैं सद्गुणों का उल्लेख छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी मिलता है। घोर 
ऑंगिरस के और देवकी के पुत्र कृष्ण के संवाद में सद्गुणों का एक सूची के 


ल 
३१७. वदमनूच्याचार्योऽन्तेवासिनमनुशास्ति। सत्यं वद्‌। धर्म चर। स्वाध्यायान्मा प्रमदः। 


आचार्याय प्रियं धनामाहृत्य प्रजातन्तुं मा व्यवच्छेत्सीः। सत्यान्न प्रमदितव्यम्‌। 
-तैत्तिरीयोपनिषद्‌, शीक्षावल्ली, एकादश अनुवाक 


३१८. सत्यमिति सत्यवचा राथीतर:। तप इति तपोनित्यः पौरुशिष्टिः। स्वाध्यायप्रवचने 
एवेति नाको मौग्दल्यः।  -तैत्तिरीयोपनिषद्‌, शीक्षावल्ली, एकादश अनुवाक 
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वैदिक दर्शन र्व 
रूप में वर्णन उपलब्ध हे मनुष्य के प्रधान सद्गुण तप, दान, ऋजुता, अहिंसा 
और सत्य हैं। घोर अंगिरस के अनुसार ये मनुष्य के प्रधान गुण हैं। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण द्वारा उपदिष्ट गीता में भी सद्गुणों कौ उपलब्ध सूची का प्रायः इससे 
साम्य है। जिसमें अहिंसा, सत्य, त्याग, तेजादि सम्मिलित हैं। छान्दोग्य में ही | 
मनुष्य के पाँच महापातको का उल्लेख उपलब्ध है। वहाँ बतलाया गया हे कि | 
जो वित्त की चोरी करता हे, सुरापान करता हे, गुरू पत्नी के साथ गमन करता || 
है, या ब्राह्मण की, हत्या करता है, वर नरक में जाता हे। उसके साथी-सहयोगी | 
भी वैसी ही अवस्था कों. प्राप्त होंगे। चोर, मद्यप, व्यभिचारी, ब्रह्मघाती और || 
उनके सहकारी सब मृत्युदण्ड के अधिकारी हें। यह मनु और याज्ञवल्क्य की | 
परवर्ती स्मृतियों के अनुकूल हैं। वहाँ पर भी पाँच महापातकों का उल्लेख 
उपलब्ध हे। 

बृहदारण्यक में भी सद्गुणों का उल्लेख उपलब्ध हे। कथा के द्वारा 
समझाया गया है कि देव, मनुष्य और असुर सब अपने सामान्य पिता प्रजापति 
के समीप गये। प्रजापति के पास जाकर उन्होंने आत्माधिगत ज्ञान का उपदेश देने 
की प्रार्थना की हे। प्रजापति ने देवों के लिये '“द'' अक्षर दिया और पूछा कि 
कया वे उसका अर्थ समझ गये ? उत्तर मिला, उन्हें दान (दत्त) का पालन करना 
चाहिए। असुरों को भी प्रजापति ने 'द'' का ही उपदेश दिया। उनसे पूछने पर 
उत्तर मिला कि उन्हें दया (दयध्वम) का पालन करना चाहिए। यहां 


३१९. द्रष्टव्य छान्दोग्य उपनिषद्‌ का अंगिरस कृष्ण संवाद। 

३२०. (क) अहिंसा सत्यमक्राधस्त्याग: शान्तिरपेशुनम्‌। -श्रीमद्धगवद्गीता, १६.२. 
(ख) तेजः क्षमा धृतिःशौचमद्रोहो नातिमानिता -वही, १६.३. 

३२१. आपस्तम्ब, १०.४. 4 

३२२. त्रया प्राजापत्याः प्रजापतौ र ब्रह्मचर्यमूषुर्देवा मनुष्या असुरा उपित्वा ब्रह्मचर्य 
देवा ऊचुर्ब्रवीतु नो भवानिति तेभ्यो हैतदक्षरमुवाच द इति व्यज्ञासिप्टा३ इति 
व्यज्ञासिष्मेति होचुर्दाम्यतेति न आत्येतयोमिति होवाच व्यज्ञासिष्टेति ॥ 
अथ हैन॑ मनुष्या ऊचुर्ब्रवीतु नो भवानिति तेभ्यो हैतदवाक्षरमुवाचः इति 
व्यज्ञासिष्टा३ इति व्यज्ञासिष्मेति होचुर्दत्ेति न आत्थेत्योमिति होवाच ॥ 
अथ हैनमसुरा ऊचुर्त्रवीतु नो भवानिति तेभ्यो हैतदेवाक्षरमुवाच द इति व्यज्ञासिष्टा३ 

| इति व्यज्ञासिष्मेति हाचुर्दयध्वमिति न आत्थत्योमिति होवाच व्यज्ञासिष्टेति तदेतदेवेपा 

| देवी वागनु वदति स्तनयित्लुर्ददद इति दाम्पत दत्त दयध्वमिति तदेतत्रयं शिक्षेमन्दानं 

। दयामिति।। -बृहादारण्यक उपनिषद्‌, ५.२.१, २, ३. 
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i भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


उपतिषद्कार हमें बतलाता है कि आकाश में मेघ गर्जन रूप में जो “ददद” को 
ध्वनि होती है उसका अभिप्राय हमारे लिए दमन, दान, और दया करना हे। उन्हीं 
को सात्विक राजस्‌ और तामस्‌. रूप कहा जा सकता है। अर्थात्‌ जो देवों के 
समान उच्च अवस्था को प्राप्त हैं, उनके लिए इस दिव्य वाणी का आदेश दमन 
करो नहीं तो अभिमान से युक्त होकर गर्व वाले बन जाओगे। ऐसे लोग 
सामर्थ्यमान्‌ होने के कारण क्रूर कर्मों में प्रवृत्त हो सकते हं। जो सामान्य मनुष्य 
की अवस्था में है, उनके लिए इस दिव्य वाणी का उपदेश समझना चाहिए कि 
दानशील बनना हे। अर्थात्‌ हमें दान की प्रवृत्ति के द्वारा अपने समाज को 
समृद्धशाली बनाना है। जो दानव प्रवृत्ति वाले अर्थात्‌ अनर्थकारी प्रवृत्ति वाले 
हें और अपरिमित शक्ति रखते हैं उनके लिए आदेश हें कि दयावान्‌ अर्थात्‌ 
दयालु बनो। इस विवेचन का निष्कर्ष यह निकला कि दमन, दान और दया तीन 
प्रकार को भिन्न-भिन्न मनोवृत्ति प्रधान मनुष्यों के लिए तीन अलग-अलग मुख्य 
गुण हैं। 


आचार सम्बन्धी मान्यताओं का दार्शनिक विवेचन. करते समय उपनिषदों 
पर प्राय: आरोप लगाया जाता हे कि ये निराशावाद को प्रोत्साहन देती है। परन्तु 
यह आरोप इसलिए उचित नहीं प्रतीत होता कि उपनिषदों का ऋषि भिन्न-भिन्न 
अवस्था वाले व्यक्तियों को भिन्न उपदेश देता है जैसा कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
में हम उपर्युक्त सन्दर्भ में विचार कर आये हैं । रामचन्द्र दत्तात्रेय रानाडे का 
विचार हे कि यह सम्भाव्य है कि वह सुखनिरपेक्षवाद परिवर्तित होकर 
परमनिराशावाद के स्वरूप में परिणत हो गया। वे आगे पुनः पूछते हैं-एक 
अजर अमर जीवन के शाश्‍वत आनन्द का अनुभव कर लेने के बाद कौन 
क्षमाशील मनुष्य सौन्दर्य और वासना (प्रेम) के क्षणिक सुखों के चिन्तन में 
आनन्द पा सकेगा। मेरे विचार में निराशाबाद नहीं है अपितु उस अवस्था का 
वर्णन हे जिसमें साधक उच्च स्थिति को प्राप्त कर लेता हे क्योंकि सामान्य 
व्यक्ति क लिए आचार्य कठोपनिषद्‌ में स्वयं संसार के पदार्थों से संग्रह का 
वर्णन करते हे परन्तु नचिकेता आत्म तत्व को जानना चाहता है। उसने संसार 
चुत आर शाश्‍वत ब्रह्मानन्द के सुख विशेष की तुलना उपनिषद में की हैं। मेत्री 
उपनिषदों से अत्यन्त प्रभावित हैं उनका भी यही मत है कि मनुष्य के लिए 
वन पा म 
३२३. उपनिषद्‌ दर्शन का रचनात्मक सर्वेक्षण, ले० रामचन्द्र दत्तात्रेय रानाडे, अनुवादक 

रामानन्द तिवारी राजस्थान, हिन्दी ग्रंथ अकादमी , जयपुर, पृ० १९२. 
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सबसे अच्छी बात यही हो सकती थी कि वह यहाँ जन्म ही न लेता ओर उसके 
बाद दूसरी सर्वोत्तम बात यौवन में ही मरण है। इनका मन्तव्य भी यही प्रतीत 
होता है, कि यौवन में हमें केवल भौतिक सुख को ही प्रधानता नहीं देनी चाहिए 
अपितु इससे श्रेष्ठ जो आत्मतत्व हे, उसे जानने का प्रयास करना चाहिए। 
उपनिषदें ऐसा मानती प्रतीत नहीं होती हें कि संसार को छोड़कर कहीं 
भाग जाओ। अपितु वे तो यहीं रहते हुए सो वर्ष तक कर्म करने का उपदेश देती 
हैं। *जैसाकि छान्दोग्य उपनिषद्‌ में आया है कि श्रद्धा ही तपस्या है। डाक्टर 
राधाकृष्णन्‌ की मान्यता हे कि ब्राह्म पदार्थों के बन्धन से मुक्त होने के लिए 
हमें वन में एकान्त में रहने को आवश्यकता नहीं, न एकान्तवास को बढ़ाने की 
आवश्यकता है। और न तपस्या की आवश्यकता जिससे कि सांसारिक पदार्थो 
का सम्बन्ध एक साथ ही छूट जाय । ˆ उपनिषदों के उत्तरवर्ती काल में जो 
अन्धाधुन्ध संन्यासवाद का प्राबल्य रहा उसका उपनिषद्‌ काल में समर्थन प्राप्त 
नहीं होता यद्यपि जीन को अमृतमय बनाने कौ समस्या का समाधान उपनिषदों 
में क्रान्तिकारी रूप में उपलब्ध होता हे। तो भी संसार में रहते हुए ही त्यागपूर्वक 
भोग का उपेदश उपलब्ध होता है। आगे डॉ. राधाकृष्णन्‌ का विचार स्पष्ट है कि 
उपनिषद्‌ काल में इन्द्रियो के अत्याचार के विरोध में प्रबल आवाज सुनाई दी 
थी। यूकन के अनुसार उपनिषदों का लक्ष्य अधिकतर संसार में घुसकर इस पर 
विजय पाना इतना नहीं हे जितना कि उससे अनासक्ति एवं मुक्ति पाना हे! 
कठोर-से-कठोर बाधा के विरुद्ध भी स्थिर रहने के लिए जीवन को दीर्घ 
बनाना नहीं है, वरन्‌ प्रत्येक प्रकार का कठोरता को कम करना एवं नरम करना 
हे। तथा एक प्रकार की विलीनता, धीरे-धीरे तिरोधान हो जाना एवं गम्भीर 
चिन्तन है। ग्रफ के अनुसार-उपनिषदों के अनुसार भारतीय ऋषि-मुनि देवीय 
जीवन में भाग लेने का प्रयत्न केवल पवित्र भावना, उच्च विचार एवं घोर 
परिश्रम द्वारा नहीं और न ही सत्य ज्ञान को प्राप्ति के लिए तथा सत्य कर्म द्वारा 


३२४. वही, पृ० १९२. | hom | 
३२५. कुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समाः। -ईशावस्योपनिषद्‌, २. 


३२६. छान्दोग्योपनिषद्‌, ५.१०.१. विला विषद 
३२७ इण्डियन फिलासफी, ले० डॉ० राधाकृष्णन्‌, अनु० नन्दकिशोर गोभिल, उपनिषदा 


का दर्शन, पृ० १९९. 
३२८. वही, पृ० १९९. 
३२९. मेन करेंट्स, पृ० १३. 
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एकान्तवास अनासक्ति निष्क्रियता एवं समाधि द्वारा भी करते हैं। उपर्युक्त 
मतों का प्रत्याख्यान करते हुए डॉ० राधाकृष्णन्‌ की मान्यता समीचीन प्रतीत 
होती हे कि नैतिक जीवन का सार इच्छा को एवं स्वप्न व भ्रान्तिमात्र समझना 
हे और भी जो कुछ भारतीय विचारकों एवं यूरोपीय विचारकों के मन में भी 
बार-बार जाता है और उन्हें परेशान करता है। उपनिषदों के व्यापाक भाव से 
सर्वथा विपरीत है। 

इनका यह मत हमारे उपर्युक्त मत की पुष्टि करता हे कि उपनिषदे 
एकदम संसार को छोड़कर भाग जाने का उपेदश नहीं देती हैं। जहाँ एसी कुछ 
झलक प्रतीत भी होती हे, वहां विरक्त हो जाने का तात्पर्य मनुष्य जाति के लिए 
निराशा एवं संसार को त्यागने का एकमात्र आदेश नहीं हे, अपितु केवल 
ऐन्द्रियक सुख ही सब कुछ नहीं इससे परे भी कुछ है, ऐसा समझाना हैं हमें 
उपनिषदों के रहस्यवादी परदे के पीछे अवलोकन करके भौतिक संसार एवं 
मनुष्य के अन्दर व्यापक ब्रह्म को जानने एवं साक्षात्कर करने का उपदेश 
उपनिषदों में उपलब्ध होता हे। भगवद्गीता में भी स्पष्ट इसी प्रकार की 
मान्यता हे। श्रीकृष्ण अर्जुन को संन्यास लेने का उपदेश नहीं देते अपितु '' युध्यस्व'' 
अर्थात्‌ कर्म कर-अपने कर्तव्य पालन पर जोर देते है। प्राय: सभी विद्वानों की 
यह मान्यता है कि गीता उपनिषदों का एक सरल संस्करण मात्र हे। अर्थात्‌ 
उपनिषदों का प्रभाव गीता पर समुचित रूप से दृष्टिगोचर होता हे। 


१ वास्तव में उपनिषदों को यह उद्षोषणा प्रतीत होती हैं जिससे उत्तरावर्ती 
ih हः भारतीय दार्शनिक और नौतिकार भी सहमत हैं कि मन को निर्मल बनाने 
क लिये भोजन को शुद्धि का होना आवश्यक है। * इन वासनाओं पर नियन्त्रण 
अपनी इच्छा से किया जाना चाहिए जहाँ ऐसा सम्भव न हो वहाँ मन का शम 
करन अथात्‌ मन को ज्ञानपूर्वक परिवर्तन करने का आदेश है। तपस्या अथवा 
जालनाआं का वशीकरण बलपूर्वक बाह्य साधनों द्वार किये जाने एवं न्यास 
अथवा धार्मिक भावनाओं के द्वारा वासनाओं के त्याग के भेद किया जाता है। 
तपस्या का विधान भारतीय नीतिशास्त्र वेत्ता मनु आदि ने वानप्रस्थ के लिये 


MPC, RN 
३३०. फिलासफी ऑफ द उपनिषद्‌, पृ० २६६-६७ 


३३१. भारतीयदर्शन, डॉ० राधाकृष्णन्‌ (हिन्दी), पृ० २० 
३३२. माक्ष मीमांसा में हम यह प्रतिपादन कर चुके हे 
३३३. आहार शुद्धासत्व शुद्धि: (मनु)। 
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किया है। न्याय संन्यासी के लिये है। हमें अपनी वाणी का विलोप मन के अन्दर 
ओर मन को बुद्धि के अन्दर समर्पित करना चाहिए। समाधि एवं ध्यान की 
अवस्थ का विधान मन को शुद्धि के लिए किया गया हे। उपनिषदों में जीवात्मा 
को निर्देश हे कि अपनी इन्द्रियों को अन्तमुर्ख करके केवल ईश्वर का ध्यान 
करे। इससे जीवात्मा अपना साक्षात्कार करता हुआ, ब्रह्म का सान्निध्य प्राप्त कर 
लेता है। 

भारतीय नीतिकारों न जो ब्रह्मचर्य, गृहस्थ, वानप्रस्थ एवं संन्यास ये चारों 
आश्रम बनाये हैं उनका तात्पर्य भी केवल यही है कि मनुष्य धीरे-धीरे अपने 
आपको सांसारिक मल एवं अपवित्रता से शुद्ध कर सकता हे। तभी वह उच्चतम 
अवस्था प्राप्त करने का अधिकारी हो जाता हे! 

ऋषि दयानन्द इस विषय में कहते हैं सभी आश्रमों में अपनी पवित्रता 
रखनी चाहिए। परलोक अर्थात्‌ परजन्य में सुख ओर जन्म के सहायतार्थ नित्य 
धर्म का संचय धीरे-धीरे करता जाय, क्योंकि धर्म ही के सहारे से बड़-बड़ 
दु:खसागर को जीव तर सकता है। आगे वे पुनः लिखते हें कि सदा दृढकारी 
कोमल स्वभाव, जितेन्द्रिय, हिंसक, क्रूर, दृष्टाचारी पुरुषां सं पृथक रहन हारा 
धर्मात्मा, मन को जीतने ओर विद्यादि दान से सुख का प्राप्त हाव। 

जैसा हम स्पष्ट कर चुके हैं कि उपनिषदें संसार में रहने को हेय नहीं 
समझती हैं। इसी प्रकार ऋषि दयानन्द गृहस्थाश्रम को प्रशंसा करत हुए कहत 
हैं कि इसलिए जो माक्ष आर संसार के सुख को इच्छा करता हा बह प्रयत्न स 
गृहस्थ आश्रम धारण करें। आगे ऋषि पुनः अपना मत स्पष्ट करत हुए कहत 
हें कि जो कोई गृहस्थाश्रम की प्रशंसा करता हे वह प्रशंसनीय ह। गृहस्थाश्रम 
ज्येष्ठ है और स्वर्गतुल्य है, उसके लिये वे स्त्री आर पुरुष म॑ परस्पर प्रम का 
होना आवश्यक मानते हैं। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी इसलिए. कहा ह कि प्रजातन्तुं 


३४. यच्छेद्वाङ्मनसी प्राज्ञस्तद्यच्छेज्ञान आत्मनि। 
ज्ञानमात्मनि महति नियच्छेत्द्यच्छेच्छान्त आत्मनि॥ कठोपनिषद्‌, १.३.१२ 
३३५. सत्यार्थप्रकाश, चतुर्थ समुल्लास, पृ० ११३. 
३३६. वही, पृ० ११४. 
३३७. वही, पृ० २३२ 
३३८. वही, पृ २३२ 
गृहस्थेनैव धार्यन्ते तस्माज्जयष्ठाश्रमा गृही। 


व्याख्या द्रष्टव्य 
तथा गृहस्थमाश्रित्य वर्तन्त सवं आश्रमः।। -सत्यार्थप्रकाश म व्याख्या द्रष्टव्य 
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माव्यवच्छेत्सी:” अर्थात्‌ सन्तान के प्रजनन में व्यवधान न आये। यही मन्तव्य 

प्रतीत होता है कि अपने-अपने स्थान पर समुचित रूप से अपने कर्तव्य का 

पालन निष्ठापूर्वक करना चाहिए। हम पूर्वापर भाव की तुलना से देखें तो यही 

पाते हैं कि संसार अपने आप में बुरा या अशुभ नहीं हे; अपितु हम अपने अशुभ 

कर्मों द्वारा उसे स्वयं बुरा बना देते हैं। यही कारण हे कि हमें ईशोपनिषद्‌ में 

विद्या और अविद्या, सम्भूति और असम्भूति का सामंजस्य प्राप्त होता है। _ 

मुण्डक उपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म का सामंजस्य है। यद्यपि उच्च अवस्था ज्ञान 

को महत्व दिया गया हे तो भी निष्क्रियता का प्रतिपादन उस रूप में कहीं भी 

नहीं किया जिस रूप में मध्यकालीन सन्तो और कवियों को कृतियों में पाते हैं 

कि अजगर चाकरी नहीं करता पक्षी कार्य नहीं करते सबके दाता राम हें। 
उपनिषदां में जहाँ आध्यात्मिकता का सूक्ष्मातिसूक्ष्म रूप में वर्णन उपलब्ध 

हे, वहाँ सामान्य ज्ञान और परिवार सम्बन्धी समाजशास्त्री का वर्णन आता हे। 

जसे कठोपनिषद्‌ में नचिकेता सर्वप्रथम अपने पिता को शान्त करना ही अपेक्षित 

समझता है। इसी प्रकार श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में उसी प्रकार की प्रार्थना का | 

उल्लेख हे जसा कि वेदों में अपने परिवार की सुरक्षा की चिन्तापूर्वक प्रार्थना 

हमें यत्रतत्र प्राप्त होती है। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में आया है कि हमें अपने 

बच्चों और पुत्रों के वियोग से पीडित न करो, हमारे बलवान वीरों को मत 

मारो। जब तक पूर्णरूपेण हम अन्तर्मुखी नहीं होते या हमारे मन की सामान्य | 

स्थिति होती हे तो हमें अपने पारिवारिक और सामाजिक कर्तव्यों को कदापि 

विस्मरण नहीं करना चाहिए। परन्तु दूसरी ओर उपनिषदों में आभ्यन्तरिक श्रेय 

को ओर जाने का उपदेश एवं आदेश सर्वत्र की कथन किया गया हे। सम्भवतः 

आधिभोतिक श्रेय और आध्यात्मिक श्रेय में कोई जातिभेद नहीं है। हम दोनों को 


३३९. ईशोपनिषद्‌, २.९, १०. 
३४०. अजगर करे न चाकरी पंछी करे न काम। 
दास मलूका कह गये सबके दाता राम।। -सतवाणीसंग्रह से। 
३४१. शान्तसंकल्पः सुमना यथा स्याद्वीतमन्युर्गौतमो माभि मृत्यो। | 
त्वत्मसृष्टं माभिवदेत््रतीत एतत्तरयाणां प्रथमं वरं वृणे।। कठोपनिषद्‌, १.१.१०- 
३४२. मा नस्ताक तनयं मा न आयुषि मा नो गोषु मा नो अश्वषु रीरिषः। 
वारान्मा रुद्र भामितो वधीर्हविष्मन्तः सदमित्त्वा हवामह॥। 


-श्वेताश्वतर उपनिषद्‌, ४.२२. 
३४३. बृहदारण्यक उपनिषद्‌, अध्याय ४, १ से ३ ब्राह्मण तक। । 
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सानुपातिक समझ सकते हैं। महान्‌ आदर्शवादी तत्वज्ञ याज्ञवल्क्य से जनक की 
सभा में उनसे प्रश्‍न किया कि वे सम्पत्ति और गोधन अथवा विजय और विवाद 
में से किसी को चाहते थे? तो उन्होंने यही उत्तर दिया था कि वे दोनों चाहते 
हैं। वे गायों को उनके सुवर्णालड्कारों सहित चाहते थे तथा जनक की सभा में 
अन्य तत्वज्ञानियाँ के साथ विवाद में विजय भी चाहते थे। अत: वे आधिभौतिक 
और आध्यात्मिक दानां प्रकार का श्रेय चाहते थे। परन्तु उपनिषदों में आधिभौतिक 
सुख और आत्मानुभूति या मोक्ष के आनन्द का सानुपातिक भेद का अवश्य 
उल्लेख किया गया हैं। जैसे पूर्ण स्वस्थ सभी साधन सम्पन्न युवक को इकाई 
मानकर भेद का उल्लेख किया जाता हे उस युवक से बढ़कर सो गुना आनन्द 
गान्धर्व का माना गया है। यह तुलना आगे क्रमश: बढ़ते-बढ़ते पितृ, देवताओं, 
कर्मसिद्ध श्रेष्ठ देवता, इन्द्र वृहस्पति, प्रजापति और ब्रह्मानन्द की कल्पना को गई 
हे। ब्रह्म के आनन्द को प्राप्ति विकास की चरम सीमा मानी गई है। | 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य और मैत्रेयी के संवाद में भी यही 
तुलना सूक्ष्म रूप में प्रदर्शित की गई हें 

छान्दोग्योपनिषद्‌ में आत्मानुः भूति के नैतिक तथा रहस्यात्मक पक्षों का 
उत्तम रीति से समन्वय मिलता है। यह भी बतलाया गया हे कि मनुष्य का 
अपना विकास करते-करते भूमा को प्राप्त करना चाहिए। 

उपनिषदों में आत्मा को पाप-पुण्य से परे कहा गया हे। वास्तव में अज्ञान 
और अविद्या आदि के कारण उस पर मल, विक्षेप ओर आवरण को परतं आ 
जाती हैं। इन परतों को धर्म और अधर्म कृत और अकृत से परे बतलाया गया 
है। इसी प्रकार आत्मा के विषय में भी छान्दोग्योपनिषद्‌ में प्रतिपादन हे कि 
अदेह आत्मप्रिय और अप्रिय से परे है। मुण्डकोपनिषद्‌ में भी बतलाया गया हैं 
कि जब नैतिक कर्ता निरंजन प्रभु के दर्शन कर लेता हे तो समस्त पाप-पुण्यों 
की कल्पनाओ से मुक्त हो जाता है। इसी प्रकार बृहदारण्यक उपति 
है कि हदय गुफा में निवास करने वाला आत्मा जा सन इन्द्रियों पर शासन करन 
वाला है, महान्‌ हे। केवल अपने स्वरूप का पहचानना अवशिष्ट है। उसके 
पश्चात्‌ यह पाप पुण्य से परे हो जाता है। न 

आधुनिक आचारशास्त्र में यह अतीतवाद है। जो पाप पुण्य से पर कौ 


३४४. द्रष्टव्य छान्दोग्योपनिषद्‌ में ब्रह्म के आनन्द का वर्णन। 
३४५. बृहदारण्यक, २.४.१, २, ३. 
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अवस्था है। ब्रेडले और नीत्शे का चिन्तन की अतिनीतिवाद कहाता हे। परन्तु 
उपनिषदों के अतीतवाद में अन्तर है। नीत्शे का अतिनीतिवाद केवल अतिमानुषिक 
व्यक्तियों के विषय में ही लागू होता है। एकान्त शक्ति के अधिकारी होने के 
कारण नीति और अनीति का प्रतिरोध केवल ब्रह्म के विषय में लागू होता है। 
जिसे उसकी एकान्तता के कारण नीति और अनीति से परे समझना चाहिए| 
परन्तु उपनिषदों का अतिनीतिवाद दोनों के विषय म॑ समझना चाहिए। ऋषि 
दयानन्द की मान्यता है कि मनुष्य का आत्मा सत्य-असत्य का जानन पाता हे 
तथापि अपने प्रयोजन की सिद्धि के लिए हठ, दुराग्रह ओर अविद्या आदि दोषों 
से सत्य को छोड़ के असत्य में झुक जाता हें। अर्थात्‌ मनुष्य को स्वार्थ का 
परित्याग कर आत्मा के आदेशों के अनुकूल आचरण करना ही चाहिए। 


उपनिषदों में नैतिक धर्म के नियम सर्वत्र विखरे मिलते हैं। मनु ने 

धर्माचरण के दस सद्गुण बतलाये हैं। ये उपनिषदों में भी उपलब्ध हैं। धैर्य, | 
क्षमा, दम, चोरी न करना, शौच, इन्द्रिय निग्रह, धी (बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान), विद्या, 
सत्य और क्रोध न करना। ऋषि दयानन्द इसमें अहिंसा को जाड्कर ग्यारह 
नैतिक धर्म के लक्षण करते हैं। अर्थात्‌ यम, नियम का भी इसी में यथासम्भव 
अन्तर्भाव किया जा सकता है। योगदर्शन में यमों का वर्णन करते समय अहिंसा 
को सर्वप्रथम रखा हे। स्मृतिकाल तथा बौद्ध और जैन दर्शन के प्रादुर्भाव 
काल में अहिंसा पर विशेष ध्यान दिया जाता रहा हें। इसका कारण यह प्रतीत 
होता हे कि यज्ञा में हिंसा प्रारम्भ होने से उस समय के चिन्तकों का ध्यान हिंसा 
को रोकने को ओर अधिक गया होगा। यह भी सम्भव प्रतीत होता हे कि यज्ञा | 
में पशु आदि बलि को प्रवृत्ति के उत्पन्न होने से मांस खापने की जनसाधारण 
को कुछ धारणा भी बढ़ने लगी हो, उस प्रवृत्ति को रोकने के लिए भी अहिंसा 
का प्रचार आवश्यक हो जाना स्वाभाविक है। 


उपनिषदों में सद्गुणों में सत्य पर विशेष जोर दिया गया है। प्राय: सभी 
उपनिषदों में प्रत्येक स्थान पर सत्य का उल्लेख किसी-न-किसी रूप में हुआ | 
हे। यदि अन्य कोई भी अपराध या अशुभ कर्म हो गया हो और तुरन्त उस 


३४६. सत्यार्थप्रकाश, पृ० २, भूमिका! 
३४७. धृतिः क्षमा दमोऽस्तेयं शोचमिन्द्रियनिग्रह:। 
धीर्विद्या सत्यमक्रोधो दशकं धर्मलक्षणम्‌।। 


३४८. अहिंसासत्यास्तयन्रह्मचर्यापरिग्रहा यमाः:  - योगदर्शन, २.३०. 
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व्यक्ति ने वैसा करके भी सत्य बोला हो तो उसे समाज ने या विद्वानों ने हेय 
दृष्टि से नहीं देख। छान्दोग्योपनिषद्‌ का प्रसिद्ध प्रसंग आया हे कि जबाला नाम 
की एक स्त्री ने योवन काल में दूसरों के घर सेवा करते हुए एक पुत्र को अवैध 
रूप में उत्पन्न किया। उसका पुत्र सत्यकाम जब वयस्क हुआ तो उसने अपनी 
माता से अपने पिता का नाम पूछा। जबाला ने केवल यही उत्तर दिया कि वह 
इतना जानती हे कि वह उसका पुत्र हे। पिता का नाम नहीं जानती थी। जब 
सत्यकाम दीक्षा प्राप्त करने क लिए गया तो आचार्य ने पूछा-वह किस वंश 
से उत्पन्न है? उसने कहा-में केवल अपनी माता का नाम जानता हूँ, गोत्र और 
वंश नहीं जानता। मेरी माता का कहना हे कि योवन में उसने दूसरों के यहाँ 
सेवा करते हुए मुझे प्राप्त किया। गुरु ने सत्यकाम से कहा-यह वचन किसी 
अब्राह्मण के मुख से नहीं निकल सकते हं। आओ, में तुम्हें दीक्षा दूंगा। 
क्योंकि तुम सत्य से विचलित नहीं हुए हो। यह कथा हमें बतलाती है कि किसी 
स्वैरिणी स्त्री का पुत्र भी शुद्ध ओर यथार्थ सत्य बोलने के कारण ब्राह्मण पद 
को अधिकारी हो सकता हैं। 

मण्डकोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है कि सत्य की ही विजय होती हे! 
असत्य की नहीं। ऋषि लोग जिनकी समस्त कामनायें पूर्ण हो चुकी है वे सत्य 
लोक को प्राप्त करते हैं। प्रश्नोपनिषद्‌ में भी सत्य को महिमा का उल्लख 
करते हुए महर्षि भारद्वाद ने भी यह बताया हे कि जा सत्य भाषण नहीं करता 
वह सूख जाता है। इसका अभिप्राय यही हे कि असत्य बालन का साहस नहा 
करना चाहिए। | 
वेदों में मोक्ष और अमृत का वर्णन 

वेदों में मोक्ष के अर्थ में अमृत शब्द का प्रयोग प्राय: करके मिलता हे 
इसलिए कुछ विचारक यह मानते हैं कि मोक्ष भावना वेदों में नहीं मिलती हे। 
इसके स्थान पर अमृत हो जाने का उपदेश वेदों म॑ प्राप्त हाता ह। 


वेदों में मोक्ष शब्द का प्रयोग नहीं हुआ है। ऐसा कहना उचित नहीं हे। 


३४९. छान्दाग्यापनिषद्‌, ४४.४.१, २, ३, ४ 
३५०. सत्यमव जयति नानृतं सत्येन पन्था वितता द्वयान:। 
येनाक्रमन्त्यृपयो ह्याप्तकामा यत्र तत्‌, एत्यस्य परमं निधानम्‌॥। 


-मुण्डकापनिषद्‌, ३.१.६. 


३५१. समूलो वा एप परिशुष्यति योऽनृतमभिवदति। -प्रशनोपनिषद्‌, ६.१. 
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मन्त्र जिसमें स्पष्ट कहा हे कि हमं मृत्यु स पार 
क्ष को अवश्य प्राप्त हों। अमृत का कभी न 
में नाकः शब्द भी अनेक बार आया हैं। 


ऋग्वेद और अथर्ववेद का वह 
करो, और हम अमृत तथा मा 
छोड़ें। वेदों में मोक्ष क अथ 
अथर्ववेद में तत्वज्ञान से नाक का प्राप्ति कही ह। 
यजुर्वेद में मोक्ष प्राप्ति के साधन में कर्मकाण्ड को मुख्य रूप में प्रति 

पादित किया हे। विद्या अविद्या, सम्भूति असम्भूति, यज्ञ और ज्ञान क समन्वय 
से आत्मा पवित्र होकर अमृत की अवस्था का प्राप्त करता हे। अर्थात्‌ वह 
मोक्ष का अधिकारी हो जाता है। आग ऋग्वद का प्रमाण देते हुए महर्षि दयानन्द 
ऋग्वेदभाष्य भूमिका में लिखते हे कि सख्यभाव का प्राप्त करके ही जीवात्मा 
मोक्ष आनन्द को प्राप्त करता हैं। इसी का यजुर्वेद म भा अनेकों स्थलों पर कहा 


ह 
उपनिषदों में मोक्ष स्वरूप 


उपनिषदों में आये मोक्ष के स्वरूप के विषय में उपनिषदों के मूल से 
देखना अधिक श्रेयस्कर हांगा। 


ईशोपनिषद्‌ में कहा गया हे कि ज्ञान से अमृत का प्राप्त करता ह। “ जब 
वह ज्ञान की अवस्था प्राप्त कर लेता हे तो वह उसकी पराकाष्ठा ही हैं। दा 
प्रकार की भावना वैयक्तिक और समप्टिगत की तुलना करत हुए कहा है कि 
जो वैयक्तिक भावना से ऊपर उठकर समाज को प्रमुखता देता है। अर्थात्‌ उस 
परमेश्वर को जानने तथा मोक्ष को प्राप्त करने के लिए यह आवश्यक है कि 
सम्भूति अर्थात्‌ 'इदं न मम' की भावना से ओतप्रोत होता हुआ समाज के लिये 
अपना जीवन समर्पित कर देता है तो तभी उस समष्टिगत ज्ञान से अमृत अर्थात्‌ 


३५२. त्र्यम्बकं यजामहे सुगन्धिं पुष्टिवर्धनं उर्वारुक्मिवबन्धनान्‌ मृत्योर्मुक्षीय मामृतात्‌।। 

३५३. नाकमृष्वाग्नि............ । -ऋ० ३.५.१०; ८.१९.८; ९.८३.१; ५.२३.१२; १. 
६८.१०; ३.३७.३; १.१४५.२. 

३५४. अथर्ववेद, ३.२९.३; ११.३.२५; ८.४.११; २०.५७.११. 

३५५. यजुर्वेद, ४.७; ३९.७१ से १५ मन्त्र; ४०.१ से १५ मन्त्र; ३८.३४; ३१.१२. 

३५६. सख्यममृततवमानश। -ऋ० १०.६२.१९; यजु०, ३२.१०. 

३५७. द्रष्टव्यः ऋग्वेदादिभाष्य, भूमिका, पृ० २१५, अजमेर। 

३५८. विद्यया अमृतमनुश्नत। ई०उ०। 
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मोक्ष को उपलब्ध कर लेता हे! ज्ञान की इस उच्च अवस्था को प्राप्त कर 
लेने पर मनुष्य को अपने पराये का भेदज्ञान नहीं रहता। 

इस उक्त उपनिषद्‌ में मोक्ष के स्वरूप को अमृतमय बतलाया है जिसका 
अभिप्राय हे कि वह अमृत को प्राप्त कर उस कल्याणतम ईश्वर के दर्शन कर 
लेता है अर्थात्‌ उसके आनन्द में रहता है। जब जीवन मुक्तावस्था में उस ब्रह्म 
के तेज को देखता “सो अहमस्मि” पद का प्रयोग किया है, जिसका अर्थ स्थूल 
रूप में देखने से ज्ञात होता हे कि वह परमात्मा मैं हूँ। यही अर्थ आचार्य शंकर 
आदि को अभीष्ट हे। वह ब्रह्म था, बस यह ज्ञान हो जाता हे कि “मैं ब्रह्म हूँ" 
परन्तु इस पर आपत्ति यह हौ कि जब यहाँ 'वह ब्रह्म हो' इसका ज्ञान हो गया 
तो यह क्यों कहता है कि मैं उस “कल्याणतम्‌” पुरुष को देखता हूँ। देखना 
तो पृथक्‌ सत्ता रखने पर ही हो सकता हैं। वस्तुत: यहाँ अभिप्राय यह प्रतीत 
होता है कि जब मनुष्य अज्ञान आदि के कारण शरीर, इन्द्रिया, मन, बुद्धि आदि 
को 'मैं' रूप में जनता ह तो अज्ञान के दूर हो जाने पर अपने तेज और परमेश्वर 
के तेज को देखकर कहता है कि जैसे ईश्वर जड़ रहित चेतन स्वरूप हे एसे 
ही में भी चेतन स्वरूप हूँ। उसे तादात्म्य-सा प्रतीत होने लगता हे, यह अवस्था 
तभी सम्भव है, जब वह परमात्मा के अपहतपाप्मदि धर्मों को धारण कर लेता 
न्न । लोक में भी यह व्यवहार प्रसद्धि हे कि अति प्रेम होने पर अभेद-सा प्रतीत 
होने लगता है। यदि उपनिषद्‌ कार को यह अद्वतवादी सिद्धान्त अभीष्ट होता ता 
यह प्रार्थना जीवात्मा से न करवाता -“हे ज्ञान स्वरूप परमात्मा! मुझे सुपय पर 
ले चल। ' ओइम्‌' को स्मरण करने का उपदेश दिया जाता जब वह स्वयं 
ब्रह्म हे तो स्मरण किसका? 

केनोपनिषद्‌ में मोक्ष को अमृत रूप में ही माना है। धीने विद्वान्‌ ज्ञानी 
लोग समस्त पदार्थों को छोड़कर जो श्रोत का श्रोत, मन का मन, परमेश्वर हे 


३५९. सम्भूत्या अमृतमनुश्ते। ई०उ०, पं० सत्यब्रत सिद्धान्तालंकार, भाष्यद्रष्टव्य, पृ० 
२४. 

३६०. कल्याणतमंतत्ते पश्यामि। ई०उ०, १६. 

३६१. अग्ने नय सुपथा राये अस्मान्‌ विश्वानि देव वयूनानि विद्वात्‌ 
युय ध्यस्मज्जुहुराणमेनो भूयिष्ठां ते नमउक्तिं विधेम।। 


-ईशावास्योपनिषद्‌, २८; ऋग्वेद, १.१८९.१; यजुर्वेद, ५.२६; १७.४३; ४०. १६ 


३६२. ओम्‌ क्रतो स्मर कृतं स्मर क्रमो स्मर कृतं स्मरं। -ईशावास्योपनिषद्‌, १. 
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उसको जानकर अमृतावस्थ को प्राप्त हो जाते हैं। Jalal मह 
आदि का ज्ञान नहीं होता है। अर्थात्‌ ये इन्द्रियां स्थूलरूप में वहाँ नहीं जाती 
है। कुछ विद्वान्‌ अमृत का अर्थ मोक्ष न मानकर अन्यथा अर्थ करते हैं। उनका 
खण्डन स्वयं उपनिषद्‌ कार यह कहकर करता हैं कि वहाँ चक्षु आदि का भी 
गमन नहीं है। केनोपनिषद्‌ में मोक्षावस्था के लिए स्वर्ग शब्द का भी प्रयोग हुआ 
है। स्वर्ग पद का प्रयोग होना इस ओर संकेत करता है कि उस अवस्था में 
सदा रहने वालों को आनन्द प्राप्त होता है। यह कठोपनिषद्‌ में भौ कहा है कि 


वहाँ स्वर्गलोक में जरा और मृत्यु को कभा नहीं प्राप्त करता हे | र अपितु 

एकरस रहने वाला आनन्द प्राप्त होता है। इस मन्त्र में “शोगानिग” कहकर 

दुःखों की निवृत्ति का संकेत भी मिलता है। मोदते से आनन्द का संकेत मिलता 

हे। स्वर्गलोक से सुख विशेष की अवस्था का अभिप्राय जीवन्मुक्तावस्था से है। 

डे जीवनमुक्तावस्था से जीवात्मा मोक्ष में चला जाता ह। भूख प्यास से रहित और 

पूर्णतः भय से रहित होना मोक्ष के बिना संभव नहीं हे। हमारे इस विचार को 

पुष्टि उपनिषद्कार स्वयं करता हे कि वह आगे से मृत्यु के पाशों को काटकर 
शोक से पार होकर स्वर्ग लोक में आनन्द-भय रहता हे पड 

यहाँ उपनिषद्कार ने द्वितीय वर क द्वारा, ज्ञानाग्नि, जिसे हम अध्यात्मिक 

यज्ञाग्नि भी कह सकते हैं, उस द्वारा स्वर्ग की प्राप्ति बतलाया है। जब जीवात्मा 

पूर्णत: शुद्ध हो जाता हे तो उस मोक्ष पद को प्राप्त कर, जो मृत्यु के बाद जन्म 


३६३. श्रोतस्य श्रोतं मनसो मनो यद्वाचो ह.वाचं स उ प्राणस्य प्राण:। 
चक्षुषश्चक्षुरतिमुच्य धीराः प्रत्यास्माल्लोकादमृता भवन्ति। -केनोपनिषद्‌, १.२. 
३६४. न तत्र चक्षुर्गच्छति न वाग्गच्छति नो मनो न विद्यो न विजानीमो यर्थतदनुशिष्यादन्यदेव 
तद्विदितादथो अविदितादधि। इति शुश्रुम पूर्वेषां ये नस्तद्व्याचचक्षिरे।। 
केनोपनिषद्‌, १.३. 
३६५. या वा एतामेवं वेदापहत्य पाप्मानमनन्तर स्वर्गे। 
लोके ज्येये प्रतिष्ठति प्रतिष्ठति।। केनोपनिषद्‌, ४-९- 
३६६. सवे लोके न भयं किंचनास्ति न तत्र त्वं न जरया विभेति। 
उभे तीर्त्वाशनायापिपासे शोकातिगो मादते स्वर्गलोके।। -कठोपनिषदू, १-१-९९ 
३६७. स मृत्युपाशान्‌ पुरतः प्रणाद्य शाकातिगो मोदत स्वर्गलोके।। | 
कठोपनिषद्‌, १-१-१५ | 
३६८. यस्तु विज्ञानवान्‌ भवति समनस्कः सदा शुचि:। | 
स तु तत्पदमाप्नोति यस्माद्‌ भृयो न जायते॥ कठोपनिषद्‌, १-३-८- । 


MO In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


SE |... . ` ._ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
वैदिके दर्शन 
१६७ 


लेता था वह जन्म ग्रहण नहीं करता है। यहाँ तत्पदं मोक्ष का विशेषण हे। 
उस मार्ग को निर्देश करते हुए कहा है कि ऐसे मोक्ष के मार्ग को पार कर उस 
विष्णु (व्यापक) परमेश्वर के धाम अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता हे। यहाँ 
“परमंपदम्‌ पद माक्ष क लिए प्रयुक्त हुआ है। अर्थात्‌ जीवात्मा का सर्वोच्च 
पद मोक्ष ही हे। वही उसकी सर्वोच्च अवस्था पराकाष्ठा या परमगति नाम से 
द्यातित को गई ह। उस परमधाम के अन्य विशेषणों के अतिरिक्त कठापनिषद्‌ 
मं ध्रुव पद भी आया हं जा इस बात का संकेत देता है कि मोक्ष धाम चिरस्थायी 
हे। यद्यपि माक्ष या मुक्ति शब्द उपनिषदों में प्राय: प्राप्त नहीं होता तो भी शोक 
से छूट जाता है इत्यादि अर्था में विमुक्तः, विमुच्यते, परिमुच्यते आदि शब्दों का 
प्रयोग हुआ हे। ये सभी शब्द “मुच्‌” धातु से ही निष्पन्न होते हैं। मोक्ष भी इसी 
धातु से निष्पन्न होता हे। परन्तु छूटना अर्थ यहाँ मुख्य रूप में प्रतीत होता हे। 
मोक्ष के लिए “ अमृत” पद का प्रयोग उपनिषदों में अनेक स्थलों पर उपलब्ध 


3 ३७१ 


ह। 


३६९. विज्ञानसारथिर्यस्तु मन:प्रग्रहवान्‌ नरः। 
सोऽध्वनःपारमाप्नोति तद्विष्णोः परमं पदम्‌| -कठापनिषद्‌, १.३.९. 
३७०. महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः पर। 
पुरुषान्न परं किंचित्सा काप्ठा सा परा गति: -कठोपनिषद्‌, १.३.११. 
३७१. (क) अव्यक्तात्तु परः पुरुषो व्यापकोऽलिङ्ग एव च! 
यं ज्ञात्वा मुच्यत जन्तुरमृतत्वं च गच्छति।। 
(ख) न संदृशे तिष्ठति रूपमस्य स चक्षुषा पश्यति कश्चनेनम्‌। 
हदा मनीषा मनसाभिक्लृप्तो य एतद्‌ विदुरमृतास्ते भवन्ति॥ 
(ग) यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येऽस्य हृदि श्रिताः। 
अथ मत्योंऽमृतो भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते॥ 
(घ) यदा सर्वे प्रभिद्यन्ते हृदयस्येह ग्रन्थयः। 
अथ मर्त्योऽमृतो भवत्यताबद्धचनुशासनम्‌।। 
(ङ) शतं चेका च हृदयस्य नाड्यस्तासां मूर्धनमभिनिःसृतैका। 
तयोर्ध्वमायन्नमृतत्वमेति विप्वङ्ङन्या उत्क्रमणे भवन्ति॥ 
(च) अङ्गुष्ठमात्रः पुरुषोऽन्तरात्मा सदा जनानां हृदय सन्निविष्टः। 
तं स्वाच्छरीरात्परवृहेन्मुआदिवेषीकां धेर्येण 
तं विद्याच्छुक्रममृतं विद्याच्छुक्रममृतमिति॥ 


कठोपनिषद्‌, २.३८ २४, १६, १७ 
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मुण्डक उपनिषद्‌ में मुक्ति ओर विमुक्त शब्द का प्रयोग मोक्ष के अर्थ में 
हआ है। इस उपनिषद्‌ में जीवात्मा आर ब्रह्म का भद का प्रतिपादन स्पष्ट रूप 
में किया है। परन्तु आगे चलकर अद्वैतवादी श्रुति भी उपलब्ध होती हैं। प्रतीत 
होता हैं कि उपनिषद्कार रहस्यवादी भाषा का प्रयाग कर पाठक का आश्चर्य 
में डाल देता हे। इस विरोधाभास के परिहार यथाथवावा दार्शनिक करने का 
प्रयास करते हैं। मोक्ष का वर्णन करते हुए इस उपनिषद्‌ में कहा हे कि “ जब 
मनुष्य पुण्य प्राप्त करके मोहजाल को समाप्त कर लता हैं, तन नह निरंजन 
परमात्मा परम साम्यता को प्राप्त कर लेता (माक्ष का प्राप्त कर लता) ह। 
यहाँ “साम्य” पद इसका द्योतक हे कि वह जीवात्मा ब्रह्म नहीं हो जाता, अपितु 
उसके अन्दर अपहतपाप्मादि ब्रह्म के धर्मो की साम्यता उपलब्ध हा जाती हे। 
जीव में जो सबसे अधिक ब्रह्म से न्यूनता है, वह हे, आनन्द का न हांगा। वह 
उस ब्रह्म को जानकर आनन्द को प्राप्त कर उसको समता प्राप्त कर लेता ह्‌! 
ई न कि अपनी सत्ता समाप्त कर प्रलय को प्राप्त होता हे। जेसाकि अद्वेतवादी 
| कहते हें! 
वी ब्रह्मधाम शब्द का प्रयोग मुक्ति के लिए किया गया है। आगे मुक्ति क 
स्वरूप और सीमा निर्धारण करते हुए बतलाया गया है, वे ब्रह्मनिष्ठ लोग मोक्ष | 
में अर्थात्‌ ब्रह्म लोक में परान्तकाल तक रहते हैं। यहाँ परान्तकाल तक | 
कहकर स्पष्ट रूप में यह बताया है कि जीव ब्रह्मानन्द को प्राप्त करता हुआ ब्रह्म | 


५३ 


में विचरता रहता हें। और ब्रह्मानन्द का अनुभव करता रहता हे। जब वह आत्मा 
मोक्ष को प्राप्त कर लेता है तब वह सभी प्रकार के अपने नामों से रहित हो 
जाता है। अर्थात्‌ लोक में जो नाम है उनसे मुक्त होकर परमपुरुष को प्राप्त कर । 
लेता है। जैसा गंगा यमुना आदि नदियाँ समुद्र में जाकर यमुना आदि नामा i 
नहीं कही जातीं, इसी प्रकार यज्ञदत्त, राम आदि नाम उसके नहीं रहते! माक्ष 
में जीवात्मा ब्रह्म हो जाता हे-ऐसा अट्टतावादी मानते हें! इस मन्त्र का प्रमाण 


३७२. यदा पश्यः पश्यति रुक्मवर्ण कर्तारमीशं पुरुषं ब्रह्मयोनिम्‌। 

| तदा विद्वान्‌ पुण्यपाप विधूय निरञ्जन: परमं साम्यमुपैति। 

| मुण्डकोपनिषद्‌, ३.१.३- 
३७३. छा० ८.३.४ तेपां सर्वेषुलोकेषु कामाचारो भवति। -छा० ७.२५.२; ८-१-६ 
३७४. य एवं वेद पद ९, १०, ११, मा०उ० पर दुष्टव्य। 
३७५. न मुमुक्षुर्नवेमुक्तइत्येषा परमार्थता। -गो०का० २. 


| 


| 
1 
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उनके लिए अन्तिम हे। अर्थात्‌ इसे वे अकाट्य समझते हैं। परन्तु भाष्यकारों के 
विवाद में न जाकर यदि मूल उपनिषद्‌ के मन्त्र को देखा जाय तो उनका यह 
मानना भ्रम प्रतीत होता हे। क्योंकि नदियों को दृष्टान्त देकर यह माना है कि 
नदियाँ नाम-रूप छोड़कर समुद्र में लय होकर समाप्ति को प्राप्त हो जाती हें 
परन्तु पुरुष के लिए यह नहीं कहा। “लयं प्राप्नोति” ऐसा पद नहीं है। “परमं 
पुरुषमुपैति दिव्यम्‌” दिव्य परमपुरुष को प्राप्त करता हे, न कि ब्रह्म हो जाता हे। 
इससे आगे भी कहा हे कि वह परम महान्‌ को जानकर शोकों को पार कर 
ग्रन्थियों से छूटकर अमृत हो जाता हे। छान्दोग्योपनिद्‌ में भी इस भाव को इस 
प्रकार व्यक्त किया हे कि “उस परम ज्योति को प्राप्त कर बह अपने स्वरूप 
को पहचान लता है।” 

माण्डूक्योपनिषद्‌ में ओंकार का वर्णन किया है। अनेक स्थलों पर उसको 
जानने का विधान किया गया हैं। परन्तु आश्चर्य यह है कि आचार्य गोड्पाद 

दिया कि न काई मुमुक्षु हे और न ही मुक्‍त अर्थात्‌ माक्ष आदि कुछ भी 
नहीं है। जबकि प्राय: सभी उपनिषदें एक स्वर से मुक्ति का वर्णन कर रहा -ह। 


तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में बताया गया है कि जब ब्रह्म-ज्ञानी महा आकाश रूप 
गुहा में स्थित उस ब्रह्म को जान लेता हं तब वह सब कुछ प्राप्त कर माक्ष 
अवस्था में चला जाता हे। यहाँ स्पष्ट कहा है कि ब्रह्मविद्‌ उस परम पद्‌ का 
प्राप्त करता है न कि ब्रह्म हो जाता हे। यदि एसा हाता ता यहां इस स्थल पर 
“सर्वान्‌ कामान्‌ अश्नुते ”-वह समस्त कामनाओं का प्राप्त कर लता ह, यह पद्‌ 
नहीं आना चाहिये था। उस मोक्ष अवस्था में वाणी वहाँ स लाट आता ह, मन 
की गति भी नहीं हे, वहाँ मोक्ष में किसी प्रकार भय भौ नहीं हे। इसी उपनिषद्‌ 
में आगे कहा गया हे कि मोक्ष होने पर जीवात्मा पूर्ण अभय हा जाता श्यो 
वह अभय कब हो जाता है। तभी जबकि वह उस आनन्दमय इस रूप ब्रह्म को 
प्राप्त कर मुक्तावस्था में चला जाता है। 


३७६. जुप्टस्ततस्तेनाम्‌ त्वमेति। -श्वेता० १.६. 
३७७. श्वता० उ० ३.१, ७; ८.४.१६; २०५-१; ६-६ ६, १८ 
३७८. य॒ आत्मा अपहतपाप्मा.....सत्यंकामंः सत्यककल्य..... सर्वांशचलाकान्‌ आप्नोति 


सर्वाश्च कामान्‌......। -छा०प्र०, ८ ख०, ७ म०। 


स व एष एतन....सर्वे च लाका आप्ता सर्वे च कामा:.....विजानाति इति। 
वही. प्र ८ ख०, १२ मं० ५, ६ 
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श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में मोक्ष के स्वरूप का प्रतिपादन इस प्रकार किया 
है कि जीवात्मा परमेश्वर को जानकर उस अमृत रूप मोक्ष को प्राप्त कर लेता 
है। इस उपनिषद्‌ में मोक्ष के लिए “अमृत” शब्द अनेक बार आया है। कहीं 
पर यह “ अमृत” शब्द परमात्मा का भी वाचक हे। परन्तु प्राय: करके “ अमृत” 
जितनी बार भी आया है, वह मुक्ति के अर्थ में ही हे। मुमुक्षु अमृत को प्राप्त 
कर सभी प्रकार के शोकों से तर जाता हैं। अध्यात्म मार्ग का यही एक पथ है 
जो कि मोक्ष को प्राप्त करा सकता हे। अन्य कोई पथ नहीं है। इनमें कई स्थलों 
पर पाशों में छूटने का भी उल्लेख हे। पाशों से छूट जाना और अमृत हो जाना 
इस बात की ओर संकेत करता है कि मोक्षावस्था में जीवात्मा सर्व दुःखों से 
छूटकर आनन्द को प्राप्त कर लेता हे। 


छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी स्पष्ट उल्लेख मिलता हं कि जो परमात्मा अपहत 
पाप्मा, सब पाप, जरा, मृत्यु, शोक, क्षुधा, पिपासा से रहित हे, उसे जानना 
चाहिए, जो एसे परमात्मा को जान लेता हे, उस परमात्मा के सम्बन्ध से मुक्त 
जीव सब लोकों ओर सब कामों को प्राप्त होता हे। जो परमात्मा को जान 
के मोक्ष के साधन और अपने को शुद्ध करना जानता हे सो यह मुक्ति को प्राप्त 
जीव शुद्ध दिव्य नेत्र ओर शुद्ध मन से कामों को देखते हुये प्राप्त होता हुआ 
रमण करता हे। जो ये ब्रह्म लोक अर्थात्‌ दर्शनीय परमात्मा के स्थित हो के मोक्ष 
सुख को भागते हें आर इसी प्रकार परमात्मा का, जो सबका अन्तर्यामी आत्मा 
ह, उसकी उपासना, मुक्ति की प्राप्ति करने वाले विद्वान्‌ लोग करते हैं, उससे 
उन सबको सब लोक और सब काम प्राप्त होते हैं। जो जो संकल्प करते हैं वह 
वह लोक, वह वह काम प्राप्त होता है। इससे आगे ऋषि दयानन्द छान्दोग्य 
के ही प्रमाण से कहते हैं कि “और ये मुक्त जीव स्थूल शरीर छोड़कर संकल्प 
मात्र शरीर से आकाश में परमेश्वर में विचरते हैं। क्योंकि जो शरीर वाले होते 
हैं व सांसारिक दु:ख से रहित नहीं हो सकते हैं। जैसे इन्द्र से प्रजापति ने कहा 
हे कि 'हे धनयुक्त पुरुष! यह स्थूल शरीर मरणधर्मा हे जैसे सिंह के मुख में 
बकरी होवे, वेसे यह शरीर मृत्यु के बीच में हे। मुक्त जीवात्मा ब्रह्म म॑ रहता 


३८०. सर्वान्‌ कामान्‌ सहब्राह्मणा विपश्चितेति। -तै०ब्रा०, व० २, १०. 


३८१. यतो वाचो निवर्तन्त.....आनन्दब्रह्मणो विद्ठान्नविभेति। 
अथ सो अभयं गतो भवति। -वही, ३.१५. 
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है उसको सांसारिक सुख-दुःख का स्पर्श ही नहीं रहता किन्तु सदा आनन्द में 
रहता हे। 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी इस प्रकार जीवात्मा स्वछन्द होकर सब कर्मों 
को पूर्ण करता सर्वत्र ब्रहम में विचरता, जीवात्मा का उल्लेख किया गया है। 


माक्षावस्था म जब जीवात्मका आनन्द को प्राप्त करता हे, उस समय केसे | 
आनन्द प्राप्त हाता ह। यह प्रश्‍न उभर कर आता है। इसका उत्तर ऋषि दयानन्द | 
शतपथ क प्रमाण स दत ह। उनका कथन हे कि “मोक्ष में भौतिक शरीर व 
इन्द्रियों के गोलक जीवात्मा के साथ नहीं रहते किन्तु अपने स्वाभाविक शुद्ध | 
गुण रहत ह। श्रात, त्वक्‌, चक्षु, रसना, घ्राण आदि शक्तियाँ संकल्पमात्र शरीर 

सहित उपस्थित रहती हं। इन्हीं शक्तियों के द्वारा वह मोक्ष में सब कामों को 
और आनन्द को प्राप्त करता हे। | 


जसा कि अहेतवादी दार्शनिक मानते हैं कि मुक्ति में जीव ब्रह्म हो जाता 
है। इससे मुक्ति का प्रयोजन समाप्त सा प्रतीत होता हे। आगे स्वामी दयानन्द 
लिखते हें “जो मुक्ति में जीव का जय हाता ता मुक्ति का सुख कान 
भागता!” 


उपर्युक्त उपनिषदों के विवेचन से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि जीवात्मा 
में आनन्द की न्यूनता है, उसी को उपलब्ध करने हेतु परमेश्वर का सान्निध्य 
प्राप्त करता है; क्योंकि वह आनन्द से परिपूर्ण है, जीवात्मा उसे प्राप्त कर अपनी 
सम्पूर्णता प्राप्त कर लेता है। परन्तु परमेश्वर का आनन्द असीम और अनन्त हे, 
इसलिए वह जीवात्मा अल्पञ्ञ होने के कारण उसके अनन्त आनन्द को तो नहीं 
जान पाता, परन्तु उसको जितना चाहिए वह उसे प्राप्त हो जाता है। यही उसकी 


३८२. मधुवन्‌ मत्यं वा इदं शरीरमात्र मृत्युना.....तदस्यामृतस्याशरीर.... 
वावसन्तं न प्रियाप्रिये स्मृशतः। -छा०प्र०, ८ ख०, २ मं०, पं० १. 


-श०्का० १४, अ० २, ब्रा० २, कं० १७, दृष्टव्य सत्यार्थ प्रकाश, नवम 
समुल्लास। 


३८४. बल, पराक्रम......ज्ञान इन २४ शक्तियों से युक्त जीव है। 
सत्यार्थ प्रकाश, नवम समुल्लास! 


३८५. सत्यार्थ प्रकाश, नवम समुल्लास। 
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कृतकृत्य हे। ऋषि दयानन्द इसका विवेचन इस प्रकार करत “चिदाकाश ब्रह्म 
में सभी अन्तःकरण रहते हैं, जैसे जल में सभी मछली आदि जन्तु रहते हैं। इस 
प्रकार जीवात्मा का बन्ध और मोक्ष नहीं बनेगा क्योंकि ब्रह्म में अन्य कुछ भी 
नहीं है।” इसका उत्तर देते हुए कहते हैं, “यह नवीन वेदान्तियो का कहना सत्य 
नहीं। क्योंकि जीव का स्वरूप अल्पज्ञ होने से आवरण में आता हे, जन्म मरण 
आदि से बन्धन में फंसता है; उससे छूटने का साधन करता ह, दु:खों से छटकर 
परमानन्द परमेश्वर को प्राप्त होकर मुक्ति को भोगता है।” डॉ० राधाकृष्णन्‌ 
भी भारतीय दर्शन में अपने विचार इस सम्बन्ध में इस प्रकार व्यक्त करते हैं 
“आत्मा की सत्ता एकदम गायब नहीं हो जाती। जैसे कि सूर्य की किरणें सूर्य 
में समा जाती हैं, अथवा समुद्र की लहर समुद्र में समा जाती हैं।” “जीवात्मा 
का संगीत सांसारिक गति में विलुप्त नहीं होता वह सर्वदा के लिए एक सामान्य 
हे और फिर भी एक समान नहीं है। हाँ यह कहा जा सकता है कि मुक्त आत्मा 
सबके साथ एकाकार हो जाता हे।” “जीवात्मा में अपने गौरव एवं अमरता के 
महत्व की चेतना भी विद्यमान रहती है।” उसका अमरत्व सम्बन्धी सुख, उसकी 
गति सम्बन्धी स्वतन्त्रता में ही प्रकट होता हे। “किन्तु प्रायः सभी भारतीय 
विचारक इस विषय पर एकमत हैं। कि मोक्ष जन्म और मृत्यु के बन्धन से छूटने 
का नाम ह|" 

आचार्य शंकर भी यह स्वीकार करते हैं के मुक्ति अवस्था में जीवात्मा 

शक्ति नहीं आती जो ब्रहम में हे। जब जीव ब्रह्म ही बन जाता है तो फिर 
यह अन्तर किस प्रकार रहता है, क्योंकि स्वयं आचार्य शंकर कहते हैं कि “ मुक्त 
आत्माय सब प्रकार से एश्वर्यों का प्राप्त करते हुए भी जगत्‌ की उत्पत्ति आदि 
का सामर्थ्य उनको /प्राप्त नहीं होता हे, क्योंकि सृष्टि-कर्तृत्वादि तो नित्य ईश्वर 
के ही सिद्ध हैं।” 
३८६. सत्यार्थ प्रकाश, नवम समुल्लास । 


३८७ भारतीय दर्शन, ले० डॉ० राधाकृष्णन्‌, अनु० नन्दकिशोर विद्यालंकार, प्रकाशक 


राजपाल एण्ड संस, दिल्ली, पृ० २२१, २२२ पर, उपनिषदों का दर्शन, मोक्ष 
प्रकरण। 


३८८. जगद्व्यापारवर्ज प्रकरणादसंनिहितत्वाच्च। -वदान्तदर्शन, ४.४.१७. 


इस सूत्र पर द्रष्टव्य शारीरकभाष्य 
जगदुत्पत्त्यादिव्यापारं वर्जयित्वाउन्यदणिमाद्यात्मकमैश्वर्य मुक्ता भवितुमर्हति 
जगदृव्यापारस्तु नित्यसिद्धस्येवेश्‍वरस्य। 
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अतः उपनिषदां के यथार्थवादी दृष्टिकोण के अनुसार जीवात्मा जब अमृत 

बन जाता हे अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता है तब अपने परम विकास को 

प्राप्त करता हुआ कामचारो हाता हुआ, अपने प्रलय को प्राप्त नहीं होता, अपितु 
अपनी विकासमान अवस्था को प्राप्त होकर, मुक्ति सुख को प्राप्त करता 

यही उपनिषदां का मुक्तिस्वरूप के विषय में समीचीन सिद्धान्त प्रतीत होता है। 


उपनिषदों में मोक्ष प्राप्ति के साधन | | 


ऋषि दयानन्द और आचार्य शंकर मोक्ष साधनों के विषय में प्राय: साम्य 
रखते हें। जीवात्मा का मोक्ष अविद्या के आचरण के कारण नहीं हो पाता है। 
मुक्ति के समस्त साधनों को हम दो विभागों में विभाजित कर सकते हैं- 
१. विधेयात्मक ओर २. निषेधात्मक। विधेयात्मक वे साधन हैं जिनका साधक 
का अनुष्ठान करना पड़ता ह। निषधात्मक साधनों से मल-विशष आवरण को 
परतें क्षीण करनी पडती हैं। न करने योग्य कर्मों को छोडना यही निषधात्मक 
साधन हैं। _ दानों प्रकार के साधनों को करने के लिए श्रवण, मनन, निदिध्यास 
ओर साक्षात्कार जिसको श्रवण चतुष्टय कहते हैं, इनका पालनः ध्यानपूर्वक करना 
चाहिए। अर्थात्‌ यह किसी भी ज्ञान या साक्षात्कार को प्रक्रिया हे। ध्यानपूर्वक 
गुरु-उपदेश को सुनना, सुनकर उस पर मनन करना, मनन के पश्चात्‌ 
जिसे सत्य समझो, उसके | आचरण करना प्रारम्भ करना। इस प्रक्रिया से 
साधक तत्त्वज्ञान तक पहुँचकर मोक्ष को प्राप्त कर लेता है। 


ईशोपनिषद्‌ में विद्या और अविद्या का वर्णन करते हुए स्पष्ट किया है कि 
विद्या से साधक मोक्ष को प्राप्त कर लेता हे। यहाँ आचार्य शंकर आर ऋषि 
दयानन्द ने विद्या का अर्थ ज्ञान और अविद्या का अर्थ कर्म किया ह। अथात्‌ | | 
कर्मो (यज्ञां) के अनुष्ठान से मृत्यु को पार कर विद्या अथात्‌ ज्ञान स मुक्ति को 
प्राप्त करता है। सांख्य में भी इसी ज्ञान को विवेक कहा हं। यागदशन भी 
उसका समर्थन करता है। अर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष के भेद को विवेक हा जान 
पर आत्मा मुक्ति को प्राप्त करता है। परन्तु ईशोपनिषद्‌ विद्या आर समन्वय 


३८९. निगेटिव, पॉजिटिव। 
०. नोट :-समस्त भारतीय साहित्य में पापादि का छाड्न का आदश ह। आसक्ति 


को छोड्ने का उपदेश सभी शास्त्रों में उपलब्ध है। 
३९१. आत्मा बारे द्रष्टव्यः श्रोतव्यमन्तव्यो निदिध्यासितव्यः। -वृ० ४.५.६. 
३९२. द्रष्टव्यः यजुर्वेदभाप्य, अ० ४०, ई० उ० शं० भा०। 
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२७ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 
भी करता हे। क्योंकि केवल कर्मों के अनुष्ठान से तो तमोयुक्त अन्धकार को 
प्राप्त करता है। परन्तु यदि केवल ज्ञानी हो और उसका क्रियात्मक जीवन 
आचरण शून्य हो तो वह उससे भी अधःपतित अवस्था को प्राप्त होता है। 
इसलिए उचित ही कहा है कि धर्म ज्ञान के लिए है और ज्ञान धर्म के लिए 
है। ज्ञान और कर्म को समन्वय उपनिषदों के अनेक स्थलों पर उपलब्ध है। 
सम्भूति और असम्भूति पद कार्य और कारण के सम्बन्ध को द्योतित करते हैं। 
यही व्यष्टिवाद और समष्टिवाद को और संकेत करते हैं। असम्भूति व्यष्टि है 
सम्भूति समष्टि है। असम्भूति सुखवाद' का संकेत करता हे तो सम्भूति समष्टिवाद 
की ओर संकेत करती है। 

कुछ मोड़ के अन्तर से कठोपनिषद्‌ में इनको श्रेय और प्रेय मार्ग के रूप 
में प्रख्यापित किया गया हे। परन्तु जैसे यहाँ पर, विद्या और सम्भूति को श्रेष्ट 
बतलाया है ऐसे ही वहाँ पर श्रेय मार्ग को श्रेष्ठ बतलाकर, श्रेय से आत्मा का 
साक्षात्कार बतलाया है। ˆ कठ में ही कहा है कि वह आत्म-तत्त्व बहुत सुनन, 
तर्कादि से प्राप्त नहीं, होता है। ब्रह्मचर्यादि का ब्रत धारण करने और योग 
विद्या को अनुष्ठान करने से हदयरूपी गुफा में उसका साक्षात्कार किया जा 


3 २३९६ 


सकता ह। 


मुण्डक उपनिषद्‌ में पराविद्या ओर अपरा विद्या नाम से कहा हे। 
अपराविद्या के द्वारा नाम रूप अर्थात्‌ विश्‍व अखिल शब्द और अर्थ के सम्बन्ध 
को विद्या का नाम है। इसमें जो चोसठ प्रकार की विद्या कही जाती है, वह 
समस्त इसके अन्तर्भूत है। ' पर विद्या परोक्ष के आत्मादि द्रव्यो का साक्षात्कार 
करती हे। वह परमात्मा जो इन्द्रियों से अग्राह्य, अवर्ण, अचक्षु, अपाणिपाद नित्य 
विभु आदि विशेषणां से युक्त हे, इस परमेश्वर का साक्षात्कार परा विद्या द्वारा 
होता हैं। 
ज्ञान और कर्म की तुलना में ज्ञान को श्रेष्ठ बतलाया है। परन्तु वह योगी 
को अन्तिम परकाष्टा की अवस्था है, क्योंकि उपनिषदों में निष्क्रिय होने का 


oo न 
३९३ ई०उ० FR, RO, RR 


३९४. तद्विपरीतः श्रयान्‌ व्यक्ताव्यक्तञ्ञविज्ञानात्‌। -सां० का० २ 
३९५. वरचू फार नॉलिज, नॉलिज फार वरचू। 
३९६. कठ० २ व २.५, ६. 


३९७. कठ० २.१५, श्रुतं पित्रन्तिसुकृतस्य लोके गुहां प्रविष्टो (३.१) मु० १.५. 
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उपदेश नहीं ह। ईशोपनिषद्‌ में तो सो वर्ष तक कर्म करते हुए जीवित रहने का 
उपदेश है। ˆ 


वस्तुतः वेदिक साहित्य में जिसमें उपनिषदे भी सम्मिलित हैं, ज्ञान 
उपासना ओर कर्म का समन्वय प्राप्त होता हे। जिस प्रकार ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य 
ओर शूद्र मिलकर समाज को चलाते हैं, प्रत्येक का अपने-अपने स्थान पर 
महत्त्व हे। इसी प्रकार मुक्ति को प्राप्त करने के लिए भी इन तीनों का होना 
आवश्यक है। उपनिषदों ने निर्विवाद रूप में तीनों को स्वीकार किया हे। 
उपनिषदों में तीनो प्रकार की श्रुतियाँ उपलब्ध हैं- 


ह क ) उपासना परक श्रुतियाँ : 
१. यदव विद्यया करोति श्रद्धयोपनिषदा तदेव वीर्यवत्तरं भवति। 
२. आमित्येतदक्षरमुद्गीथमुपासीत। 
३. विद्यया देवलोकः 
४. तपसा ब्रह्म विजिज्ञासस्व। 
(ख ) ज्ञान परक श्रुतियाँ : 
१. विद्यया विन्दते-मृतम्‌। 
२. त्यागेनेके अमृततत्वमानश। 
, नान्य पन्थाविद्यते-अयनाय। 
४. ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌। 
५. नायमात्मा बलहीनेन लभ्यः। 
६. ब्रह्मामृतो अमृतम्‌। 
१9 
८ 


AU 


. ये तदूविदुरमृतास्ते भवन्ति। 
. तरति शोकमात्मवित्‌। 


८. कुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविपच्छतं समाः। -ईशावास्योपनिषद्‌ २ 
(क) १. छा० १.१.१०; २. छा० १.१.१; ३. बृ० १-५ १६; ४. त० ३.२.५. 


(ख) १. के० २.४.४; २. केन० १.१; ३. श्‍व० ३.८.२; ४ त० २.१.१; ५. 


मु० ३.२.४; ६. बृ? ४.४.१७; ७. बृ० ४.४.१४; ८. छा० ७.१.३. 


(ग) बृ० ३.२.१३; २. बृ० १.५.१६; ३. बृ० १.४.१७; ४. छा० २.२३.१; ५. 


बृ० ४.४.२२; ई० २ 
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१७६ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 
(ग) कर्म परक श्रुतियाँ : 

१. पुण्यो वै पुण्येन कर्मणा भवति। 

२. कर्मणा पितृ लोक:। विद्यया देवलोकः। 

३. अर्थ कर्म कुर्वीयेत्‌। 

४. सर्व एते पुण्य लोका भवन्ति। 

५. तमेतं वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेन तपसाऽनाशकेन। 

६. कुर्वनेवेहकर्माणि जिजीविषेच्छतं समाः। 

उपर्युक्त वचनों को निष्पक्ष रूप से देखा जाय तो प्रतीत होता है कि 
उपनिषदों में तीनों भागों कौ उपदेयता का उल्लेख हे। परन्तु इनके बार में 
विचारकों को भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण है। आचार्य शंकर ज्ञान को प्रमुखता देते हैं। 
आचार्य रामानुज भक्ति के अनुष्ठान को प्रधानता देते हैं। ऋषि दयानन्द ज्ञान-कर्म 
और उपासना तीनों से मुक्ति प्राप्त होना स्वीकार करते हैं। इन तीन प्रकार की 
श्रुतियों के अतिरिक्त ज्ञान-कर्म समुच्चयपरक श्रुतियाँ भी उपलब्ध हैं। आचार्य 
भास्कर भी यही अभिमत करते हें। इस समुच्चयवाद में उपासना को कर्म से 
अतिरिक्त नहीं माना है। अपितु उसका कर्म में ही अन्तर्भाव कर लिया जाता है। 
कम आर ज्ञान का समुच्चय करन वाली श्रुतियाँ स्पष्ट रूप में यही मानती हैं कि 
दोनों ही ब्रह्म प्राप्ति में सहायक हैं। उपनिषदों ने केवल ज्ञान और केवल 
कर्म को निन्दा की हे। मुण्डक उपनिषद्‌ में इसलिए यज्ञा की खूब प्रशंसा की 
है, जो यज्ञ नहीं करते उनके पुण्य क्षीण होकर सप्त लोक नष्ट हो जाते हैं। 


३९९. विद्यां चाविद्यां च यस्तद्‌ वेदोभयं सह। 


अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययामृतमश्नुते॥ -ईशावास्योपनिषद्‌, १.१ 

तं विद्याकर्मणी समन्वारभेते। ज बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४.४.२ 

तनति ब्रह्मवित्पुण्यकृत्तैसश्च -बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४.४.९ 
४००. अन्धतमः प्रविशन्ति येऽविद्यामुपासते। 

तता भूय इव त समो य उ विद्यायां रता:॥ 


त -इशावास्यापनिपद्‌, १.९ बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ४.४.१० 
४०१. थ वर्जितं च। 
अहुतमवेश्वदवमविधिनां हुतमासप्तमांस्तस्य लाकान्‌ हिनस्ति।। 


मुण्डकोपनिषद्‌, १.२.३ तथा ४-६ तक। 
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| वेदिक दश क 


परन्तु उससे अगली श्रुति में ही यज्ञों की एकदम निन्दा की हे ' वास्तव 
में यदि गहराई तक जाया जाए तो यह उपनिषदो का रहस्यवाद समझा जा 
सकता ह। प्राप्त प्रसग म॑ जा लोग केवल यज्ञा को ही अन्तिम समझते हैं, उनकी 
निन्दा ह। विवेक के द्वारा जब साधक को तात्त्विक ज्ञान हो जाता हे तभी वह 
निष्काम कर्म करन को क्षमता को प्राप्त कर सकता हे, अन्यथा नहीं। बिना तत्त्व 
ज्ञान के निरासक्त कर्म करने का वह सामर्थ्य नहीं आ सकता, जिससे मनुष्य 
कर्म करता हुआ भी उसमें लिप्त नहीं होता है। 


उपर्युक्त विवेचन से यह प्रतीत होता हे कि कमों का अनुष्ठान करते-करते 
जब योगी को विवेकज्ञान की अवस्था प्राप्त हो जाती है, जब वह धारणा ध्यान 
समाधि द्वारा विवेक को अवस्था को प्राप्त होकर अमृत को प्राप्त हो जाता है। 
याज्ञवल्क्य और श्वेतकेतु साम्यवाद में भी तत्वज्ञान तक पहुँचने की प्रक्रिया है। 
वस्तुत: जब हम यह समझ जाते हैं कि ये मिट्टी का ढेला ही संसार के सब 
पदार्थों का कारण हे, इससे निर्मित जो प्रासाद आदि हें, वे इसके विकारमात्र हैं। 
एक दिन सभी मिट्टी में अपने कारण में लीन हो जाएंगे। एसी विवेचना से 
मनुष्य शब्दादि विषयों में नहीं फंसता और वह इन्द्रियों, मन, बुद्धि से अपने को 
पृथक्‌ समझता हुआ चेतन तत्त्व के रूप में, अपने स्वरूप को साक्षात्कार कर 
लेता हे। 


उपनिषदें भूमा या महान्‌ अथवा विशालता की भावना में ही सुख मानती 
हैं। भूमा उस अवस्था का नाम हे जहाँ पर समस्त ब्रह्माण्ड में कवल उसी तत्त्व 
या ब्रह्म को देखां जाता है, सुना जाता हे अथवा जाना जाता हे। जहाँ “मरा आर 


४०२. (क) प्लवा ह्यते अदुढा यज्ञरूपा........... 
(ख) अविद्यायामन्तरं वर्तमानाः.............. 
(ग) अविद्यायां बहुधा वर्तमाना....... र 
(घ) इष्टापूर्त मन्यमाना वरिष्ठं नान्यच्छ्या वदयन्त प्रमूढाः। 

नाकस्य पृष्ठे ते सुकृतेऽनुभूत्वेमं लाकं हीनतरं वा विशन्ति॥ 
-मुण्डकोपनिपद्‌, १.२.७ से १० तक। 

४०३. न कर्म लिप्यते नरे! -ईशोपनिषद्‌, २. 

४०४. यथा सोम्येकेन मत्पिण्डन सर्व मृन्मय। 
विज्ञातं स्याद्वाचारम्भणं विकारों नामधेयं 

| मृत्तिकत्यव सत्यम्‌॥ . -छान्दोग्य उपनिपद्‌, ६.१.४. 
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तेरा' का भाव समाप्त प्राय: हा जाता ह। इस प्रकार विशाल ओर समष्टि की 
उच्च भावना की अक्षयनिधि उपनिषदों में सर्वत्र उपलब्ध होती हे। न 


जब कर्म और ज्ञान का, भक्ति और उपासना, व्यष्टि और समष्टि और 
यज्ञमय की पराकाष्ठा हो जाती है, तब साधक अन्तर्मुख हो जाता है। ध्यान की 
परकाष्ठा हो जाने पर आत्मा पूर्णतः शुद्ध और निर्मल -अन्तःकरण होने पर वह 
अपने लक्ष्य ब्रह्म को प्राप्त कर मोक्ष को प्राप्त कर लेता हे। जैसाकि मुण्डक 
उपनिषद्‌ में कहा है कि प्रणव धनुष है, आत्मा शर है, ब्रह्म लक्ष्य है, अप्रमत्त 
होकर उसका वेधन करे फिर जैसे शर लक्ष्यमय हो जाता हे, वैसे, आत्मा भी उस 
अपने लक्ष्य का साक्षात्कार कर ब्रह्ममय हो जाता है। 

इन उपायों के अतिरिक्त भी शास्त्रा में मुक्ति के अन्य साधन बतलाये हें 
जो सभी उपयोगी हैं। पाँच कोश हैं अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञानमय ओर | 


i आनन्दमय। हमारी त्वचा से लेकर समस्त स्थूल का भाग अन्नमय कोश है। 
# १ प्राणादि पाँच ओर कर्मेन्द्रिय सहित यह प्राणमय कोश कहलाता हे। बुद्धि ओर 
| र पाँच ज्ञानेन्द्रिय सहित्र विज्ञानमय कोश हें। ज्ञानेन्द्रिय और मन मिलकर मनोमय 


कोश कहलाता है। ये तीनों मिलकर सूक्ष्म शरीर कहलाते हैं। आनन्दमय कोश 
i वह कहलाता हे, जो सबके आधार रूप प्रकृति हे। इन पाँचों अवस्थाओं के 


| | रहस्य को जानकर सूक्ष्म शरीर में प्रवश करना होता है। । 
IN, 

| hy मोक्ष धारा 

श, विश्व में दो प्रकार को प्रवृत्ति सर्वत्र दृष्टिगोचर होती है, प्रथम दुःखों को 


दूर करन को प्रवृत्ति, द्वितीय सुखो को प्राप्त करने की प्रवृत्ति। भारतीय साहित्य 
में मुक्ति की धारणा इन दोनों प्रकार की प्रवृत्तियों को सातिशयता हैं। हम 
साधारणत: दु:खा को इच्छा न करते हुए अपने सुख की वृद्धि करना चाहते हैं। 
जा ससार म॑ प्राप्त हान वाले शब्द स्पर्शादि के विषयों के सम्बन्ध से उत्पन्न 
` हाने वाल सुख ह व प्रसिद्ध ही हें। परन्तु उनकी अन्तिम अवधि ज्ञान नहीं है। 
जा प्राप्त सुख अनुभव किये जा रहे हैं, उनमें भी न्यून अधिक का निर्णय करना 


कठिन सा हैं। कोई शब्द में सुख, कोई रूप में सुख अधिक अनुभव करता हँ! 
अ) =-= ० >. 
४०५. यो वे भूमा तत्सुखं नाल्पे सुखमस्ति। 


भूमव सुखं भूमा त्वेव विजिज्ञासितव्य इति॥ छान्दोग्य उपनिषद्‌, ७.२३.१- 


४०६. कठ० २.२.९-१०; वृ ३.८.९; श्वे० २.१७; ३.३.७, ८, ९; ६.११; ६.९६. | 
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अतः लोक में रुचियाँ विभिन्न प्रकार कौ हैं। हम इस विवेचन से इस निष्कर्ष 


पर पहुँचते हें कि सुख विशेष का न्यून या अधिक होना भोक्ता पर ही 
अवलम्बित है। 


इसी प्रकार दु:ख निवृत्ति भी दो प्रकार की है। प्रथम वर्तमान दुःख को 

निवृत्ति, द्वितीय भावी दु:ख की निवृत्ति। इन दोनों में भी भावी दु:ख को निवृत्ति 
अधिक कठिन होती हे। क्‍योंकि भावी दुःख इस वर्तमानकालिक दुःख को 
अपेक्षा अधिक बलशाली दृष्टिगोचर होता हे। अत: महर्षि पतंजलि ने कहा है कि 
जो दुःख भविष्यत्‌ काल में आते हें वे त्याज्य हैं। इसमें युक्ति यही देते हे 
कि जो दु:ख अतीत अर्थात्‌ हम भोग चुके हैं, ओर जो भोगे जा रहे हैं, उनका 
उपाय करन से क्या? वे भोगारूढ़ हं ही, भविष्यत्‌ काल में दुःख न आये 
उनका उपाय करना चाहिये उपाय भी एसा जो आत्यान्तिक रूप से दुःखों 
ह निवृत्ति कर सक। 


ये युक्त दोनों प्रकार की प्रवृत्तियाँ ही मोक्ष की विचारधारा की जनक 
कहलाती हें। यह उक्त धारणा कि हमें सातिशय सुख प्राप्त हो और दुःखों की 
निवृत्ति हो, वेदों के काल से ही प्राप्त होती है। उपनिषदों के युग में तो इसकी 
हमें पराकाष्टा उपलब्ध है। यजुर्वेद और ईशोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा गया है कि वहाँ 
अर्थात्‌ मोक्षावस्था में मोह और शोक नहीं रहता।  तेत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी 
इन उक्त दोनों प्रकार की भावनाओं को सातिशयता को दर्शाया गया ह। वह सब 
कामनाओं को पूर्ण कर लेता हे। वह निर्भय हो जाता ह। अमृत का प्राप्त 
कर लेता हैं। 


४०७. भिन्नरुचिर्हि लोकः। 

४०८. हेय दुःखमनागतम्‌। -योगदर्शन, २.१६ 

४०९. दु:खमतीतमुपभोगनातिवाहितं न हयमपक्ष वत्तत वर्त्मानं च स्वक्षण भागारूढमिति 
न तत्‌ क्षणान्तरे हंयतामापद्यते। तस्मादू यदेवानागतं दुःखं तदेवाक्षिपात्रकल्ं 


योगिनं क्लिश्नाति, नेतरं प्रतिपत्तारम्‌; तदेव हेयतामापद्यते। 
-योगदर्शन, २.१६ पर व्यासभाण्य। 


४१०. तत्र को माह: क: शोकः। -ईशावास्योपनिपद्‌ सप्तम मंत्र। 
४११. सोऽश्नुते सर्वान्‌ कामान्‌। -तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २.१. 
४१२. साऽभयं गतो भवति। -वही. २.७. 

-वही, २.७. 


४१३. रसं ह्यवायं लब्ख्वानन्दी भवति। 
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उपनिषदों में यह मोक्ष सम्बन्धी विचारधारा है। इन उपर्युक्त वाक्यों में 
“सर्वान्‌ कामान्‌ अश्नुते”-यह कह कर निरतिशय सुख की उपलब्धि दर्शायी हे। 
दूसरे एक वाक्य में ( रसं ह्मेवायंलब्ध्वानन्दी भवति) सातिशय आनन्द को प्राप्ति 
की ओर संकेत है। “सो अभयं गतो भवति” यह कह कर दुःखां की निवृत्ति 
की ओर संकेत मिलता है। इस पर अभ्यंकर शास्त्री का मत है कि जो भय है 
वह भावी दुःख के अनुसन्धान अर्थात्‌ संस्मरण आदि से उत्पन्न, जो चित्त को 
विकलता को करने वाली. चित्तवृत्ति विशेष हुआ करती ह। अल्प दु:ख होने से 
भय होता है। अत: प्राप्त और अप्राप्त दोनों प्रकार के भयों का न होना 
निरतिशय दुःख है। 
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तृतीय अध्याय 
कार्य-कारणवाद 


सांख्यकारिका का भाष्य करते हुए वाचस्पति मिश्र ने वर्णन किया है कि 
भारतीय दर्शनों में कार्य-कारणवाद चार प्रकार का माना जाता है। जो इस प्रकार 
माने गये हैं-(१) असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति, यह बोद्धों का सिद्धान्त है, बौद्ध 
दर्शन के अनुसार प्रत्येक वस्तु की सत्ता क्षणिक है। इसलिए कारण और कार्य दोनों 
एक क्षण में अवस्थित नहीं रह सकते हैं। इसका अर्थ यह है कि बीज के असत्‌ 
होने पर अर्थात्‌ नष्ट होने पर ही उसमें से अंकुर की उत्पत्ति होती है। (२) एक 
सत्‌ से विर्वत रूप में कार्य उत्पन्न होता हें। अर्थात्‌ कार्य सत्‌ नहीं है, परन्तु कारण 
सत्‌ है। यह सिद्धान्त अद्वैतवेदान्त का माना जाता है। इनके अनुसार इस संसार का 
कारण ब्रह्म हे। ब्रह्म में कोई भी परिणाम सम्भव नहीं है इसलिए ब्रह्म से परिणाम 
न होकर, अपितु विर्वत के द्वारा अतात्विक रूप में समस्त वस्तुओं को उत्पत्ति 
होती है। जैसे कि रज्जु से अतात्विक रूप में अज्ञान के कारण सर्प को उत्पत्ति 
[| जाती है। इसी प्रकार शुक्तिका में रजत को प्रतीति होती हे। इसी प्रकार परम 
कारण ब्रह्म से विर्वत के द्वारा अतात्विक रूप में जगत की प्रतीति हो रही है। जगत्‌ 
का निर्माण ऐसे नहीं होता जैसे कि मिट्टी से घट उत्पन्न होता हे या सोने से 
आभूषण उत्पन्न होते हैं। (३) सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति मानी जाती है। यह न्याय 
वैशेषिक का सिद्धान्त माना जाता है। जिसका अर्थ है कि किसी भी कार्य का 
कारण सत्‌ होता है, यहाँ इस उदाहरण में कारण रूप मिट्टी सत्‌ है और उत्पन्न 
होने से पूर्व घट असत्‌ था। यदि उत्पन्न होने से पूर्व कार्य रूप घर सत्‌ होता तो 
घट को उत्पन्न करने की आवश्यकता ही नहीं थी। क्योंकि मिट्टी में जब परिणाम 
एवं विकार उत्पन्न होता है तभी सत्‌ मिट्टी से असत्‌ घट उत्पन्न होता हे। (४) 
सत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है। वाचस्पति मिश्र ने सांख्य के सिद्धान्त को वृद्धों 
का सिद्धान्त माना है। इसका अर्थ यह है कि सत्‌ कारण से सत्‌ कार्य को उत्पत्ति 


ce 


१. असत; सज्जायत इति, एकस्य सतोविवृतः कार्यं जातं न वस्तु सत्‌-इत्यपरे, म 
तु-'सतोऽसज्‌ जायते' इति, सतः सज्‌. जायते इति वृद्धाः 

२. असदकारणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वसम्भवाभावात्‌। 

शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्‌ कार्यम्‌॥ सांख्य का० ९ 
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होती है। मिट्टी घट का कारण रूप है, परन्तु कारण रूप मिट्टी में घट भी 
- अनुद्भुत रूप में अर्थात्‌ सत्‌ रूप में ही रहता हे। इसी सत्कार्यवाद सिद्धान्त को 
सांख्य दार्शनिकों ने प्रकृति की सिद्धि के लिये हेतु रूप में विस्तार पूर्वक वर्णन 
किया हे। 
कार्य की उत्पत्ति के लिए सांख्य दर्शन में निम्नलिखित हेतु प्रस्तुत किये हैं 
जो इस प्रकार हैं-१. कारण व्यापार से पूर्व भी कार्य अर्थात्‌ उपादान कारण में 
अव्यक्त रूप में विद्यमान रहता है, क्योंकि असत्‌ अविद्यमान होने पर कार्य कौ 
उत्पत्ति नहीं हो सकती है। २. कार्य की उत्पत्ति के लिए उपादान कारण के साथ 
कार्य का नियत सम्बन्ध अपेक्षित हे। ३. सभी कार्य सभी उपादान कारणों से 
उत्पन्न नहीं होते हें। ४. किसी विशेष कारण में ही किसी विशेष कार्य को उत्पन्न 
करने की शक्ति होती है। ५. कार्य कारण से अभिन्न होता है। 
कार्य कारणवाद को समझाते हुए वाचस्पति मिश्र ने अन्य दार्शनिक मतों को 
भी समीक्षा प्रस्तुत की हे। अपने भाष्य में उन्होंने लिखा है कि यद्यपि बीज और 
मिट्टी आदि के पिण्ड नष्ट हो जाने पर ही उनसे क्रमशः अंकुर और घटादि को | 
उत्पत्ति होती है, तो भी यह नहीं माना जाता हे कि बीज आदि के विनाश से अंकुर 
आदि की उत्पत्ति का कारण हे। अत: बीज आदि के भाव रूप अवयव ही कारण 
हे, परन्तु यदि अभाव से भाव की उत्पत्ति मानी जाये तो बीज आदि के अभाव 
को स्थिति सब जगह उपलब्ध हे। इसलिए अभावों के विशेष न रहने से सर्वत्र | 
सभौ कार्यो को उत्पत्ति होने लगेगी। अत: बीज आदि का भाव रूप होना ही अंकुर 
आदि कार्यों की उत्पत्ति मानना उचित सिद्धान्त हे! 
जगत्‌ प्रपंच की प्रतीति मिथ्या हे एसा उस प्रतीति के किसी बाधक अर्थात्‌ 
पूर्ववर्ती मिथ्याज्ञान का बाधक उत्तरवर्ती सत्यज्ञान के उपस्थित किये बिना नहीं 
कहा जा सकता हे। सांख्य दर्शन के अनुसार अद्वैतवेदान्त का यह विचित्र सिद्धान्त 
हे कि कारण तो सत्‌ है परन्तु उससे उत्पन्न होने वाला कार्य अतात्विक अर्थात्‌ 
अयथार्थ है। क्योंकि बीज और मिट्टी से उत्पन्न होने वाले अंकुर और घटादि 
अतात्विक ओर अयथार्थ नहीं हैं। अद्वेतवेदान्त हमेशा ऐसे स्थलों पर प्रातिभासिक 
वस्तुओं का ही उदाहरण प्रस्तुत करते हैं। जबकि उनके अनुसार व्यवहार काल कौ 
वस्तुएं सर्वत्र दृष्टि गोचर हो रही है। जबकि व्यावहारिक सत्ता वाली वस्तुओं कौ | 


३. यद्यपि बीज- भूप्तिडादिप्रध्वंसानन्तरमकुर घटादुत्पत्तिरूपलभ्यते, तथापि न प्रध्वंसस्य 


कारणत्वम्‌, अपि तु भावस्यैव बीजाधवयवस्य। अभावात्तु भावोत्पातौ तस्य सर्वत्र 


सुलभत्वात्‌। | 


| 


1 


|| 
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ज्र 
स्थिति कारण से ही कार्य को उत्पत्ति तात्विक ओर यथार्थ रूप में होती हे। अत: 
अट्वैतवेदान्त को व्यवहार काल के ही उदाहरण प्रस्तुत करने चाहिए 
कारिका में कार्य सत्‌ हे यह वतलाया हे कि यदि कारण व्यापार से पूर्व 


कार्य असत्‌ होता तो उस कार्य को भी सत्‌ नहीं बनाया जा सकता है। नील रंग | p 
को हजारों शिल्पी भी पीला रंग नहीं कर सकते। इस विषय में सांख्य-वादियों का | 
कहना हे कि एक ही घट में कारण व्यापार के पूर्व असत्‌ और कारण व्यापार के if 


बाद सत्‌ हो सकता हैं। तो यह मानना पड़ेगा कि सत्ता और असत्ता दोनों ही घट | 
के धर्म हे, ऐसा कहना युक्तियुक्त नहीं हे। क्योंकि उत्पत्ति से पूर्व धर्मी घट के | | 
अविद्यमान रहने पर असत्व रूप धर्म उसमें कैसे रह सकता हे? इसी कारण i 
व्यापार से पूर्व भी घट रूप कार्य सत्‌ ही रहता है असत्‌ नही। जिस असत्व धर्म | 
का धर्मी घट से कोई सम्बन्ध नहीं है ओर न वह धर्म-धर्मी रूप ही हे। उसका || 
अर्थात्‌ कारण में कार्य भी सत्‌ रूप में ही रहता है। केवल शक्ति का ही भेद रहता | hl; 
हैं। जैसे तिल के एक बीज में बहुत न्यून तैल विद्यमान है परन्तु उस तिल में तेल | 
का अभाव नहीं होता हे। 


जैसे रेगिस्तान में बालू के एक कण में तेल का अभाव रहता हैं तो कितने 
ही रेगिस्तान के रेत को पीस डाला जाय उसमें से तेल नहीं निकल सकता है। तेल 
केवल तिल एवं सरसों आदि, के एक कण में अनभिव्यक्त रूप में रहता हा तो 
| पेरने से बहुत तिलों में बहुत तेल निकल आता हे। इसी प्रकार धान के कूटे 
जाने से चावल अभिव्यक्त होता हे। गायों के दुहने से दूध उत्पन्न हो जाता हे। 
कोई ऐसा दृष्टान्त नहीं हे कि अवस्तु से वस्तु उत्पन्न होती हैं। 

एक निश्चित कार्य के लिए निश्चित उपादान ग्रहण करने से इसका 
अभिप्राय यह है कि कार्य के साथ कारण का एक निश्चित सम्बन्ध होता है। जैसे 
कि पट के निर्माण के लिए तन्तु का ही ग्रहण किया जाता है। घट के निर्माण के 
लिए मिट्टी का ही ग्रहण किया जाता है। यह नियम विश्व के समस्त वस्तुओं पर 
लागू होता है।* 


कारण और कार्य को यदि असम्बद्ध माना जाये तो यह सिद्ध हो जायेगा कि 
असतू ही (कार्य) उत्पन्न होता है। ऐसा मानने पर किसी भी कारण से कोई भी 
कार्य उत्पन्न होने लगेगा। इसलिये कहा है कि-“सर्वसम्भवाभावात्‌” क्योंकि सभी 
कार्यों की उत्पत्ति सभी कारणों से न होने के कारण अर्थात्‌ कारण से असम्बद्ध 
ज A 


४. प्रपञ्च प्रत्ययश्चासति बाधके न शक्यो मिथ्येति वदितुम्‌। र 
५: असत्‌ चेत्‌ कारण व्यापारात्‌ पूर्व कार्यम्‌, नास्य सत्वं केनापि कर्त्तु शक्यते। 
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oo भारतीय द सत्र का इतिहास 


कार्य की उत्पत्ति मान लेने पर असम्बद्धता के सर्वत्र उपलब्ध होने के कारण सभी 
कार्य सभी कारणों से उत्पन्न होने लगेंगे। परन्तु ऐसा कहीं पर भी नहीं देखा जाता 
है। क्योंकि सांख्य के पूर्व आचार्यो ने माना है कि असम्बद्ध कार्य असम्बद्ध कारण 
से उत्पन्न नहीं होता है। यदि उत्पन्न होने लगे तो कार्य और कारण को कोई भी 
व्यवस्था नहीं रहेगी। क्योंकि अमुक कारण से ही अमुक कार्य की उत्पत्ति होती 
है, यह व्यवस्था भंग हो जायेगी। 

इससे यह सिद्ध होता है कि निश्चित कारण में ही निश्चित कार्य को उत्पन्न 
करने की शक्ति होती है। क्योंकि इसका अनुमान इसी से किया जा सकता हे कि 
निश्चित कार्य निश्चित कारण से ही उत्पन्न होता हे। जैसे कि मिट्टी से घट 
उत्पन्न होता है। इससे यह अनुमान होता हे कि घट को उत्पन्न करने कौ शक्ति 
मिट्टी में ही निहित है। घट को उत्पन्न करने की शक्ति तन्तु आदि में नहीं है, 
तन्तु में पट को उत्पन्न करने की शक्ति है। इसमें घट को उत्पन्न करने की शक्ति 
नहीं है। इसलिए ही कारिका में “शक्तस्य शाक्यकरणात्‌” अर्थात्‌ जो कारण जिस 
कार्य की उत्पत्ति में सामर्थ्य रखता है, उस शक्त कारण से उसी शक्य ( अर्थात्‌ । 
उत्पाद्य कार्य) के उत्पन्न होने से कारण और कार्य असम्बद्ध नहीं हो सकते हैं। 

इसीलिए कार्य का कारण में सत्‌ होना अनिवार्य है। यहाँ पर यह प्रश्‍न किया 
जा सकता है कि शक्त कारण में आश्रित यह शक्ति सभी कार्यो के उत्पादन में 
प्रवृत्त होती हे, अथवा उसके द्वारा शक्‍य उत्पाद्य कार्य में ही प्रवृत्त होती है। यदि 
सभी कार्यो के विषय में प्रवृत्त होगी तो अव्यवस्था ही बनी रहेगी। यदि उत्पा 
कार्य के विषय में शक्ति हो तो शक्य (शक्ति का विषय-काय) के अविद्यमान 
होने पर उस कार्य के विषय में ही कारण की शक्ति प्रवृत्त होती है, यह कैसे कहा 
जा सकता है। यदि यह कहा जाये कि कारण में इस प्रकार की शक्ति होती हैं 
कि वह विशेष को ही उत्पन्न करती है, सभी कार्यों को नहीं। ऐसा कहना भी 
व्यर्थ हे तब तो दुःख के साथ प्रश्न करना पड़ेगा कि यह विशिष्ट शक्ति कार्य 
विशेष से सम्बद्ध है या नहीं। यदि सम्बद्ध है तो असत्‌ कार्य से उसका सम्बन्ध 
नहीं होगा। इसलिए कार्य को सत्‌ ही कहना होगा। इसलिए कारिका में जो 
“शक्तस्य शक्य करणात्‌” कहा है वह ठीक ही कहा हे। 


६. कारणाच्चास्य सतोऽभिव्यक्तिरवावशिष्यते, सतश्चाभिव्यक्तिरूपपन्ना, यथा पीडनेन 
तिलेषु तैलस्य। 
अवघातेन धान्येषु तण्डुलानाम्‌, दोहनेन सौरभेयीषु पयसः। (वाचस्पति मिश्र) 
७. असत्वे नास्ति सम्बन्धः कारणैः सत्वसङ्गिभिः। 
असम्बद्धस्य चोत्पत्तिच्छतो न व्यवस्थिति:॥ इति॥ (सा०्का०भा० पृष्ठ-४८) ` 
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सत्कार्यवाद कौ सिद्धि के लिए हेतु देते हुए कहा हे कि “कारण भावाच्च” 
अर्थात्‌ कार्य कारण स्वरूप ही होता हैं। जब कार्य कारण से भिन्न ही नहीं हे तो 
वह असत्‌ कैसे होगा? कार्य कारण में अभेद सिद्ध करते हुए वाचस्पति मिश्र ने 
अनेक युक्तियों को प्रदर्शित किया है। पट जो कि एक कार्य हे वह तन्तु समूह रूप 
कारण से भिन्न नहीं हे। क्योंकि वह वस्र तन्तुओ का धर्म ही है। अत: उसमें पट | 
तन्तुओं में समवाय सम्बन्ध से रहता है। जो पदार्थ जिससे भिन्न होता है वह | 
उसका धर्म नहीं होता। जैसे-गो, अश्व का कोई परस्पर सम्बन्ध न होने से उसका 
धर्म नहीं होता है। पट अर्थात्‌ वस्र तन्तुओं का धर्म हे। इसलिए पट उससे अर्थान्तर ||| 
नहीं ही 
कार्य (पट) कारण (तन्तु) को अभिन्नता में उपादान उपादेय भाव भी हेतु शी 
है। जो कार्य कारण में अभेद स्वीकार करता हे, जो भी दो पदार्थ एक-दूसरे से 
ह) होते हें, उनमें उपादान उपादेय भाव नहीं होता है। जैसा कि घट और पट 
में देखा जाता है। तन्तु पट में उपादान उपादेय भाव हे, इसलिए वे परस्पर भिन्न 
| पदार्थ नहीं है। 


कार्य (वस्त्र) कारण (तन्तु) में परस्पर संयोग का अभाव है और वियोग का 
भी अभाव है। इससे दोनों में भेद नहीं हे, एक पदार्थ के दूसरे से भिन्न होने पर 
परस्पर संयोग सम्बन्ध देखा जाता है। जैसे कि जल ओर बाल्टी अर्थात्‌ जल पात्र, 
जिसमें जल रखा हुआ है। जल पात्र से जल पृथक्‌ है अर्थात्‌ भिन्न है। इसी प्रकार _ 
जैसे कि हिमालय और विन्ध्याचल पर्वत तो अत्यन्त भिन्न वस्तुएँ हैं। कार्य और 
कारण तो भिन्न-भिन्न वस्तुएँ नहीं हैं, यह अवश्य कहा जा सकता है कि कारण 
अनुद्‌भूत अवस्था है अर्थात्‌ अप्रकट अवस्था है, और कार्य उद्भुत अर्थात्‌ प्रकट 
अवस्था का नाम है। 

पट और तन्तुओं में भिन्नता नहीं है इसके लिए अगला हेतु देते हुए कहा 
है कि उपादान के गुरुत्व-भार का भिन्न-भिन्न न होना अर्थात्‌ वस्र बनाने के लिए 
तन्तुओं का जितना भार होता है कपडे का भार भी उतना ही होता हें। वस्न बनान 


८. सा शक्ति: शक्तकारणाश्रया सर्वत्र वा स्यात्‌, शक्ये एव वा? सर्वत्र चेत्तदवस्थे 
| वाव्यवस्था शक्ये चेत्‌, कथमसति शक्ये तत्र, इति वक्तव्यम्‌ वाचस्पति मिश्र 
| भाष्य पृष्ठ-४९.।। 

९. न परस्तन्तुभ्यो भिद्यते, तन्तुधर्मत्वात्‌। इह यद्यतो भिद्यते तत्‌ तस्य धर्मो न भवति 
यथा गौरश्वस्य। धर्मश्च पटस्तनतूनां, तस्मानार्थान्तरम्‌। वाचस्पति मिश्र भाष्य 
पृष्ठ-५१॥ 
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वाला जब वस्न बना कर लाता है तो वह उतना ही भार का वस्न देता है जितना 
कि भार तन्तु रूप कारण में था। जा तन्तु उस पट म सम्मिलित न हो पाते वह 
उनको भी पट के साथ तौल देता हे। इससे यह सिद्ध होता है कि पट तन्तु से 
भिन्न नहीं है। अत: कार्य ओर कारण में काई भद नहीं ह। 
कार्य रूप वस्तु में जो क्रिया बुद्धि व्यपदेश यह पट बन गया। ऐसी प्रतीति 
का व्यवहार तन्तुओं में भी होता हैं। यह वास्तव म॑ आधाराधय सम्बन्ध प्रतीति का 
व्यवहार है, और अर्थ क्रिया का भेद हे। जैसे कि पट से किसी का आवरण किया 
जाता है, यह व्यबहार तन्तुओं से नहीं होता। ऐसा मानने पर भी कारण से कार्य 
का भेद निश्चित रूप से नहीं कह सकते हैं। क्योंकि वस्त्र कें एक तन्तु में 
थोड़ी-सी आच्छादित शक्ति होती है। उन तन्तुओं से पट निर्मित होने पर वह 
आच्छादित एवं आवरण शक्ति कई गुना बढ़ जाती हे। कार्य कारण में केवल 
अवस्थान्तर का भेद है। जैसे कि कछुआ जब अपने अंगों को बाहर निकालता हे 


a तो उनका प्रादुर्भाव माना जाता है। और जब वह अन्दर कर लेता हैं ता तब व॑ 

॥) || तिरोहित हो जाते हे। यहाँ पर कछुवे के अंग पहले उत्पन्न हुए ओर बाद म॑ | 
तिरोहित हो गये, ऐसा नहीं माना जाता। बल्कि कछुआ अपने अंगा का बाहर 

| निकालता है और अन्दर ले लेता है। इसी प्रकार मिट्टी से घट, तन्तु से पट, और 


सोने से मुकुट आदि आभूषण प्रकाशित होने पर ये उत्पन्न हो गय एसा कहा जाता 
हे, और जब ये नहीं रहते हैं अर्थात्‌ जब ये अपने कारण में मिल जाते हें तो उनका 
नष्ट हुआ कहा जाता है। इसी प्रकार कार्य कारण में भी अन्तर समझना चाहिए कि 
अप्रकट अवस्था का नाम कारण हे और प्रकट अवस्था का नाम कार्य है। जैसे कि 
कछुवे के द्वारा अपने अंगों को बाहर निकालने तथा तिरोहित करने से कछुआ 
उनसे भिन्न नहीं है। उसी प्रकार घट, पट और मुकुट आदि तन्तु और सोने से भिन्न 
नहीं है, केवल भेद है तो वह व्यवहार का भेद है। 

जैसा कि गीता में कहा हे कि न तो असत्‌ (अवद्यिमान) का सत्‌ अर्थात्‌ 
सत्ता नहीं होती हे ओर न ही सत्‌ विद्यमान का कभी अभाव होता हें। इसकी 
अभिप्राय है कि कारण से असम्बद्ध कार्य की उत्पत्ति होती है। ऐसा मानने पर कोई 
भी व्यवस्था नहीं होती है। अर्थात्‌ यह स्वतः सिद्ध है कि अमुक कारण से ही 
अमुक कार्य कौ उत्पत्ति होती है। जैसे कि मिट्टी से ही घट, तन्तु से ही पट के 
निर्माण की व्यवस्था समीचीन रूप में दिखलाई देती है। 


वाचस्पति मिश्र ने पूर्व पक्ष की ओर से एक प्रश्‍न करते हुए कहा है कि 
कारण ओर कार्य में अभेद मानने पर, यह प्रश्‍न उठता है कि तन्तुओं के कारा 


१०. “नासतो विद्यते भावो ना भावो विद्यते सत:॥” इति गीता-२/१६ 
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व्यापार उत्पादन से पूर्व पट का आविर्भाव सत्‌ हे या असत्‌। यदि आविर्भाव असत्‌ 
हें तो असत्‌ को ही उत्पत्ति सिद्ध होती है। और यदि आविर्भाव सत्‌ है तो कारण 
व्यापार व्यर्थ त्व क्योंकि कार्य के विद्यमान होने पर कारण व्यापार का कोई 
उद्देश्य नहीं दिखाई देता हे। यदि कहा जाये कि पट के सत्‌ आविर्भाव के लिए 
एक अन्य आविर्भाव की आवश्यकता हे तो आविर्भाव के लिए आविर्भाव की | 
कल्पना करना अनवस्था दोष उत्पन्न हो जायेगा। 
सांख्य की ओर से इस आपत्ति का उत्तर देते हुए कहा है कि यह दोष अन्य 
मत के मानने पर भी आता हे, क्योंकि यदि यह माना जाये कि असत्‌ कार्य उत्पन्न 
होता हं, इस पर भी प्रश्‍न किया जा सकता है कि असत्‌ कार्य की उत्पत्ति सत्‌ | 
है या असत्‌। यदि उत्पत्ति सत्‌ है तो कारण व्यापार निरर्थक होगा और यदि असत्‌ शी 
हे तो असत्‌ उत्पत्ति की भी दूसरी उत्पत्ति माननी होगी इस प्रकार न्याय के मत | 
में भी अनवस्था दोष आ जायेगा। यदि नैयायिक की ओर से यह कहा जाये कि 
पट की उत्पत्ति पट से भिन्न कोई वस्तु नहीं है, अपितु पट ही है। क्योंकि पट 
| कारण व्यापार से पूर्व अनुत्पन्न रहता हे। अतः पट से अभिन्न उसकी उत्पत्ति भी 
अनुत्पन्न हुई, तब फिर पट उत्पन्न होगा। “तब पट उत्पन्न होता है” ऐसा पुनरुक्ति 
के भय से नहीं कहना चाहिए क्योंकि पट और उत्पत्ति के एक पदार्थ होने से पट 
कहने से ही उत्पन्न होता है। यह भी यदि कहा जाता है तो इसी प्रकार पट नष्ट 
होता है यह भी नहीं कहना चाहिए। क्योंकि ऐसा कहने से एक ही वस्तु में एक 
[1 काल में उत्पत्ति और विनाश इन दो विरोध धर्मो को मानना होगा। 
इसलिए पट की यह उत्पत्ति चाहे स्वकारण समवाय हो अथवा स्वसत्तासमावाय 
हो, दोनों ही पक्षों में उत्पत्ति हो ही नहीं सकती है, क्योंकि नित्य को उत्पत्ति नहीं 
होती है। इसलिए यह मानना ही उचित है कि पट आदि कें आविर्भाव के लिए 
तन्तु कारण रूप में मानना होगा, और उसमें पट सत्‌ रूप में विद्यमान मानना 
चाहिए। 
सांख्य सूत्र के भाष्यकार विज्ञान भिक्षु ने अपने प्रवचन भाष्य में सत्कार्यवाद 
का विस्तार पूर्वक वर्णन किया है। सत्कार्यवाद के प्रथम सूत्र में कहा है कि जैसे 
मनुष्य के सींग नहीं होते हें उसी प्रकार असत्‌ वस्तु की उत्पत्ति नहीं हो सकती 
हैं। इसकी व्याख्या करते हुए भाष्यकार ने कहा है कि सींग वाला मनुष्य किसी 


११. आविर्भाव: पटस्य कारणव्यापारात्‌ प्राक्‌ सन्‌ असन्‌ वा? असंश्चेत्‌ प्राप्तं 
तर्ह्मसदुत्पादनम| अथ सन्‌ कृतं तहिं कारणव्यापारेण। न हि सति कार्ये कारणव्यापार 
प्रयोजनं पश्यामः। अविर्भाव चाविर्भावान्तर कल्पेनऽनवस्थाप्रसंगः। (वाचस्पति 


मिश्र पृ०-५४-५५) 
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ने कभी-भी नहीं देखा है। सींग तो केवल पशुओं के होते हैं। जैसे कि मुनष्य के 
सींग असत्‌ हैं, वे असत्‌ होने से मनुष्य में कभी भी पैदा नहीं होते हैं, वैसे ही 
यदि कार्य असत्‌ है तो उसकी भी उत्पत्ति नहीं होगी। क्योंकि असत्‌ वस्तु की 
उत्पत्ति का प्रश्न ही नहीं है। जो वस्तु उत्पन्न होती हे वह अपने कारण में विद्यमान 
रहती है तभी वह प्रकट हो सकती हे। इसका यह निष्कर्ष निकला कि असत्‌ 
अर्थात्‌ अविद्यमान-अलीक की उत्पत्ति सम्भव नहीं है। 

प्रत्येक कार्य का एक उपादान कारण नियत होता हे। इसलिए कार्य सत्‌ ही 
होता है।'* मिट्टी में ही घट रहने से घट उत्पन्न होता हे। इसी प्रकार तन्तुओं से 
पट उत्पन्न होता है। इससे यह नियम बनता हे कि “सभी कार्यों की उत्पत्ति | 
अपने-अपने नियत कारण से ही होती है। जैसे-घट का निर्माण करने के लिए | 
मिट्टी को उपादान कारण के रूप में ग्रहण किया जाता है। और पट का निर्माण | 
करने के लिए तन्तुओं का उपादान कारण के रूप में उपयोग किया जाता हे। अतः | 
तत्तत्‌ कार्य के लिए तन्तुओं का उपादान कारण के रूप में उपयोग किया जाता 
है। अत: तत्तत्‌ कार्य के लिए तत्तत्‌ उपादान कारण का ग्रहण करने का नियम 
नियत मानना चाहिए। इस प्रकार कार्य को भाव रूप में ही मानना सिद्ध हो जाता 
है। इस विवेचन से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि उत्पत्ति से पूर्व मिट्टी में घट 
और तन्तुओं में पट अपने सूक्ष्म रूप में विद्यमान रहता है। यदि यह उपादान कारण 
को व्यवस्था न मानकर कार्य को अभाव रूप में माना जायेगा तो अभाव सर्वत्र 
सुलभ होने से किसी भी कारण से किसी भी कार्य की उत्पत्ति होने लगेगी। कारण 
और कार्य की नियत व्यवस्था नहीं रहेगी!" 

_ इस संदर्भ में विज्ञान भिक्षु वैशेषिक दर्शन के इस सिद्धान्त की भौ 
आलोचना करते हैं कि वैशेषिक ने जो प्राग्भाव को ही कार्योत्पत्ति नियामक के 
रूप में कल्पित किया है। उसका स्वत: खण्डन हो जाता है। क्योंकि अभाव की 
कल्पना करने कौ अपेक्षा भाव पदार्थ ही सुलभ और दृष्ट होते हैं। यदि अभाव 
पदार्थों में स्वतः विशेष माना जाये तो उनमें भावत्व मानना होगा, इसका यह 
अभिप्राय हे कि उनको भी भाव पदार्थ कहना होगा परन्तु प्रतियोगी रूप विशेष 
प्रतियोगी को असत्ता काल में अर्थात्‌ प्रतियोगी के अविद्यमान रहने पर नहीं रहता 
ह| इसलिए अभाव पदार्थों में किसी प्रकार की विशिष्टता न रहने से कार्योत्यत्ति 
में उन्हे नियामक कहना उचित नहीं है। अत: सभी कार्य अपनी-अपनी उत्पत्ति से 
पूर्व अपने कारण में विद्यमान रहते हैं। यही सत्कार्यवाद कहलाता है। 


१२. नासदुत्पादो नृशृङ्गवत्‌॥११४।। (सांख्य सूत्र) 
१३. उपादाननियमात्‌।। सांख्य प्रवचन सूत्र १९५॥ 
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जिस किसी भी कारण में हमेशा सब की उत्पत्ति होना सम्भव नहीं होने से 
प्रत्येक कार्य का अपना-अपना उपादान कारण नियत होता है। यह सभी अनुभव 
करते हें कि किसी एक कारण से सभी कार्यों की उत्पत्ति होना सम्भव नहीं हे! 
यदि ऐसा सम्भव हो तो एक ही मिट्टी से पट, आभूषण, दही और घट आदि 
समस्त कार्य उत्पन्न होंगे, परन्तु ऐसा होना नितांत असम्भव हे! F 

किसी भी कारण में कार्य को उत्पन्न करने की शक्ति वाला एक शक्त 
पदार्थ होता हे। वह शक्ति ही शक्य कार्य को उत्पन्न करने में समर्थ है, यह 
कार्योत्पादिका शक्ति कार्य को अनागत अवस्था रूप ही होती है। इसका ये 
। अभिप्राय हे कि किसी विशिष्ट कारण में ही किसी विशिष्ट कार्य की उत्पन्न करने 
| की शक्ति है। सभी कारणों में सभी कार्यों को उत्पन्न करने की शक्ति नहीं होती 

कारण रूप होने से अर्थात्‌ कारण के रूप में कार्य का अस्तित्त्व रहने से 
कार्य सत्‌ है। इसका अभिप्राय यह है कि प्रत्येक कार्य कारण वाला ही हे अर्थात्‌ 
प्रत्येक कारण में कार्य विद्यमान रहता है। 


विज्ञान भिक्षु ने अपने भाष्य में कहा हे कि उत्पत्ति के पूर्व भी कार्य का 
कारण से अभेद सुना या अभेद माना जाता है। अतः कारण में कार्य के सत्‌ रहने 
का निश्चय हो जाने से यही निष्कर्ष निकलता है कि असत्‌ कार्य को उत्पत्ति नहीं 
हुआ करती है। जैसा कि स्पष्ट किया जा चुका है कि उत्पत्ति से पूर्व भी कार्य 
अपने कारण में अभिन्न अर्थात्‌ विद्यमान रहता हें। इसका अभिप्राय यह है कि 
कार्य का अस्तित्त्व अपने कारण से पृथक्‌ नहीं होता है। यदि कार्य को असत्‌ माना 
जाये तो सत्‌ और असत्‌ का अर्थात्‌ कार्यकारण का पहले बतलाया हुआ अभेद 


१४. मृद्येव घट उत्पद्यते, तनतुष्वेव पट इत्येवं कार्याणामुपादानकारणं कारणं प्रति 
नियमो5स्ति। स न सम्भवति। उत्पतते प्राक्‌ कारणे कार्यासत्तायां हि न कोऽपि 
विशेषोऽस्ति, येन कश्चिदेवासन्तं जनयेत्‌, नेतरमिति। विशेषाङ्गीकारे च 
भावत्वापत्तर्गतमसत्तया। स एव च विशेषोऽस्माभिः कार्यस्यानागतावस्थेत्युच्यत 
| इति। (प्रवचन भाष्य पृ०-२४१) किमन न है 
| १५. किश्चाभावेषु स्वतो भाषत्वापत्ति:। | सत्ता काले 
नास्ति! अतो5भावानामविशिष्टतया न कार्योत्पतौ नियामकत्वं युक्तमिति॥ ११५ 
सांख्य प्रवचन भाष्य पृ० २४३ 
१६. सर्वत्र सर्वदा सर्वासम्भवात्‌॥ ११६॥ सांख्य प्रवचन भाष्य 
१७. शक्तस्य शक्यकरणात्‌।।११७। 
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१९० 
सिद्ध नहीं हो सकेगा। इसको सिद्ध करने के लिए विज्ञान भिक्षु ने अपने पक्ष में 
श्रुति का प्रमाण देते हुए कहा हे किं यह जगत्‌ उस समय अर्थात्‌ उत्पत्ति से पूर्व 
अव्याकृत्‌ था अर्थात्‌ व्यक्त नहीं था। दूसरी श्रुति का प्रमाण देते हुए कहा हे कि 
आरम्भ में यह एक मात्र सत्‌ ही था, एक अन्य श्रुति में व्यक्त जगत्‌ में सबसे 
पहले आपः अर्थात्‌ जल था। इससे यह स्पष्ट हे कि अपनी उत्पत्ति से पूर्व कार्य | 
का अस्तित्त्व अपने कारण में निहित था। सूत्रकार ने पूर्व पक्षी को ओर शंका उठाते 
हुए कहा है कि कार्य का अस्तित्त्व यदि पहले से ही विद्यमान हो तो यह कार्य | 
उत्पन्न हुआ है, यह प्रयोग नहीं होना चाहिए। कार्य के नित्य रहने पर उस भाव 

रूप कार्य के साथ कार्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध का होना सम्भव नहीं हो सकता 

है; क्योंकि अविधमान वस्तु के साथ ही उत्पत्ति का व्यवहार किया जा सकता | 


3२ 
ह। 


इस शंका का उत्तर देते हुए बतलाया है कि यह शंका उचित नहीं है क्योंकि । 
व्यवहार और अव्यवहार उस कार्य की अभिव्यक्ति और अनभिव्यक्ति पर आधारित 
होते हैं। इसका अभिप्राय यह हे कि कार्य की उत्पत्ति का व्यवहार या अव्यवहार | 
अर्थात्‌ उत्पन्न हुआ या उत्पन्न नहीं हुआ इत्यादि जो लोक-व्यवहार हे यह भी | 
सिद्ध नहीं करता हे कि उस कार्य को उत्पत्ति का कारण असत्‌ कार्य है। क्योंकि 
जब कोई भी घटादि की उत्पत्ति करता हे तो अनभिव्यक्त घट को उसके कारण 
मिट्टी से अभिव्यक्त कर लेता हे। हाँ यह अवश्य उचित प्रतीत होता हे कि कारण 
में कार्य अनभिव्यक्त अवस्था में रहता है। 


अभिव्यक्ति का अभिप्राय ज्ञान नहीं हे परन्तु वर्तमान अवस्था हे। कारण का 
व्यापार भी कार्य के वर्तमान लक्षण परिणाम को ही उत्पन्न करता हे और लोक 
व्यवहार में भी कारण व्यापार से विद्यमान रहने वाले कार्य की अभिव्यक्ति होती 
हुई दिखलाई देती है। जैसे शिला मध्यस्थित प्रतिमा की लैङ्गिक कारण के व्यापार 
से अभिव्यक्त मात्र होती है। जैसे कि तिल में स्थित तैल की निस्मीडन से 


१८. कारणभावाच्च।।११८।। 
१९. तद्धोदं तहमव्याकृतमासीत्‌। (बृह०उ० १/४/७) 
२०. सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ (छा०उ० ६/२/१) 
२१. न भावें भावयोगश्चेत्‌।११९।। 
= नन्वेवं कार्यस्य नित्यत्वे सति भावरूपे कार्ये भावयोग उत्पत्तियोगो न सम्भवति। | 
असत: सत्व एधोत्पत्तिव्यवहारदिति चेदित्यर्थः।।( भाष्य | 
| 
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अभिव्यक्ति मात्र ही हुआ करती ह। इसा प्रकार ताण्डुल्य-धान का अवघात करने. 


से चावल उत्पन्न हा जाता है। यह भी अभिव्यक्त मात्र ही हे 

इस पर पुन: शका को जा सकती हें कि उत्पत्ति के पूर्व भले ही यथा 
कथञ्चित्‌ कार्य सत्‌ रहे किन्तु उस अभिव्यक्त हुए अनादि भविष्य कार्य का जब 
नाश हो जाता है तो वह अपनी अभिव्यक्त अवस्था में पहुँच जाता हे। अर्थात्‌ उस 
अनादि भाव रूप कार्य का नाश हो जाता हे। तब तो उसका पूर्णरूपेण नाश हो 
गया, अर्थात्‌ वह नष्ट हो गया। उस अवस्था में उस कार्य को सत्‌ कैसे कहा 
जायेगा। इस पर सूत्रकार उत्तर देते हुए कहते हैं कि कारण में लीन होना ही नाश 
कहलाता है कोई भौ वस्तु पूर्णरूपेण नष्ट नहीं होती है। अपितु बह अपने कारण 
में लीन रहती है। 

वैसे भी नाश शब्द की उत्पत्ति “णश्‌ अदर्शने” धातु से होती है। जिसका 
अर्थ हे अदर्शन अर्थात्‌ अनुपलब्ध होना। वास्तव में अपने कारणों में सूक्ष्मतया कार्य 
का रहना ही लय शब्द का अर्थ है जो कि “लीड श्लेषणे" धातु से निष्पन्न होता 
है। महाभारत के शान्ति पर्व में भी कहा है कि जिससे जो उत्पन्न होता है उसी 
E- वह लीन हो जाता हे। 

इसी प्रकार स्मृतिकार देवल भी कहते हें कि जो जिससे उत्पन्न होता है वह 
उसी में लीन हो जाता हे। और यही पदार्थ विज्ञान का नियम हे। विज्ञान भिक्षु जे 
अपने योग वार्तिक में कहा है कि अन्य दार्शनिकों के समान हमारे मत में भी प्राग्भाव 
नाम की जो अनागत्‌ अवस्था है। वही अभिव्यक्ति के होने में हेतु (कारण) हे। इस 
पर यदि यह शंका की जाये कि अतीत भी वर्तमान में आता है, इसका क्या प्रमाण है? 
क्योंकि अनागत्‌ सत्ता की तरह अतीत सत्ता के भी होने में श्रुति आदि का स्पष्ट प्रमाण 
नहीं है। इसका समाधान करते हुए विज्ञान भिक्षु ने अपने भाष्य में स्पष्ट किया है कि 
योगी को प्रत्यक्ष के द्वारा अनागत्‌ और अतीत दोनों की ही सत्ता सिद्ध होती हे। अर्थात्‌ 
वर्तमान अवस्था में वे दोनों परिणत हाते हं। 


२२. नाभिव्यक्तिनिबन्धनौ व्यवहारव्यवहारौ॥१२०॥ 

२३. सतश्च कार्यस्य कारणव्यापारादभिव्यक्तिमात्रं लोकेऽपि दृष्टम्‌। यथा शिलामध्यस्थ- 
प्रतिमायालैङ्गिकव्यापारेणाऽभिव्यक्तिमात्र, तिलस्थतैलस्य च निष्पीडनेन धानस्थ- 
तण्डुलस्य चावद्यातेनेति।। (प्रवचन भाष्य पृ०-२४६) 

२४. यस्माद्‌ यदभिजायते तत्‌ तत्रैव प्रलीयते। 
लीयन्ते प्रतिलोमानि सृज्यन्ते चान्तरात्मना।।३०६-३१॥ 

२५. यद्यस्माज्जायते भूतं तत्र तत्‌. प्रविलीयते। 
लीयन्ते प्रतिलोमानि जायन्ते चोत्तरोत्तरम्‌।४२-४।। 
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योगी को प्रत्यक्ष में प्रत्यक्ष प्रमाण के बल पर अतीत को भी सिद्धि होती 
है। अर्थात्‌ योगी अलौकिक प्रत्यक्ष के द्वारा अतीत अनागत्‌ का भा ज्ञान कर लता 
हे। श्रुति स्मृति ओर इतिहास मं इस प्रकार के अनक उदाहरण हैं। अत: यह सिद्ध 
होता है कि कारण व्यापार से पूर्व सभी कार्यो का सत्व सिद्ध होता है। ऐसा मानने 
से कार्य अनागत अवस्था के रूप में होने से सत्कार्यवाद का खण्डन नहीं होता, | 
अपितु सत्कार्यवाद की सिद्धि होती ही! | 
बीज अंकुर के समान अभिव्यक्ति की परम्परा के आधार पर विवेचना करनी 
चाहिए। अर्थात्‌ परम्परा रूप से ही अभिव्यक्ति का शोध करना चाहिए। क्योंकि | 
बीज अकुर के तुल्य ही विचार करने से उसमें कोई दोष नहीं आता हे। अत 
कारण ही कार्य के रूप में परिणत होता हे। इसलिए परिणत होना ही अभिव्यक्ति 
है। जब कि कार्य अपने कारण के रूप में स्थित है ता अशिज्ष्यक्ति रूप कार्य का 
भी कारण के रूप में स्थित रहना स्वतः सिद्ध हे। अभिव्यक्ति की पुनः 


i | अभिव्यक्ति तभी होगी जब प्रथम अभिव्यक्ति कारण में अनभिव्यक्ति की अवस्था 
HI को प्राप्त होकर रहें। अर्थात्‌ अभिव्यक्ति का अनभिव्यक्ति में परिणाम हुआ हो। 


जैसे बीज से बीज, अंकुर से अंकुर साक्षात्‌ न होकर बीज से अंकुर और अंकुर | 
से बीज पुन: बीज से अंकुर, अंकुर से पुन: बीज यही क्रमिक परम्परा सदा चलती 

रहती हे। उसी तरह अभिव्यक्ति का परिणमन अनभिव्यक्ति में पुन: अनभिव्यक्ति 

का परिणमन, अभिव्यक्ति में सतत्‌ चलता रहता है। इस प्रकार अनवरत परम्परा के | 
चलते रहने पर भी अनवस्था दोष नहीं माना जाता है। उसे वहीं पर दोष के रूप 

में स्वीकार किया जाता है, जहाँ पर वह मूल क्षयकरी रहती हे। 


01) 

\h i यहाँ पर ज्ञातव्य है कि बीजांकुर की परम्परा और अभिव्यक्ति की परम्परा 
दोनों में अन्तर है। बह अन्तर यह है कि बीजांकुर में क्रमिक परम्परा के आधार 
पर अनवस्था दोष होता है और अभिव्यक्ति में एक कालीन परम्परा के आधार पर 
अनवस्था दोष हे। सब कार्या स्वरूप से नित्यता और अवस्थाओं में विनाशिता 
रहती है। इससे अनवस्था को प्रामाणिक माना है यह मत योग दर्शन के भाष्यकार 
व्यास मुनि ने प्रकट किया हे! 


२६. योगिप्रत्यक्षत्वान्यथानुपपत्यानागतातीतयोरूभयोरेव सत्वसिद्धे: प्रत्यक्षसामान्ये विषयस्य 
हतुत्वात्‌। अन्यथा वर्तमानस्यापि प्रत्यक्षेणासिद्धयापत्तेः। (प्रबचन भाष्य पृ०-२४९) 
७. “मूलक्षयकरीं प्राहुरनवस्थां हि दूषणम्‌ इति।” (प्रबचन भाष्य पृ०-२५२) 
२८. सर्व कार्याणां स्वरूपतो नित्यत्वमवस्थाभिर्विनाशित्वं चेति पातज्जलभाष्ये। (३/१३, 
| ४/१२) 
| वदद्विर्व्यासदेवेरपीयमनवस्था प्रामाणिकत्वेन स्वीकृतेति। (प्रवचन भाष्य, पृ० २५३) 


| | 
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“वस्तुतः जन्म कर्म आदिवत्‌' इसका तात्पर्यं यह हे कि बीज अंकुर प्रभाव 
की आदि सर्ग तक अवधि होने से अनवस्था के रहने पर भी कोई दोष नहीं है। 
क्योंकि आदि सर्ग में वृक्ष के बिना ही बीज उत्पन्न होता हे इस प्रकार का 
श्रुतिस्मृति में भी कहा गया हे। 


यह उत्पत्ति के समान कोई दोष नहीं है।* इस पर विज्ञान भिक्षु ने कहा है 
कि जैसे “असतुत्पादादि वैशेषिक” आदि दार्शनिकों ने घट की उत्पत्ति को 
लाघवात्‌ स्वरूप ही मान लिया है। इसी प्रकार पट की उत्पत्ति को भी सांख्यतत्त्व 
कौमुदी में स्पष्ट रूप में यही माना है। इसीप्रकार विज्ञान भिक्षु भी घट की 
अभिव्यक्ति कौ अभिव्यक्ति को लाघवात्‌ स्वरूप ही माना है। अत: उत्पत्ति की 
|| अभिव्यक्ति में भी अनवस्था दोष नहीं माना जा सकता हे। इस पर यह शंका 
की जाती हे कि उपर्युक्त रीति से अभिव्यक्ति को मानने पर कारण व्यापार से पूर्व 
उसकी सत्ता का होना सम्भव हो सकने के कारण सत्कार्यवाद की हानि होगी। 
इसलिए पुनराभिव्यक्ति पक्षं ठीक नहीं है। इसका उत्तर देते हुए कहा हे कि ऐसी 
शंका करना ठीक नहीं है क्योंकि पुनराभिव्यक्ति में सत्‌ एवं अभिव्यक्ति अर्थात्‌ 
विद्यमान अभिव्यक्ति पदार्थ की ही पुनः अभिव्यक्ति हुआ करती है। इस प्रकार 
सत्कार्य सिद्धान्त उचित है। अभिव्यक्ति की अभिव्यक्ति न होने से उसकी प्राक्‌ 


3 ३०७ 


असत्ता रहने पर भी असत्‌ कार्यवाद का प्रसंग नहीं हो सकता हे। 


सत्कार्यवादियो और असत्कार्यवादियों की अपेक्षा यही विशेष हे कि असत्‌. 
कार्यवादियों के द्वारा कहे जाने वाले प्राग्‌ भाव ओर प्रध्वन्सा भाव को सत्यकार्यवादी 
दार्शनिक कार्य. की. अनागत अतीत अवस्था कहकर उन्हें भाव रूप कहते हैं। 
घटादि की “वर्तमानता” नाम की अभिव्यक्ति अवस्था को अतिरिक्‍त मानते हें 
क्योंकि घटादि वस्तु की तीन अवस्था हैं। ये सभी के अनुभव में आया करती हं 
और सभी तो समान हैं। जब कोई पदार्थ अपने कारण रूप को त्याग कर कार्य रूप 
में परिणत होता हे, तभी उसे उत्पत्ति शब्द से कहना चाहिए। चाहे अभिव्यक्त शब्द 
से कहे इनमें कोई विशेष अन्तर नहीं है। अन्तर केवल इतना ही प्रतीत होता है 
कि उत्पत्ति कह देने पर मन में ये भावना पैदा होती है कि वस्तु कार्य को अवस्था 
में आने से पूर्व सर्वथा असत्‌ थी, परन्तु अभिव्यक्ति कह देने पर यह उपर्युक्त 


२९. उत्पत्तिवद्वाऽदोषः।।१२३॥ है 
३०. अस्मिन्‌ पक्षे सत एवाभिव्यक्तिरित्येव सत्कार्यसिद्धान्त इत्याशयात्‌। अभिव्यक्ते 
श्चाभिव्यक्त्यभावेन तस्याः प्रागसत्त्वेऽपि नासत्यकार्यवादत्वापत्तिः। (प्रवचन भाष्यस, 


पृ० २५४) 
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१९४ भारतीय दर्शनशास्र का इतिहास 


भावना मन में नहीं रहती है। तब दृश्यमान कार्य की कारण के रूप में सत्ता रहने 
की भावना मन में रहती है। उत्पत्ति से पूर्व कार्य के सत्व ओर सत्व का निश्चय 
तो उपादानादि नियम आदि कारणों के बल पर कहा जा चुका हें। 


सत्कार्यवाद में प्रागभाव और प्रध्वंसा भाव को अनागत और अतीत के नाम 
से कहा जाता है। इन अवस्थाओं में भी कार्य की सत्ता कारण के रूप में मानी 
जाती है। परन्तु असत्कार्यवाद में कार्य की उत्पत्ति के पूर्व को अवस्था को उसके 
प्राग्भाव और कार्य के नष्ट हो जाने के नाम प्रध्वंसा भाव कहा जाता है। इन 
अवस्थाओं में कार्य की सत्ता को स्वीकार नहीं किया जाता हे। यही इन दोनों वादों 
में अन्तर प्रतीत होता है। परन्तु यदि शब्दों के अर्थों के पीछे न चला जाय तो दोनों 
वादों में समन्वय भी किया जा सकता है अर्थात्‌ इसे यूँ भी कहा जा सकता है कि 
दोनों की प्रक्रिया में तो अन्तर है परन्तु दोनों ही एक बात पर सहमत हें कि 
निश्चित कारण से ही निश्चित कार्य की उत्पत्ति होती है, अर्थात्‌ निश्चित कार्य की 
उत्पत्ति निश्चित कारण से ही होती हे। इसका यह अभिप्राय है कि दोनों ही 
दर्शन इस केन्द्र बिन्दु प आकर एक ही विषय को कह रहे हैं, ऐसा प्रतीत हो 
रहा है। 


युक्ति दीपिका में भी सत्कार्यवाद स्पष्ट करते हुए कहा है कि जैसे मनुष्य 
अपने भावों को जैसे-जैसे अन्दर उत्पन्न करता है। उसी प्रकार के शब्दों का भी 
वह प्रयोग करता हे। जैसा कि यह लोक व्यवहार में देखा जाता है कि धान को 
अपने हाथ आदि से कूटता है तो कहा जाता हे कि उसने यह उत्पन्न किये हैं। 
उसने केवल धान के छिलके को ही पृथक्‌ किया है, चावल उसमें पहले से ही 
विद्यमान रहता हे। इसी प्रकार भूमि में पहले से ही जल रहता है परन्तु कुएं आदि 
के द्वारा उसे अभिव्यक्त किया जाता है। परन्तु कहा यही जाता है कि वह उत्पन्न 
हुआ ल्ला 
. इसी प्रकार युक्तिदीपिका में आगे कहा है कि यह नियम दृष्टिगोचर होता 
हे कि एक कार्य-कारण में तारतम्य दिखलाई देता है। वह तारतम्य दृष्टिगोचर होता 
है कि एक निश्चित कारण में ही निश्चित कार्य को उत्पन्न करने की शक्ति है। 
जसे चक्षु में रूप को देखने की शक्ति है। इसी प्रकार बीज में अंकुर को उत्पन्न 


३१. यदाभावः स्वतोऽनर्थान्तरभूतं संस्थानं भजते तदैते शब्दा: प्रवर्त्तन्त इत्युक्तम्‌। दृष्टं च 
लोके तद्यथा मुष्टिग्रन्थिकुण्डलानि करोति जनयत्युत्पादयति, अभिव्यक्तात्मसु च 
मूलोदकादिषु भवत्युत्पन्नं जातमिति। (युक्तिदीपिका, पृ० ५४) 


is ic... In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


काय-कारणवाद्‌ १९५ 


| 


करने की शक्ति हे। सूर्यकान्त मणि में ही अग्नि को उत्पन्न करने को शक्ति हे। 
चन्द्रकान्तमणि में नहीं। 


डा० राधाकृष्णन नं भारतीय दर्शन अपने ग्रन्थ में लिखा है कि यह प्रकल्पना 
का कार्य वस्तुत: अपन कारण में पहले से ही विद्यमान रहता है। सांख्य दर्शन के 
मुख्य लक्षणा म स हे कारण की परिभाषा करते हुए सांख्य कहता है कि कारण 
वह सत्ता हे जिसके अन्दर कार्य गुप्तरूप में विद्यमान रहता है। आगे राधाकृष्णन 
ने लिखा हे कि सत्कार्यवाद के उक्त सिद्धान्त के अनुसार कारण तथा कार्य उसी 
एक पदार्थ को अविकसित तथा विकसित अवस्थाएं हैं। 


डा०एस०एन० दास गुप्त ने अपने भारतीय दर्शनशास्र का इतिहास भाग एक 
म॑ साख्य दशन के कारण-कार्य सिद्धान्त के विषय में लिखा है कि “परिवर्तन 
सर्वत्र होता रहता हे, अणु से लेकर महान्‌ तक, छोटे से लेकर बड़े तक परमाणु 
आर तत्त्व निरन्तर क्रियाशील रहते हैं। प्रत्येक पदार्थ में परिवर्तन होते रहते हैं जब 
ये परिवर्तन प्रत्यक्ष करने योग्य होते हें तो हमें धर्मा या गुण में परिवर्तन दिखलाई 
दता रहता ह। निष्कर्ष यह हे कि यह परिवर्तन एक दूसरे दृष्टिकोण से देखने पर 
वतमान या भूत क रूप म॑ तथा नये या पुराने के रूप में दिखलायी देते हैं। सृष्टि 
रचना प्रक्रिया में यह परिवर्तन एक कार्य-कारणवाद का स्थान सा ग्रहण कर लेता 
हे, ओर यह भूत भविष्य और वर्तमान पदार्थ अव्यक्त बीज और व्यक्त के रूप 
में होने वाले परिणाम या परिवर्तन ही हे" 

इससे आगे डॉ० दास गुप्त ने लिखा है कि “सांख्य का मत है कि ऐसी 
कोई भी चीज पेदा नहीं हो सकती जो पहले से ही विद्यमान न हो। कार्य की 
उत्पत्ति का मतलब केवल यह है कि कारण में योगों के परिवर्तन से ऐसा गुण 
व्यक्त हो गया है जो बीज रूप में पहले से ही विद्यमान था” 


सांख्य दर्शन का यह सत्कार्यवाद कार्य-कारणवाद की विकसित अवस्था ही 
कही जा सकती है। कार्य-कारणवाद के इस सत्कार्यवाद के विषय में स्वयं 
सांख्यवादी कहते हें कि “इति वृद्धा” अर्थात्‌ यह सिद्धान्त वृद्ध ज्ञानियों का 
सिद्धान्त हे। 


३२. यथापो बीजाङ्कुरस्योत्पत्तौ समर्था भवन्ति न काष्ठादग्नेर्वा। उभयं च तत्तासु न 
विद्यते। बीजादनां विच्छिननत्वात्‌। यथा च सूर्य: सूर्यकान्तादग्निमुत्पादयितुं समथा 
न चन्द्रकान्ताच्च पानीयम्‌। (यु०्दी०, पृ० ५४) 

३३. भारतीय दर्शन, भाग-२, अनुवाद, पृ०सं० २५६ 

३४. भारतीय दर्शन, भाग-२, अनुवाद, पृ०सं० २५६ 

३५. भारतीय दर्शनशास्र का इतिहास, प०सं० २६३ 

३६. भारतीय दर्शनशा्र का इतिहास, पृ०सं० २६३ 
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चतुर्थ अध्याय 
प्रमाण-निरूपण 


ज्ञान प्राप्ति के स्त्रोत : सांख्य दर्शन में ज्ञान का चैतन्य रूप पाँच प्रकार 
का है। १. परोक्ष ज्ञान २. अपरोक्ष ज्ञान ३. तर्क ४. तमोगति ५. स्मृति। 


ज्ञान की यथार्थता का ज्ञान प्रमाण द्वारा ही प्राप्त हो सकता हैं। प्रमेय के 
यथार्थ को प्रमाण कहते हैं, अर्थात्‌ प्रमा के ज्ञान प्राप्ति के साधन को प्रमाण कहा 
जाता है। इस सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त कर्त्ता ज्ञातव्य विषय, ज्ञान के साधन ओर 
निष्कर्ष का ज्ञान प्राप्त करना अति आवश्यक हे! जिन्हें क्रमश: प्रमाता, प्रमेय, 
प्रमाण और प्रमा कहते हें। 
बुद्धि और आत्मा दोनों में से एक का अर्थात्‌ आत्मा का पूर्व से अनधिगत 
अर्थ का अवधारण अर्थात्‌ निश्चयात्मक ज्ञान प्रमा ज्ञान है। उस प्रमा ज्ञान के लिए 
जो कारण अर्थात्‌ साधन बनता है, उसे प्रमाण कहते हैं। और वह प्रमाण तीन 
प्रकार के हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द प्रमाण। विज्ञान भिक्षु ने भाष्य करते हुए 
कहा हे कि प्रमाता के अज्ञात विषय के ज्ञान को प्रमा कहते हैं। इसका अभिप्राय 
यह हे कि जिस वस्तु को हमने अभी तक नहीं जाना है। उस वस्तु का जो 
निश्चयात्मक ज्ञान होता हे उसको प्रमा कहते हैं। उस वस्तु का जो निश्चयात्मक 
ज्ञान होता ह, जा उस ज्ञान के लिए अतिशय युक्‍त साधन बनता हे, वह प्रमाण 
कहलाता ह। यह ज्ञान आत्मा आर बुद्धि अथवा दोनों में से किसी एक को हां 
उस प्रमा का जो साधकतम करण हे, वस्तुतः वही प्रमाण कहलाता है। प्रमा के 
लक्षण में अनधिगत और अवधारण इन दो शब्दों का प्रयोग किया गया है। 
अनधिगत पद से स्मृति की व्यावृत्ति और अवधारण पद से संशय की भौ व्यावृत्ति 
हो जाती है। इसका अभिप्रायः यह है कि यदि अधिगत विशेषण न दिया जाता तो 
स्मृति से उत्पन्न ज्ञान भौ प्रमा के रूप में माना जाता। इसी प्रकार यदि अवधारण 


१. “प्रमाकरणं प्रमाणम्‌” “प्रमाया: करणं प्रमाणम्‌ (सां०का० भाष्य) 
२. द्वयारकतरस्य वाप्यसन्निकृष्टार्थपरिच्छित्तिः प्रमा तत्साधकतम्‌ं यत्तत्‌ त्रिविधं प्रमाणम्‌ 
(सां०्सूत्र० २/८७) 
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विशेषण न हाता, ता सशयात्मक ज्ञान भी प्रमा के रूप में स्वीकार किया जाता। 


इसका निष्कर्ष यह निकला कि स्मृति मूलक ज्ञान और संशयात्मक ज्ञान प्रमा की 
कोटि में नहीं आत हं। 


विज्ञान भिक्षु ने यह माना है कि पौरुषेय और बुद्धि वृत्ति, दोनों ही प्रमा कही 
जाती हैं। यदि प्रमा रूप फल पुरुष निष्ठमात्र है तो बुद्धि वृत्ति को प्रमाण कहा 
जाता हे ओर यदि बुद्धि निष्ठमात्र कहते हैं तो इन्द्रिय सन्निकर्ष को प्रमाण कहा 
जाता हैं। पुरुष ता प्रमा का साक्षीमात्र ही रहता हे, प्रमाता नहीं। 


परन्तु यहाँ यह प्रश्‍न उठता हे कि यदि पोरुषेय बोध और बुद्धि वृत्ति दोनों 
ही प्रमा माने जायं ता, तब तो भिन्न-भिन्न प्रमा के कारण दोनों ही प्रमाण शब्द 
से कहे जायेंग। चक्षु आदि इन्द्रियों के लिए जो प्रमाण शब्द का व्यवहार किया 
[| हे, वह सर्वथा परम्परा से ही माना जाता है। जैसा कि बताया जा चुका है 
कि प्रत्यक्ष, अनुमान ओर शब्द ये तीन प्रकार के प्रमाण माने जाते हैं। प्रत्यक्ष प्रमाण 
इन्द्रिय माध्यम से, अनुमान प्रमाण में लिङ्ग ज्ञान के माध्यम से और शब्द प्रमाण 
में पद ज्ञान अर्थात्‌ शब्द ज्ञान के माध्यम से बुद्धि में बाह्य विषय उपस्थित हो जाता 
है। बाह्य विषय के आ जाने से बुद्धि विषयाकार हो जाती है। बुद्धि स्फटिकमणि 
की तरह निर्मल एवं स्वच्छ हे। इसलिए इन्द्रिय के माध्यम से उसमें बाह्य विषय 
के उपस्थित होते ही, वह उस विषय की आकार वाली हो जाती है। इस तरह उस 
बुद्धि का विषयाकार होना ही बुद्धि वृत्ति शब्द से कहा जाता हे। यह वृत्ति ज्ञान 
रूप है, यह बुद्धि तत्त्व परिणामी है अर्थात्‌ परिणामशील हे, वह प्रकृति का कार्य 
हे। परिणाम वाली होने से उसकी ग्राहकता में कोई अन्तर नहीं आता है। जितने 
भी विषय उसके सामने आते हैं, उन सब का ग्रहण वह इन्द्रियों के माध्यम से 
करती रहती है। अर्थात्‌ विषयाकार होती रहती है। गृहीत किये हुए विषय को 
आत्मा में अर्पण कर देती है। तब यही फल है अथवा यही पौरुषेय बोध है। इसी 
प्रकार से आत्मा को जो प्रतीति होती है, वही बोध अथवा इसी को प्रमा कहते हे! 


जब इस बोध को प्रमा कहा जाता है, तब इसका प्रमाण साधकतम करण 
\ कक रर _ 
होने से बुद्धि कहलाती है। जब बुद्धि को प्रमाण कहते हैं तब इन्द्रियादि बाह्य 


(सा०प्र०भा० पृष्ठ-१८५) 
४. पुरुपस्तु प्रमासाक्ष्येव, न प्रमातेति। णदि च पौरूषयबोधो बुद्धि वृत्तिश्चोभयमपि 
प्रमोच्यते। 
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साधनों के सहयोग से उसके प्रत्यक्षादि भेद हुआ करते हें। जब बुद्धि वृत्ति को ही 
प्रमा मान लेते हैं। तब बाह्य साधन इन्द्रियादि को प्रमाण कहा जाता है। इसी बात 
को सूत्रकार ने स्पष्ट करने के लिए टयोः और एकतरस्य इन दो पदों को रखा गया 
हे। बुद्धि वृत्ति और बोध (पुरुष बोध) इन दोनों को प्रमा कहने पर या दोनों में 
से अन्तिम एक को प्रमा कहने पर किसी भी प्रमा का जो साधकतम करण होगा, 
उसे ही प्रमाण कहा जायेगा। कुछ विद्ठान्‌ द्वयोः, एकतरस्य की व्याख्या भिन्न 
प्रकार से करते हैं। उनका कहना हे कि द्वयो पद को प्रत्यक्ष प्रमाण' की दृष्टि से 
रखा गया हैं। ओर एकतरस्य पद को अनुमान तथा शब्द प्रमाण की दृष्टि से रखा 
गया हे। प्रत्यक्ष प्रमाण में इन्द्रिय और अर्थ, इन दो वस्तुओं का अस्तित्त्व आवश्यक 
है। बुद्धि का अस्तित्त्व तो सभी प्रमाण में समान ही है। इन्द्रिय और अर्थ के 
सन्निकर्ष से अनधिगत अर्थात्‌ अज्ञात वस्तु के निश्चयात्मक ज्ञान को प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहते हैं। इसी प्रकार लिङ्ग और लिङ्गी दोनों में से अर्थात्‌ लिङ्ग हेतु ज्ञात होने पर 
लिङ्गी अर्थात्‌ साध्य का जो ज्ञान होता हे, उसे अनुमान कहते हैं। इसी प्रकार शब्द 
पद का ज्ञान होने पर उससे भूत, भविष्य और वर्तमान इन तीनों कालों के अर्थ 
का ज्ञान हो जाता हे। 

_ पातञ्जल योग भाष्य में तो व्यास मुनि ने पुरुष निष्ठ बोध को प्रमा कहा 
है। क्योंकि करणों अर्थात्‌ इन्द्रियों की प्रवृत्ति पुरुषार्थ के लिए ही हुआ करती हे। 
अत: फल बोध को ही पुरुष निष्ठ कहना ही उचित है, यही मुख्य सिद्धान्त मानना 
चाहिए। इस पर यदि शंका की जायें कि पुरुष बोध तो नित्य है तब उसे फल बोध 
कसे कहा जा सकता हे? इसका उत्तर देते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि केवल 
बोध नित्य रहने पर भी जब अर्थ से सम्बद्ध होता हे तब वह कार्य रूप हो जाता 


~ 


हे। अतः पुरुषार्थोपराग को ही फल कहा हे! 


ख्या के अनुसार ज्ञान प्राप्ति के जो स्रोत हैं उनकी प्रक्रिया का वर्णन 
हि ड्ग लिखा हे कि इन्द्रिय प्रणालिका अर्थात्‌ इन्द्रिय के माध्यम से जब अर्थ 
ते वस्तु के साथ सन्निकर्ष अर्थात्‌ सम्बन्ध हो जाता है। तभी उससे अथवा 
लिङ्ग हेत के ज्ञान से सर्वप्रथम बुद्धि की अर्थाकार अर्थात्‌ वस्तु के आकार की 
वृत्ति होती है। उस वृत्ति में विशेषता यह होती है कि इन्द्रिय सन्निकर्ष से जन्य 
क वृत्ति, इच्रिय विशिष्ट हुई बुद्धि के आश्रित, होकर 
बाला हा जाती हे। विषय से उपरक्त हुयी “वह वृत्ति' 

०० >> 


प्‌. व्य भेदेन . a ये 
प प्रमा अमाण भासते। चक्षुरादिषु तु प्रमाण व्यवहार: परम्परयेव 
सर्वथेति भाव:। (सां०प्र०भा० पृ०-१८६) 
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पुरुषारूढ होकर अवभाषित होती है। क्योंकि पुरुष अपरिणामी है, वह बुद्धि की 
तरह स्वयं अर्थाकार नहीं हो सकता हे। इसे दूसरी प्रकार से भी कहा जा सकता 
हे कि चेतन पुरुष को जो भी ज्ञान प्राप्त होगा, वह इन्द्रिय और बुद्धि आदि के 
माध्यम से हो सकता हे। क्योंकि ये दोनों आत्मा के करण अर्थात्‌ साधन हें। यह । 
किसी भी प्रकार के ज्ञान को प्राप्त करने को प्रक्रिया हे ॥ 
यहाँ ज्ञान का अभिप्राय सामान्य ज्ञान है, क्योंकि “योग दर्शन' में भी कहा || 
है कि सामान्य व्यक्तियों को जो ज्ञान प्राप्त होता है। वह वृत्तिसारूप्य ही होता है। | 
अर्थात्‌ जिन-जिन विषयों के उपराग से प्राप्त बुद्धि उन विषयों के आकार वाली 
हो जाती हे, वही वृत्तिसारूप्य कहंलाती है। इस उपर्युक्त मान्यता से यह ध्वनित 
होता है कि उपर्युक्त मन्तव्य के अनुसार स्वीकार करने पर पुरुष में कुटस्थतता, || & 
चिदूरूपता के रहने पर भी उसे सर्वदा समस्त विषयों का ज्ञान प्रसंग प्राप्त नहीं 
होता है क्योंकि वह असंग हे। इसका अभिप्राय यह है कि विषयाकार होना बुद्धि 
का ही धर्म है। जैसा कि यह स्पष्ट किया जा चुका है कि बिना इन्द्रिय और बुद्धि 
के माध्यम से सामान्य ज्ञान पुरुष को होना ही सम्भव नहीं है। इसलिए विषय का 
ग्रहण बुद्धि ही करती हैं। परन्तु बुद्धि उस ज्ञान को पुरुष को समर्पित कर देती है। 
इससे यह सिद्ध होता है कि प्रमाता एवं ज्ञाता पुरुष ही है। 
विज्ञान भिक्षु ने इसी कारण को स्पष्ट करते हुये लिखा है कि सामान्यतः | 
प्रतिबिम्ब का प्रयोजक रूपत्व नहीं है। अर्थात्‌ रूपवान्‌ वस्तु का ही प्रतिबिम्ब होता | 
व| ऐसा कहना कोई नियम नहीं है, क्योंकि नीरूप 'शब्द' का भी प्रतिध्वनिरूप | 
प्रतिबिम्ब कहा जाता है। इससे शंका की जा सकती है कि “शब्द जन्य' जो । 
शब्दान्तर हे उसी को प्रतिध्वनि कहते हैं। इसलिए प्रतिध्वनि को शब्द का प्रतिबिम्ब 
कहना उचित नहीं है। इसका उत्तर देते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि यह प्रश्न 


| 
| 
६. इन्द्रिप्रणालिकयार्थसन्तिकर्षेण लिङ्ग ज्ञानादिना वाऽऽदौं बुद्धेरर्थाकारा वृत्तिर्जायते। | 

तत्र चेन्द्रियसन्निकर्षजा प्रत्यक्षा वृत्तिरिनद्रियविशिष्ट बुद्धयाश्रिता......... । सा च | 


(सां०प्र०भा०पृ०- १८८) 

७. एतेन पुरुषाणां कूटस्थविभुचिद्रूपत्वेऽपि न सर्वदा सर्वाभासन प्रसंगः! असङ्गतया 
स्वताऽर्थाकारत्वाभावात्‌। अर्थाकरतां बिना च संयोगमात्रेणार्थग्रहणस्यातीन्द्रियादिस्थल 
बुद्धौदृष्टत्वादिति। (सा०प्र०भा० पृ०-१८९) 

८. रूपवत्वं च न सामान्यतः प्रतिबिम्बप्रयोजकं शब्दस्यापि प्रतिध्वनिरूप प्रतिबिम्बदर्शनात्‌। ` 
न च शब्दजन्यं शब्दान्तरमेव प्रतिध्वनिरिति वाच्यम्‌। (सां०प्र०भा० पृ०-१९० ) 
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करना उचित नहीं है। क्योंकि स्फटिगत लौहित्य को भी जपा पुष्प के सन्निकर्ष 
सं जन्य कहना चाहिए। जिससे यह माना जायेगा कि प्रतिबिम्ब मिथ्यात्व का 
सिद्धान्त उचित नहीं है। अतः प्रतिध्वनि को शब्द का प्रतिबिम्ब ही कहना चाहिए। 
जल आदि में दिखलाई देने वाला प्रतिबिम्ब बिम्बाकार हे, वह बुद्धि का परिणाम 
विशेष है।' | 
कुछ विद्वानों की मान्यता है कि वृत्ति में प्रतिबिम्ब हुआ चैतन्य ही वृत्तिको | 
प्रकाशित करता है। इसलिए वृत्तिगत प्रतिबिम्ब ही वृत्ति में चैतन्य की विषयता है। 
चैतन्य में वृत्ति का प्रतिबिम्ब नहीं पडता है। विज्ञान भिक्षु में इसका प्रत्याख्यान्‌ 
करते हुए कहा है कि यह मान्यता ठीक नहीं है। क्योंकि इस विषय में शास्त्र का 
प्रमाण नहीं है, और वैसे भी युक्ति न होने के कारण वृत्ति और चैतन्य दोनों परस्पर 
विषयता रूप सम्बन्ध होने से परस्पर का परस्पर में प्रतिबिम्ब पड़ सकता हे!" 
विज्ञानभिक्षु ने इस विषय में तार्किकों के मत की भी समीक्षा की है। उनका 


कहना है कि तार्किक ज्ञान की विषयता को स्वीकार नहीं करते हैं। वे मानते हैं 
कि ज्ञान व्यक्तियों तत्तत्‌ ज्ञानों का कोई अनुगमक धर्म में रहने से यह घट विषयक 
ज्ञान है कि यह पट विषयक ज्ञान है, इत्यादि का अनुगत व्यवहार नहीं हो सकता | 


है। 


आचार्य विज्ञान भिक्षु की मान्यता है कि विषयता को अतिरिक्त पदार्थ 
कहना ठीक नहीं हे। क्योंकि अनुभव में आने वाली अर्थकारिता को छोड़कर , 
विषयान्तर को कल्पना करने में अधिक गौरव है। 

प्रत्यक्ष प्रमाण : प्रमेयो को सिद्धि प्रमाणों से होती है। प्रमाणों में सबसे 
प्रबल तथा मुख्य प्रत्यक्ष को माना जाता है। सांख्य दर्शन में प्रत्यक्ष का लक्षण करते 
हुए कहा है कि जिस-जिस ज्ञानेन्द्रिय के साथ उसके अपने रूप, रस, स्पर्श, गन्ध 
और शब्द विषयों का साक्षात्‌ एवं ज्ञान होता है वह उस-उस ज्ञानेन्द्रिय का विज्ञान 
| अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण है। जो सम्बद्ध होता है, वह सम्बद्ध वस्तु के आकार को 
धारण करता हे, ऐसा विज्ञान अर्थात्‌ बुद्धि वृत्ति को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। इस 
पर विज्ञान भिक्षु ने कहा हे कि सूत्र में सत्‌ तक के पद हेतु अगर विशेषण के 
रूप में हे। इसका निष्कर्ष यह हुआ कि स्वार्थ सन्निकर्ष जन्य आकार का आश्र 


९. स्फटिकलौहित्यादेसपि जपासन्निकर्षजन्यतापया प्रतिबिम्बमिथ्यात्वसिद्धान्तक्षतेरिति! 


१०. विनिगमनविरहेण वृततिचैतन्योरन्योन्यविषयताख्यसम्बन्धरूप तयान्योन्य प्रतिबिम्बः 
सिद्धेश्च॥ (सां०प्र०पृ०-१९१) 


११. यत्‌ सम्बद्ध सत्‌ तदाकारोल्लेखि विज्ञानं तत्‌ प्रत्क्षम्‌॥ (सां०प्र०भा०-८९) 
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करने वाली वृत्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण के रूप में कही जाती है। यहाँ पर स्व शब्द 
का अर्थ इन्द्रिय समझना चाहिए। 

न्याय दर्शन में इन्द्रिय ओर विषय के सन्निकर्ष अथवा संयुक्त होन से जो 
ज्ञान उत्पन्न होता प्रत्यक्ष ज्ञान है। विज्ञान भिक्षु ने न्याय के इस मत को 
न मानते हुए कहा हे कि वृत्ति, उस इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष से जन्य नहीं है। वह 
आकाराश्रय हैं। चक्षुरादि इन्द्रिय द्वारक बुद्धि-वृत्ति, दीपक की शिखा के समान है, 
वह द्रव्य रूप हे। बाह्यार्थ सन्निकर्ष होने के तुरन्त बाद ही उसके आकार को वह 
धारण कर लेती हे। सूत्र में प्रयुक्त विज्ञान शब्द बुद्धि वृत्ति का ही बोधक हे। यहाँ 
पर बुद्धि वृत्ति को प्रमाण शब्द से कह कर यह सूचित किया है कि पुरुष को जो 
बोध होता हे, वह प्रमा हे, अर्थात्‌ प्रमाण का फल है। इन्द्रिय के द्वारा जो विषय 
ग्रहण किया जाता हें, यह बुद्धि वृत्ति पुरुष के पास तक पहुँचकर उसे अर्पण कर 
देती हे, तब उस विषय से उत्पन्न सुखादि का अनुभव वह करता है। इस प्रकार 
अनुभव करना ही पुरुष का भोग हे। सुख-दुःख आदि का अनुभव करने पर भी 
पुरुष को कोई विकार या परिणाम नहीं होता है। क्योंकि वह सर्वदा-सर्वथा 
परिणाम शून्य है, चेतन होने के कारण भोग और बुद्धि वृत्ति के द्वारा उसे विषयों 
का ज्ञान होता रहता है। यही प्रत्यक्ष प्रमाण है। 

यदि यह शंका की जाये कि योगियों को अतीत, अनागत और व्यवहित 
पदार्थो का भी प्रत्यक्ष होता है। इससे अतीत, अनागत और व्यवहित वस्तुओं | 
साथ इन्द्रिय के द्वारा बुद्धि का सम्बन्ध अर्थात्‌ सन्निकर्ष होना सम्भव नहीं हे 
क्योंकि इन्द्रियाँ तो वर्तमान कालीन वस्तुओं से सम्बन्ध रख सकती हैं। भूतकालिक 
और भविष्यत्‌ कालिक वस्तुओं से सम्बन्ध सम्भव नहीं है, इसलिए जो प्रत्यक्ष का 
लक्षण किया गया हे! उसमें योगी प्रत्यक्ष में इस लक्षण को अव्याप्ति होगी। क्योंकि 
सम्बन्ध वस्तु का आकार नहीं है। इस शंका का समाधान सूत्रकार ने स्वयं किया 
है। उन्होंने कहा है कि योगियों का प्रत्यक्ष का लक्षण ऐन्द्रिक प्रत्यक्ष ही है, योगी 
का प्रत्यक्ष बाह्य प्रत्यक्ष नहीं है। इसलिए योगी प्रत्यक्ष में अव्याप्ति नहीं हे! 

प्रत्यक्ष बाह्य और अबाह्य भेद से दो प्रकार का होता हैं। बाह्य प्रत्यक्ष मं 
इन्द्रियों का विषय के साथ साक्षात्‌ सन्निकर्ष अर्थात्‌ सम्बन्ध होता हे। प्रत्यक्ष का 


१२. सम्बद्धं भवत्‌ सम्बद्धवस्त्वाकारधारि भवति यद्विज्ञानं बुद्धिवृत्तिस्ततू प्रत्यक्ष 
प्रमाणमित्यर्थः। 
अत्र सदिव्यनतं हेतु गर्भ विशेषणम्‌। तथा च स्वार्थसन्निकर्षजन्याकारस्यारचया 


वृत्तिः प्रत्यक्ष प्रमाणमिति निष्कर्षः (सां०प्र०भा० पृष्ठ- १९७) 
१३. योगिनामत्राह्मप्रत्यक्षत्वान्न दोषः।९०।। (सा०प्र०भा०) 
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यह लक्षण इसी बाह्य प्रत्यक्ष का है। योगी के प्रत्यक्ष में इन्द्रिय तथा विषय का 
सन्निकर्ष होने की आवश्यकता नहीं हे। अतः प्रत्यक्ष का यह लक्षण केवल 
सामान्य प्रत्यक्ष अर्थात्‌ इन्द्रिय जन्य प्रतयक्ष के रूप में ही किया हे। फिर भी प्रत्यक्ष | 
के लक्षण के सम्बन्ध में सभी प्रकार के प्रत्यक्ष का समन्वय होना चाहिए। इसलिए 
सूत्रकार ने इसका समाधान करते हुए कहा हे कि प्रकृति के सूक्ष्म रूप में 
अवस्थित वस्तु के साथ योगज्‌ शक्ति से प्राप्त अतिशय वाले मन का सम्बन्ध हो 
जाने से प्रत्यक्ष के लक्षण में अव्याप्ति दोष नहीं हे। सांख्य की दृष्टि में योगी 
को जो भूत और भविष्य का जो ज्ञान होता हे उसकी भी एक प्रक्रिया है जब योगी 
अपने मन की शक्ति को संयमित कर लेता हे, तो उस मन का सम्बन्ध समष्टि के 
महत्त्व से जुड़ जाता है। उस सार्वभौमिक मनस्‌ तत्त्व/का संबन्ध, प्रत्येक व्यक्ति 
से वैसे ही जुड़ा होता हे, जेसे कि रथ के पहिये में अरे जुड़े होते हैं। व्यक्ति का 
मन एक अरा हे और समष्टि गत मनस्‌ तत्त्व एक पहिया है। जब योगी अपने मनस्‌ 
का सम्बन्ध महत्तत्त्व से योग शक्ति से जोड़ लेता हे तो उस समय उसे भूत ओर 
भविष्यत्‌ का प्रत्यक्ष भी हो जाता है। 
विज्ञान भिक्षु ने इसकी व्याख्या करते हुए कहा है कि योगिप्रत्यक्ष भी उक्त 
लक्षण का लक्ष्य ही है। उसे उक्त लक्षण का लक्ष्य मानने पर भी लक्षण पर 
अव्याप्ति दोष नहीं दिया जा सकता है। क्योंकि अपने कारण में लीन हुई वस्तुओं 
के साथ योगजधर्मजन्य अतिशय से विशिष्ट हुए, योगी के चित्त का सम्बन्ध हो 
जाता हे। यहाँ पर सूत्र में लीन शब्द पर पक्षी को अभिप्रेत, असन्निकर्ष अर्थ का 
9 ही वाचक है। सांख्यदर्शन सत्कार्यवादी हे, इसके मत में अतीत अनागत आदि वस्तु 
UI भी स्वरूपत: तो विद्यमान है ही। अत: इनके साथ इन्द्रिय सन्निकर्ष होना असम्भव 
नहीं है, अपितु सम्भव है। इसलिए व्यवहित विप्रकृष्ट पदार्थों में लब्धातिशय को | 
सम्बन्ध हतु विधि से विशेषण के रूप में प्रयुक्त किया है। यहाँ अतिशय का | 


> 


| अर्थ-व्यापक हे। 


सांख्य का अपना सिद्धान्त हे कि कोई भी कार्य चाहे वह अतीत हो या | 
| 


अनागत हो। वह सदा अपने कारण में विद्यमान रहता हे। कोई भी वस्तु पूर्ण रूपेण 
नष्ट नहीं हुआ करती है। योगी का चित्त अपनी यौगिक शक्ति के सामर्थ्य से कार्य 


१४. लौनवस्तुलन्धातिशयसम्बन्धादानऽदोषः।९१।। (सां०प्र०भा०) 

१५. अथवातदपि लक्ष्यमेव, तथापि न दोषो नाव्याप्ति:। यतो लीनवस्तुषु लब्धयागज 
धर्म जन्यातिशयस्य योगिचित्तस्य सम्बन्धोघरत इत्यर्थः। अत्रलीनशब्द: पराभिप्रेता 
सन्तिकृष्टवाची। (सां०प्र०भा० पृष्ठ-१९९) 
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मात्र के मूल कारण के साथ सन्निकर्ष स्थापित कर लेता है, तब उसे प्रत्येक वस्तु 
का प्रत्यक्ष हो जाता है। अतः लक्षण में घटित हो जाने से योगी के प्रत्यक्ष में 
अव्याप्ति नहीं हं। 

इस विषय में यह ज्ञातव्य है कि “यत्‌ सम्बन्धं सत्‌” यह जो पूर्व सूत्र में 
कहा हे कि प्रत्यक्ष का कारण (हेतु) बुद्धि और अर्थ के सन्निकर्ष को बताया गया 
हे। इसका अर्थ यह हे कि बुद्धि और अर्थ के सन्निकर्ष मे ही प्रत्यक्ष की हेतुता 
दिखलाई दे रही है। इस कारण बाह्य विषय के साधारण प्रत्यक्ष का जो ज्ञान होता 
हे, वह ही प्रत्यक्ष कहलाता है। यहाँ पर यदि इस विषय में यह शंका की जाये 
कि इन्द्रिय सन्निकर्ष और योगजधर्म आदि के अभाव में भी केवल बुद्धि से ही 
बाह्यार्थ प्रत्यक्ष होने का प्रंसग प्राप्त होगा? इसका उत्तर देते हुए कहा है कि ऐसा 
मानना उचित नहीं हे, क्योंकि तम: प्रतिबन्ध के कारण उस समय बुद्धि को 
सात्विक वृत्ति होना ही सम्भव नहीं है। अर्थात्‌ वृत्ति उत्पन्न नहीं हो पाती हे। उस 
तम्‌ का अपसारण कदाचित्‌ अर्थ और इन्द्रिय के सन्निकर्ष से और कदाचित्‌ योगज्‌ 
धर्म से होता हे। जेसे अंजन के संयोग से चक्षुगत मालिन्य दूर हो जाता है। 

इस पर शंका की जा सकती है कि यदि कोई यह कहे कि “तददेतूरेव तदस्तु' 
न्याय से बाह्यार्थ प्रत्यक्ष सामान्य के प्रति इन्द्रिय सन्निकर्ष आदि को ही कारण 
माना जाये तो उसमें क्या हानि हे? इसमें विज्ञान भिक्षु का कहना है कि यह मानना 
उचित नहीं है। क्योंकि सुषुप्ति आदि के समय तमः वृत्ति प्रतिबन्धकात सिद्ध हे। 
इसमें अनेक प्रमाण भी उपलब्ध हैं। कुछ तार्किक यह मानते हें कि सुषुप्ति में वृत्त 
का अनुत्पाद सिद्ध करने के लिए ज्ञान सामान्य के प्रति त्वक्‌ मन संयोग कों 
कारण मानते हैं। मुक्तावलीकार ने कहा है कि त्वक्‌ मन का संयोग ज्ञान सामान्य 
का कारण है क्योंकि सुषुप्ति काल में जब मन त्वचा को छोड़कर पुरीत नाडी में 
चला जाता है तो उस समय कोई ज्ञान नहीं होता; उसके बाद जब मन का संयाग 
होता है, तो ज्ञान उत्पन्न होता है। जब आत्म मन का संयोग नहीं रहता है तो वही 
सुषुप्ति अवस्था कहलाती है। 


इस मान्यता का खण्डन करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा हे कि यह मानना 

सत्‌ नहीं है। क्योंकि त्वक्‌ इन्द्रिय की सिद्धि के पूर्व ही स्वयंभू ब्रह्म को केवल 

बुद्धि से स्वप्रत्यक्ष होने की बात मानी जाती हे। त्वक्‌ मन योग के उत्पन्न न होने 

ट ५०५ - अर 

१६. यत्सम्बद्धं सदिति पूर्वसूत्रे बुदधेरर्थसन्तिकर्षस्यैव प्रत्यक्षहेतुतालाभात्‌ प्रत्यक्षसामात 

वाह्यर्थ साधारणे बुद्धयर्थसन्निकर्ष एव कारणम्‌| इऱ्द्रिय सन्निकर्षास्तु चाक्षुषादि 
रत्यक्षेषु विशिष्येव कारणानि। (सां०प्र०भा० पृष्ठ-२००) 
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में भी तम्‌ ही निमित्तता का कारण है। इसलिए ज्ञान सामान्य के प्रति त्वक्‌ मन 
संयोग मानना उचित नहीं है। तर्क तो केवल मर्यादित ही रहना उचित हे। इस पर 
शंका करते हुए कहा है कि प्रत्यक्ष के लक्षण में अव्याप्ति का निराकरण करने पर 
भी ईश्वर प्रत्यक्ष नित्य रहने से उसमें सन्निकर्ष जन्यता का अभाव हें। अर्थात्‌ 
ईश्वर प्रत्यक्ष जन्य सन्निकर्ष नहीं है, इस आपत्ति का उत्तर देते हुए सूत्रकार ने 
कहा हे कि उपादान भूत ईश्वर के सिद्ध न होने से ईश्वर प्रत्यक्ष में अव्याप्ति नहीं 
हा शे 

यहाँ भाष्यकार ने कहा हे कि प्रत्यक्ष के उक्त लक्षण से ईश्वर के प्रत्यक्ष 
में कोई दोष नहीं हे। क्योंकि ईश्वर का प्रत्यक्ष इन्द्रिय सन्निकर्ष जन्य नहीं हे। यहाँ 
ईश्वर का प्रतिषेध एक देशी की ओर किया गया हे। यहाँ पर 'ईश्वराभावात्‌' यह 
नहीं कहा गया, अपितु यह कहा गया हे कि इस प्रत्यक्ष के लक्षण से ईश्वर 
असिद्ध हो जायेगा 


॥ द्‌ २ पु च 9१ 
॥/ ॥ सूत्रकार ने जा प्रत्यक्ष का लक्षण किया हे वह इसका लक्षण हं कि जो 
र ॥ पहले न होकर फिर हो, उसको प्रत्यक्ष जन्य कहते हें। ईश्वर का ऐसा कोई ज्ञान 


नहीं हे जो न होकर हो, उसका ज्ञान नित्य है। इसलिए प्रत्यक्ष की शुरु में असिद्धि 
नहीं हे। वास्तव में ईश्वर का ज्ञान जीवात्मा के समान इन्द्रियो के अधीन नहीं है। 
इस प्रकार विवेचन करने पर ईश्वर में उक्त दोष की सर्वथा असिद्धि है। वस्तुतः 
इसका अभिप्राय: यह हैं कि जो लक्षण प्रत्यक्ष का किया गया है उस लक्षण से 
ईश्वर को कोई ज्ञान नहीं होगा। क्योंकि ईश्वर की कोई इन्द्रिय नहीं हे। वास्तव में 


| १ > की > > ३ र 
I यह पूर्व पक्षी की मान्यता हे। आगे कहा है कि मुक्‍त, बद्ध दोनों में से किसी प्रकार 
॥॥ का ज्ञान न होने से ईश्वर की. सिद्धि नहीं होती हे। क्योंकि वह मुक्त और बद्ध 


नहीं है। यहाँ इस प्रसंग में यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि जो ईश्वर को उपादान 
रूप में भी मानते हैं उनका सांख्य ने यह कहकर खण्डन किया हे कि ईश्वर 
उपादान कारण नहीं है, उपादान कारण तो प्रकृति है। इस कारण से कपिल को 
यह लोग निरीश्वरवादी मानते हैं। वास्तव में कपिल निरीश्वरवादी नहीं हैं। इसका 
वर्णन विस्तारपूर्वक ईश्वर की सिद्धि प्रकरण में किया जायेगा। यहाँ इतना कहना 
पर्याप्त है कि सांख्य दर्शन के तृतीय अध्याय में ईश्वर को सर्वविद्‌ और सर्वकर्ता 
माना है। यह भी माना है कि इस प्रकार ईश्वर की सिद्धि सिद्ध होती है। इसी 
१७. इश्वरासिद्धेः।। (सां०प्र०भा० पृष्ट-९२) 
१८. ईश्वरे प्रमाणाभावान्न दोप इत्यनुवर्तते। अयं चेशवरप्रतिषेध एकदेशिनां प्रौढिवादे 
नैवेति प्रागेव प्रतिपादितम्‌। अन्यथाहीश्वराऽभावादित्येवोच्यते। (सां०प्र०भा० 
पृष्ठ-२०२) | 
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प्रकार पांचवें अध्याय में ईश्वर को कर्म फल प्रदाता बतलाया है। सांख्य का यह 
स्पष्ट कहना हे कि ईश्वर संसार का उपादान भूत कारण नहीं है। 
सूत्रकार न इसका उत्तर दते हुए कहा है कि ईश्वर को बद्ध एवं मुक्त दोनों 
ही रूप में ईश्वर स्वयं विश्व के रूप में परिणत होता हे, इस प्रकार का ईश्वर 
स्वीकार नहीं किया है। क्योंकि चेतन कभी भी अचेतन के रूप में परिणत नहीं 
होता हे। विज्ञान भिक्षु ने कहा हे कि यदि ईश्वर को मुक्त समझते हैं तो सृष्टि 
प्रयोजक अभिमान आदि न होने के कारण वह सृष्टि रचना नहीं करेगा और यदि 
उसे बद्ध समझते हें तो उसमें सृष्टि निर्माण को क्षमता ही नहीं होगी। अतः यह 
सिद्धान्त हे कि ईश्वर चेतन हे और दृश्य तथा अदृश्य ब्रह्माण्ड अचेतन है। चेतन 
में परिणाम नहीं हो सकता है। 
सांख्य कारिका में कहा है कि प्रमेय की सिद्धि प्रमाणों से होती हे, अतः 
सब प्रमाणों में दृष्ट अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्तवचन, ये तीन प्रमाण ही सिद्ध 
होते हें। वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि जिसके द्वारा प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान हो 
वही प्रमाण हे, क्योंकि प्रमा के जानने का साधन प्रमाण ही हे। इसका स्पष्ट करत 
हुए कहा है कि यह प्रमाण चित्त वृत्ति रूप है। इस चित्त वृत्ति का विषय संदिग्ध 
अर्थात्‌ निश्चित, अविपरीत तथा अनधिगत अर्थात्‌ पहले से न जाना हुआ इस 
प्रमाण का फल है। पौरुषेय बोध जो प्रमा कहलाता हे, इस बोध रूप प्रमा का 
साधक प्रमाण है। इससे संशय, विपर्यय या मिथ्या ज्ञान आदि को प्रमाण को श्रणीं 
नहीं माना हे।* वाचस्पति मिश्र ने माना है कि तीन ही प्रकार के प्रमाण ह, न 
इससे न्यून ओर न इससे अधिक हें। इन प्रमाणां का लक्षण करतं हुए कारिकाकार 
ने कहा है कि विषय से सन्निकृष्ट इन्द्रिय पर आश्रित निश्चयात्मक ज्ञान का प्रत्यक्ष 
प्रमाण कहते हैं।' यह तीन प्रकार का अनुमान है, आप्तश्रुति को आप्त वचन 


१९. उभयथाप्यसत्करत्वम्‌॥ (सां०प्र० भा०पृष्ठ-९४) 

२०. मुक्त्वे सति स्र्टु्वाद्यक्षमत्वं तत्प्रयोजकाभिमानरागाद्यभावात्‌। 
बुद्धत्वऽपि मूढत्वान्न सृष्टयादिक्षमत्वमित्यर्थः। (सां०प्र०्भा० पृष्ठ-२०४) 

२१. दृष्टमनुमानमाप्तवचनं च सर्वप्रमाणासिदधत्वात्‌। 
ब्रिविध प्रमाणमिष्टं प्रमेयसिद्धिः प्रमाणासिद्धि। (सांश्का० पृष्ठ ४) 

२२. तच्चऽसन्दिग्धाविपरीतानधिगतविषया चित्तवृत्ति! बोधश्च पौरुषेय फलं प्रमा 
तत्साधनं प्रमाणमिति। एतेन-संशयविपर्यस्मृति साधनंपु प्रमाणन न प्रसंगः। 
(सां०प्र०भा० पृष्ठ-२०) 

२३. प्रतिविषयाध्यावसायो दृष्टं त्रिविधमनुमानमाख्यातम्‌। 
तल्लिङ्गलिङ्गि पूर्वक माप्त श्रुतिराप्तवचनंतु॥ (सा०का० ५) 
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तीसरे प्रमाण के रूप में स्वीकार किया हैं। प्रत्यक्ष को समझाते हुए कहा है कि 
“ प्रतिविषयाध्यवसायोद्‌ष्टम्‌” वाक्य में दृष्ट शब्द से निर्देशित किया हे कि सजातीय 
और विजातीय पदार्थों से लक्ष्य को पृथक्‌ करना लक्षण का प्रयोजन है जो विषयी 
चित्तवृत्ति को बाँधते हैं अर्थात्‌ अपने आकार से आकारित करते हैं वह विषय 
कहलाते हैं। विषय पृथ्वी आदि ग्राह्य और सुखादि मनोभाव विशेष रूप से विद्यमान 
हें। हमारी इन्द्रियों के विषय न होने वाले तन्मात्र रूप ग्राह्य विषय योगियों तथा 
उर्ध्व रेतस्‌ के विषय हैं। ˆ 
जो सभी विषयों में प्रयुक्त होता हे, वह प्रतिविषय अर्थात्‌ इन्द्रिय कहलाता 
है। “विपयं-विषयं प्रति वर्तते’ ऐसा कहने का भाव यह है कि क्रिया के आधार 
पर वृत्ति का बोध होता है। व्यापार रूप वृत्ति का अर्थ सन्निकर्ष है, अत: प्रतिविषय 
शब्द का अर्थ है विषय से सम्बन्धित इन्द्रि! इसका भाव यह है कि पांच प्रकार 
की ज्ञानेन्द्रियों से जैसे-चक्षु से रूप, त्वचा से स्पर्श, श्रोत्र से शब्द, नासिका से 
fl ॥ गन्ध, रसना से रस का प्रत्यक्ष होता हे। प्रतिविषय का यह अर्थ हे, 
हू अर्थात्‌ प्रतिविषय प्रतिइन्द्रिय अर्थ हे व्यापार रूप वृत्ति का अर्थ सन्निकर्ष हे। 
इस प्रकार प्रतिविषय शब्द का अर्थ हुआ विषय से सम्बन्धित इन्द्रिय। इसका यह 
अभिप्राय हे कि विषय से संयुक्त इन्द्रिय पर आश्रित अध्यवसाय बुद्धि का व्यापार 
या परिणाम रूप ज्ञान है। अर्थात्‌ वह ज्ञान जो निश्चयात्मक हो, क्योकि निश्चयात्मक 
ज्ञान में तमो गुण का आविर्भाव होता है और सत्त्व गुण का आधिक्य होता है। 
| अर्थात्‌ घोड वगा को प्रधानता होती है तभी बुद्धि वृत्ति निश्चयात्मक ज्ञान का 
A प्रकाश करता ह। यह अध्यवसायात्मक अर्थात्‌ निश्चयात्मक ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण 
hi कहलाता है। 
यहाँ यह ज्ञातव्य है कि न्याय दर्शन में इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष के पश्चात्‌ तीन , 
विशेषण अर्थात्‌ तीन शर्ते बतलायी गयी हैं। जो इस प्रकार हैं-अव्यपदेशम्‌ अर्थात्‌ 
कवल शब्द जन्य ज्ञान न हो, अपितु वस्तुगत ज्ञान हो। दूसरी शर्त यह है कि वह 
' अव्यभिचारी > हो, अर्थात्‌ वह ज्ञान परिवर्तित न हो। जैसे कि रज्जू में जो सर्प की 
प्रतीति होती हें। जब उसके समीप जाते हे, तो सर्प ज्ञान परिवर्तित हो जाता है। 
इसी प्रकार रेगिस्तान में दूर से जल दिखलाई देता है परन्तु पास जाने पर वहाँ जल 


२४. “प्रतिविषयाध्यावसायो दृष्टम्‌” इति। अत्र ` दृष्टम्‌' इति लक्ष्यनिर्देश:। परिशिष्ट तु 
| लक्षणाम्‌। समानासमान जातीयव्यवच्छेदो लक्षणार्थ:। अवयवार्थस्तु-विषिव्वन्ति- 
| विषायणमनु बध्नन्ति, स्वेन रूपेण निरूपणीयं कुर्वन्तीति यावत्‌। विषयाः पृथिव्यादयः 

सुखादयश्च। (सां०प्र०भा०, पृ० २३) 
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नहीं होता है। ऐसा व्यभिचारित ज्ञान अर्थात्‌ परिवर्तित होने वाला ज्ञान प्रत्यक्ष की 
श्रेणी में नहीं आता। इसी प्रकार तीसरा विशेषण शर्त 'व्यवसायात्मक! अर्थात्‌ | 
निश्चयात्मक विशेषण दिया हे। जिसका अभिप्राय हे कि वह प्रत्यक्ष ज्ञान 
निश्चयात्मक होना चाहिए। सांख्य दर्शन में तीन शर्ते न रखकर एक ही शर्त रखी 
हे कि वह ज्ञान अध्यवसायात्मक अर्थात्‌ निश्चयात्मक होना चाहिए। जब कोई भी || | 
ज्ञान निश्चयात्मक होता हे तो न्याय दर्शन की पहली दो शर्तों का अन्तर्भाव माना | 
जा सकता हे। दोनों दर्शनों के प्रत्यक्ष की प्रक्रिया में एक मौलिक अन्तर भी जान 
पड़ता है। वह यह हैं कि सांख्य के अनुसार बुद्धि वृत्ति इन्द्रिय प्रणालिका के द्वारा 
वस्तु तक जाती हे! उसकी समीपता को पाकर तदाकार होकर लौट आती है, इस 
संवेदना को बुद्धि पुरुष के लिए समर्पित कर देती है। तब पुरुष को निश्चयात्मक, 
ज्ञान बुद्धि के द्वारा प्रकट हो जाता है। न्याय को प्रक्रिया में इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष के 
पश्चात्‌ वस्तु की संवेदना प्राप्त होकर बुद्धि के द्वारा निश्चयात्मक ज्ञान हो जाता 
है। इसका अभिप्राय यह है कि सांख्य के अनुसार वस्तु बुद्धि वृत्ति के द्वारा आती 
हे और न्याय के अनुसार वस्तु मनसूतत्त्व के समीप नहीं आती है अपितु उसकी 
संवेदना इन्द्रियों के द्वारा आती है। 

युक्तिदीपिका ने ज्ञानेन्द्रियों का कार्य ग्रहण ओर अन्तःकरण का कार्य प्रत्यय 
माना है। ग्रहण में सामान्य अथवा विशेष का बोध नहीं होता है। युक्तिदीपिका में 
ही संकल्प का अर्थ अभिलाषा, इच्छा, तृष्णा आदि किया गया हैं। 

“सांख्य तत्त्व प्रदीप' में प्रत्यक्ष का लक्षण करते हुए कहा हे कि विषय से 
सम्बद्ध इन्द्रिय पर आश्रित अध्यवसाय बुद्धि का व्यापार अथवा निश्चयात्मक ज्ञान 
को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। चारों प्रकार के तत्त्वों के असाधारण व्यापारों का क्रम 
तथा अक्रम असाधारण भेद के साथ-प्रत्यक्ष में चारों ही एक बाह्य तथा तीन 
आभ्यान्तर करणों का व्यापार कभी एक साथ हो कभी क्रमशः लक्षित होता हे! 
इसी प्रकार अप्रत्यक्ष विषय में तीनों अन्तःकरणं की वृत्ति एक साथ आर क्रमशः 
प्रत्यक्षपूर्वक होती है। 

वाचस्पति मिश्र ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि बुद्धि तत्त्व जड प्रकृति 
का विकार होने के कारण अचेतन अर्थात्‌ स्वतः ज्ञत्रित्वहीन हैं। इसलिए. उसका 
अध्यवसाय अर्थात्‌ ज्ञान रूप परिणाम भौ घटादि के सदृश्य अचेतन ही है! इसी 


२५. संकल्पोऽभिलाष इच्छातृष्णेत्यनर्थान्तरम्‌। (युक्ति दीपिका, २७) 
२६. युगपच्चतुष्टयस्य तु वृत्तिः क्रमशश्च तस्यनिर्दिष्टा:| 
दृष्टे तथाप्यदृष्टे त्रयस्य तत्पूर्विका वृत्ति! (सांग्का०-३०) 
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प्रकार बुद्धि के सुख-दुःखादि विभिन्न परिणाम भी अचेतन हैं। इसके विपरीत 
पुरुष सुख-दुखादि से असम्बद्ध होता हुआ अचेतन हे तथा चित्तस्वरूप विषयों का 
अविकारी व ज्ञाता हे। इस प्रकार पुरुष बुद्धि में प्रतिबिम्बित होकर उसमें स्थित 
ज्ञान सुखादि धर्मों के द्वारा स्वयं भी इनसे युक्त-सा प्रतीत होता है। इस प्रकार 
चेतन स्वरूप आत्मा बुद्धि के द्वारा अनुग्रहीत-सा होता हे। चेतन पुरुष के साथ 
तादात्म्यभाव को प्राप्त होने के कारण अचेतन बुद्धि तथा उसका अचेतन ज्ञान भी 
चेतन-सा प्रतीत होता है।_ 
वाचस्पति मिश्र ने अपने भाष्य में कहा हे कि यहाँ प्रत्यक्ष के लक्षण में 
अध्यवसाय पद्‌ को रखकर यह स्पष्ट किया हे कि संशयात्मक बुद्धि वृत्ति प्रत्यक्ष 
प्रमाण की श्रेणी में नहीं आती है। क्योंकि निश्चयात्मक ज्ञान ही प्रत्यक्ष प्रमाण है। 
संशयात्मक ज्ञान प्रमाण की श्रेणी में नहीं आ सकता है। प्रतिविषय में प्रति पद के 
प्रयोग से इन्द्रिय और विषय का सन्निकर्ष उचित किया गया है। जिसका अभिप्राय 
यह है कि अनुमान एवं स्मृति आदि प्रत्यक्ष प्रमाण की श्रेणी में नहीं आते हैं। इस 
प्रकार सजातीय (अनुमानाद) तथा विजातीय (मिथ्याज्ञानादि) से दृष्ट अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष प्रमाण को पृथक्‌ करने के कारण प्रतिबिषयाध्यवसाय से प्रत्यक्ष प्रमाण का 
सम्पूर्ण लक्षण सिद्ध होता हे। 
अनुमान प्रमाण : साख्य दर्शन में अनुमान का लक्षण करते हुए कहा है 

कि प्रतिबंधदृश अर्थात्‌ व्याप्ति का ज्ञान रखने वाले व्यक्ति को जो प्रतिबद्ध ज्ञान 
अर्थात्‌ व्यापक का ज्ञान, उसे अनुमान कहते हैं। अर्थात्‌ व्याप्य को देखकर होने 
वाल व्यापक क ज्ञान को अनुमान प्रमाण कहते हैं। 

` विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि प्रतिवन्ध अर्थात्‌ व्याप्ति उसके अवलोकित 
करन पर जा व्यापक का ज्ञान होता हे उसे अनुमान प्रमाण कहते हें। उससे होने 
वाली अनुमिति हे, वह फल है। इसी को कहा है कि अनुमिति ही पौरुषेय बोध 
हैं। वही अनुमान का फल है।* धूम को देखकर जो वहि का ज्ञान होता है, वह 
अनुमान ह। लिङ्गपरादर्श अनुमान नहीं है। इसलिए सांख्य में पौरुषेय को अनुमिति 
कहा ह। सूत्र मं प्रतिबन्ध शब्द दिया गया है जिसका अर्थ यह हे कि बन्ध अर्थात्‌ 
र्ण्प्प्यप्च्य््स्स्््स्_->------ 
९७ सा5य बुद्धितत्त्व वर्तिना ज्ञानसुखादिना तत्प्रतिबिम्बतस्तच्छायापत्या ज्ञान सुखादिमानिव 

भवतीति चेतनो$नुगृह्मते। (सांग्का०भा०, पृष्ठ-२४) 
शद प्रतिवन्धदृश: प्रतिबद्ध ज्ञानमनुमानम्‌॥ (सांख्य प्र०भा०, पृष्ठ-१००) 
२९. प्रतिबन्धः व्याप्तिः दर्शनाद्‌ व्यापकज्ञानं वृत्तिरूपमनुमानं प्रमाणमित्यर्थः] 

अनुमितिस्तु पौरुषेय बोध इति। (सां०प्र०भा० पृष्ठ-२१८) 
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प्रमाण-निरूपण २०९ 
सम्बन्ध। दो पदार्थो के नियत अर्थात्‌ स्वाभाविक सम्बन्ध को प्रतिबन्ध कहते हैं | 
इस प्रतिबन्ध को व्याप्ति शब्द से भी कहा जाता है। यह नियत सम्बन्ध रूप व्याप्ति | 
की विस्तृत व्याख्या अन्य दर्शनों में की गई हे। सांख्य के अनुसार व्याप्ति को इस 
प्रकार प्रस्तुत किया जा सकता हे-'यत्‌ परिणामि तत्‌ त्रिगुणात्मक' और “यत्‌ 
त्रिगुणात्मक तत्‌ परिणाम' इसका अभिप्राय यह है कि जो-जो परिणामी है वह | 

त्रिगुणात्मक हे इसी प्रकार जो-जो त्रिगुणात्मक है वह परिणामी हे। इसका अर्थ यह 
है कि त्रिगुणात्मक और परिणामी का नियत सम्बन्ध है। न्याय दर्शन व्याप्ति को || 
समझाते हुए बतलाता हे कि ' व्याप्तिविशिष्टत्व' और पक्षधर्मत्व को समानाधिकरण्य 
को व्यक्त करने वाले ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान हे। इसी प्रकार कहा हे कि जहाँ-जहाँ 
ज्ञेयत्व हे, वहाँ-वहाँ वाचत्व है। अभिप्राय यह है कि जैसे पर्वत पर धूम दिखलाई 
देता हें वहाँ पर धूम के देख लेने पर अग्नि का अनुमान किया जाता है। अग्नि 
का अनमान करने के लिए धूम ओर अग्नि का नियत अर्थात्‌ स्वाभाविक सम्बन्ध 
होना आवश्यक हे। इसलिए धूम और अग्नि के सम्बन्ध को रसोई घर में बार-बार 
देखा हुआ है। इसलिए धूम को देखकर अग्नि का अनमान प्रमाण के द्वारा ज्ञान 
होता हे। धूम और अग्नि के स्वाभाविक सम्बन्ध को देखकर व्याप्ति का प्रयोग 
किया जाता हे-जहाँ-जहाँ धूम होता है, वहाँ-वहाँ अग्नि होती है। परन्तु इसका 
उल्टा प्रयोग नहीं किया जा सकता हे, अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ अग्नि होती वहाँ-वहाँ 
धूम का होना आवश्यक नहीं है। 


सांख्य दर्शन में व्याप्ति की व्याख्या करते हुए कहा है कि एक के होने पर 
दूसरे का होना अन्वय व्याप्ति हैं। “तत्‌ सत्वे तत्‌ सत्वमन्वयः' जैसे-धूम के होने 
पर अग्नि का होना। इसी प्रकार एक के न होने पर दूसरे का न होना, उसे 
व्यतिरेकः व्याप्ति कहते हैं। यह व्याप्ति ज्ञान जिसमें रहता हैं, वह पुरुष एक धर्म 
अर्थात्‌ हेतु के द्वारा उसके दूसरे नियत सम्बन्धी धर्म अर्थात्‌ साध्य का ज्ञान कर 
पाता है। इसी प्रकार के ज्ञान को अनुमान प्रमाण कहते हैं। व्याप्ति ज्ञान स्मरण 
पूर्वक व्याप्य से व्यापक का ज्ञान इसमें हुआ करता है। व्याप्य अर्थात्‌ हेतु और 
व्यापक अर्थात्‌ साध्य क नियत साहचर्य को व्याप्ति कहते हें। यह व्याप्ति सांख्य 
की दृष्टि में दो प्रकार की होती है, समव्याप्ति और विषमव्याप्ति। जहाँ पर हेतु 
और साध्य के नियत अर्थात्‌ स्वाभाविक सम्बन्ध हैं, वहाँ अन्वय एवं व्यतिरेक के 
द्वारा समान रूप से कहा जाता है। वह समव्याप्ति कही जाती है। “तत्‌ सत्वे तत्‌ 
सत्वमन्वयः' और "तदभावे तदभावोव्यतिरेकः' यह अन्वय ओर व्यतिरेक का 
स्वरूप बतलाया गया हे। इनके उदाहरणों को इस प्रकार समझाया जा सकता ह 
कि जिन में परस्पर कार्य-कारण भाव रहता है, वहीं पर प्रायः विषम व्याप्ति होती 
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है। ऐसे स्थानों पर कार्य को देखकर कारण का अनुमान ता किया जा सकता है। 
जैसे- धूम रूप कारण को देखकर आग्नि रूप कार्य का अनुमान तो कर सकते 
हैं। परन्तु आग्नि रूप कार्य को देखकर धूम रूप कारण का अनुमान नहीं कर सकते 
हैं। क्योंकि यह आवश्यक नहीं हे कि जहा अग्नि हो वहा पर धूम रहता हो। 
जैसे-दहकते अंगारों में, तप्त लोहे में, स्टोभ, गेस ओर बिजली आदि में अग्नि तो 
है, परन्तु वहाँ पर अग्नि को देखकर धूम का अनुमान नहीं किया जा सकता हे। 
इसी प्रकार वर्षा को देखकर मेघ का अनुमान हो सकता हैं। परन्तु मंघ को देखकर 
वर्षा का अनुमान नहीं किया जा सकता है। क्योंकि यह आवश्यक नहीं हे कि मेघ 
हो और वहाँ वर्षा हो ही जाये, वर्षा हो भी सकती हे ओर वर्षा नहीं भी हो सकती 
हे। ये सब उदाहरण विषम व्याप्ति के हैं। 

अनुमान तीन प्रकार का है-पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट। 

१. पूर्ववत्‌ : जहाँ पर प्रत्यक्ष किये गये पदार्थ के सजातीय विषयक का 
अनुमान किया जाता है। उसे पूर्ववत्‌ अनुमान कहते हें। जेसे-कारण से कार्य का 
अनुमान। जैसे-धूम से अग्नि का अनुमान एक स्थिति विशेष में काले मेघों को 
देखकर वृष्टि होने का अनुमान कर लेना। यह पूर्ववत्‌ अनुमान कहलाता हे, क्योंकि | 
रसोई घर आदि में वहि जातीय वहि का प्रत्यक्ष रहता हे। अत: यह दोनों उदाहरण | 
पूर्ववत्‌ प्रमाण के हैं।' 

२. शेषवत्‌ : व्यतिरेक अनुमान को शेषवत्‌ अनुमान कहते है। शेष अर्थात्‌ ' 
कार्य-कारण में कार्य शेप है। शेष अर्थात्‌ कार्य को देखकर जहाँ कारण का 
अनुमान किया जाता है, उसे शेषवत्‌ अनुमान प्रमाण कहते हें। जैसे-नदी में आज | 
प्रात: बाढ जेसी स्थिति, गन्दा पानी, वृक्ष की शाखा, तथा फेनादि को देखकर 
अनुमान किया जाता हे कि पर्वत पर वर्षा हुई हे। इसी प्रकार पृथ्वीत्व को हेतु 
बनाकर इतरभेद का अनुमान करना शेषवत्‌ अनुमान है। क्योंकि पृथ्वीतर भेद पहले 
से सिद्ध नहीं हे! 


३. सामान्यतोदृष्ट : सामान्यतोदृष्ट अनुमान वह कहलाता हे जहाँ पर 
सामान्य रूप से किसी दो सम्बन्थो को बार-बार देखां हो। उनमें से एक को देख 


३१. तत्रप्रत्यक्षीकृतजातयविषयकं ूर्ववत्‌। यथा धूमेन वहयनुमानम्‌ वहिजातीयो हिं | 
महानसादौ पूर्व प्रत्यक्षीकृतः। (सां०प्र०भा०, पृष्ठ-२२२) 


३२. व्यतिरेकानुमानं शेषवत्‌। शेषोऽपूरवोऽथोऽस्य विषयत्वेनास्तीति शेषवत्‌। अप्रसिद्ध 


साध्यकामिति यावत्‌। यथा पृथिवीत्वेनेतरभेदानुमानम्‌ पृथिवीतरभेदो हि प्रागसिद्धः।। 
(सां०प्र०भा०, पृष्ठ-२२२) 
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लेने से दूसरे का ज्ञान हो जाता हो, यह 


है। जैसे कि देवदत्त को आत: काल में गुरुकुल कांगड़ी में देखता हूँ। सायंकाल 
उसी देवदत्त को हरकी पौड़ी के मोतीघाट पर देखता हूँ। इससे यह अनुमान होता 
हे कि देवदत्त चलकर वहाँ पर गया हे। इसी प्रकार जहाँ-जहाँ धूम है, वहाँ-वहाँ 
वह्नि हे। यह व्याप्ति यह ज्ञान कराती है कि ' वहि व्याप्य धूमवान्‌ अयं पर्वतः? इस 
प्रकार जा पक्षधमता का ज्ञान होता है, उसके आधार पर ' तद्‌ विजातीय" अर्थात्‌ 
पूर्व प्रत्यक्षीकृत रसोई घर से भिन्न जो अप्रत्यक्ष पर्वतीय अग्नि हे, इसका ज्ञान 
सामान्यतोदृष्ट से होता हे। इसी प्रकार अतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान भी हो जाता हे। 
इसका अभिप्राय यह है कि जैसे-समस्त कार्य अपने-अपने करणों से ही उत्पन्न 
होते हैं। जैसे-रूपादि का ज्ञान का ही कार्य है। तब उसका भी कोई अवश्य कारण 
होना चाहिए। इसलिए चक्षु इन्द्रिय का अनुमान किया जाता हे! 


हमारे जीवन में प्रतिदिन अनुभव में आता 


लोक व्यवहार में हम यह समान रूप में देखते हैं कि लकडी को कुल्हाड़ी 
से काटा जाता है। इस काटने की क्रिया कुल्हाड़ी के बिना सम्भव नहीं है। 
कुल्हाड़ी और छेदन क्रिया के नित्य साहचर्य को देखकर सामान्यतः कार्य-कारण 
का भाव का ज्ञान हो जाता है। अर्थात्‌ प्रत्येक कार्य का कोई न कोई कारण अवश्य 
होता है। जैसे-छिदी क्रिया एक कार्य है, वैसे भी एक रूप ज्ञान भी कार्य है। 
कुल्हाड़ी और लकड़ी के सम्बन्ध को हम साक्षात्‌ रूप में देखते हैं, परन्तु अनेक 
स्थलों पर वह सम्बन्ध दिखलाई नहीं देता है, तो उस समय कार्य को देखकर 
कारण का अनुमान सामान्य रूप से किया जाता हे। जैसे कि रूप ज्ञान एक कार्य 
हे चक्षु इन्द्रिय उसका कारण हे। यहाँ पर हम चक्षु इन्द्रिय का अनुमान करते हें। 
इसी प्रकार सामान्यतोदृष्ट अनुमान से ही प्रकृति, पुरुष दोनों की सिद्धि की जाती 
वाचस्पति मिश्र ने अपने सांख्यकारिका के भाष्य में अनुमान के स्वरूप को 

स्पष्ट करते हुए अनुमान प्रमाण का खण्डन करने वाले चार्वाक के मत का परिहार 
करते हैं। वाचस्पतिमिश्र ने लिखा है कि अनुमान प्रमाण एक प्रमाण हैं। चार्वाक 
ने जो अनुमान का खण्डन किया है। इस विषय में इन्होंने कहा हे कि स्थूल दृष्टि 
'-->>>>>-->-:_->_5-5>>----_---> 
३३. सामान्यतोदृष्टं च तदुभयभिन्ननुमानम्‌। यत्र सामान्यत: प्रत्यादिजातीयमादाय व्याप्ति 

ग्रहात्‌ पक्षधर्मताबलेन तद्विजातीया5प्रत्यक्षाद्यर्थः। सिद्धयति। यथा रूपादिज्ञान क्रियात्वने 

कारणत्वानुमानम्‌। (सा०प9भा०, पृष्ठ-२२२) डू 
३४. तत्र सामान्यतोदुष्टादनुमानाद्‌। द्वयोः प्रकृतिपुरुषयोः सिद्धिरित्यर्थः। तत्र प्रकृत 

सामाऱ्यतोदृष्टमनुमानम्‌। (सां०प्र०भा०, पृष्ठ-२२३) 
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संपन्न मनुष्यों के द्वारा अन्य पुरुष में स्थित अज्ञान, सन्देह ओर विपर्यय न तो 
प्रत्यक्ष प्रमाण से ही जाना जा सकता हे और न ही किसी अन्य प्रमाण से। वैसे 
भी चार्वाक प्रत्यक्ष से भिन्न किसी भी प्रमाण को स्वीकार नहीं करता है। जबकि 
प्रत्यक्ष प्रमाण के अतिरिक्त भी ज्ञान प्राप्त होता हे। यहाँ यह ज्ञातव्य हे कि चार्वाक 
अनुमान का खण्डन व्याप्ति का खण्डन करके करता है। जब अनुमान की सिद्धि 
में हम व्याप्ति के द्वारा यह सिद्ध करते हैं कि जहाँ-जहाँ धूम होता हे वहाँ-वहाँ 
अग्नि होती हे। जैसे-रसोई घरों में। इस पर चार्वाक की आपत्ति है कि संसार के 
समस्त रसोई घरों में जाकर धूम और अग्नि के सम्बन्ध को देखना सम्भव नहीं 
है। इसलिए धूम और अग्नि के सम्बन्ध का सामान्यीकरण नहीं किया जा सकता 
है। इसलिए व्याप्ति की सिद्धि नहीं हो सकती है। और जब व्याप्ति की सिद्धि नहीं 
हो सकती है तो अनुमान प्रमाण से प्राप्त ज्ञान भी प्रमाण को श्रेणी में नहीं आता 
है। व्याप्ति के इस खण्डन में चार्वाक ने यह कहा है कि व्याप्ति की सिद्धि न ” 
॥॥ | प्रत्यक्ष प्रमाण से होती हे, न अनुमान प्रमाण से, न उपमान प्रमाण से, और न शब्द 
/ प्रमाण से अर्थात्‌ किसी भी प्रमाण से व्याप्ति की सिद्धि नहीं होती है। चार्वाक का 
यह कहना कि व्याप्ति एवं अनुमान की सिद्धि किसी भी प्रमाण से नहीं होती हे। 
I यह उसका “वदतोव्याघातदोषः' हे, अर्थात्‌ अपने सिद्धान्त का स्वयं खण्डन करना, 
क्योंकि चार्वाक को मान्यता हे कि प्रत्यक्ष प्रमाण को छोड़कर अन्य कोई प्रमाण 
होता ही नहीं है। जब अन्य किसी प्रमाण का अस्तित्त्व ही नहीं है तो उनको 
मानकर व्याप्ति का खण्डन केसे किया जा सकता है? व्याप्ति के निराकरण हेतु 
चार्वाक की मान्यता है कि व्याप्ति असंभव हे, क्योंकि वह सम्भव नहीं है। यह 
आक्षेप स्वयं अनुमान वाक्य है क्योंकि इसमें हेतु निश्चित नहीं है कि किस आधार 
पर साध्य की सिद्धि की गयी है। 


धूम तथा अग्नि की व्याप्ति सम्भव है। जैसे-जो-जो पुत्र उत्पन्न होता है 
| वह अपने पिता से उत्पन्न होता है। जेसे-किसी पुरुष का पिता जीवित नहीं है तो 
उस पिता को सिद्धि अनुमान वाक्य से सिद्धि हो सकती है। इसकी व्याप्ति इस 
प्रकार होगी कि देवदत्त एक पुत्र हे तो कोई न कोई उसका पिता है। जो-जो पुत्र 
होगा उस-उस का पिता भी होगा। जैसे-सोमदेव एक पुत्र है। यज्ञदत्त उसका पिता 
है। यदि देवदत्त युवक होने पर यूं कहे कि मैंने अपने को प्रत्यक्ष रूप में नहीं देखा 
हे। इसलिए मेरा कोई पिता नहीं हे। क्योंकि विश्व के समस्त पिता-पुत्र का 
सम्बन्ध प्रत्यक्ष रूप में जाकर अवलोकित नहीं किया जा सकता हे। यदि कोई इस 
प्रकार कहता भी हे तो विद्वान्‌ उसकी इस अनर्गल बात को सुनकर उन्मुक्तवत्‌ 
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५८ 
उपेक्षा दृष्टि से ध्यान नहीं देगें। अत: वाचस्पति मिश्र की मान्यता हे कि अनुमान 
एक प्रमाण हे, उसका विवेचन अवश्य होना चाहिए 


यह अनुमान अर्थात्‌ अनुमान रूप मान-ज्ञान-प्रमा, लिङ्ग तथा लिङ्गी के ज्ञान 
से उत्पन्न होता हे। लिड़ का अर्थ द्वेव्याप्य अर्थात्‌ किसी के द्वारा व्याप्त लिड़ी का 
अर्थ हे व्यापक अर्थात्‌ हेतु पदार्थ के सभी आधार के साथ नियत सम्बन्ध होना। 
इसमें दो शर्ते रखी गई हें। संदिग्ध तथा समारोपित उपाधियों से रहित स्वाभाविक 
सम्बन्ध से सम्बद्ध होता हे, उसे व्याप्य कहते हैं। जिसके साथ वह सम्बद्ध हो 
उसे व्यापक कहते हे। ह 


कारिका में लिङ्ग लिङ्गि पूर्वक शब्द धूम वहिरूप विषयों के वाचक हैं 
परन्तु वे लक्षण से लिङ्ग ज्ञान एवं लिङ्गि ज्ञान को सूचित करते हैं जैसे कि पर्वत 
आदि में धूम के दर्शन से वहि आदि की अनुमिति रूप ज्ञान धृमादि व्याप्य है, और 
वहि आदि व्यापक हे। अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ धूम हे वहाँ-वहाँ बहि है। यह ज्ञान होता 
है। लिङ्गि शब्द व्याप्य का वाचक है। इसकी पुन: आवृत्ति करनी चाहिए! 

वाचस्पति मिश्र ने न्याय के अनुमान को कहते हुए कहा है कि अनुमान तीन 
प्रकार का है :-पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट। इन तीन प्रकार के अनुमाना 
को वाचस्पति मिश्र ने दो प्रकार के अनुमानों में विभक्त किया है-वीत और 
अवीत। अन्वयव्याप्ति अर्थात्‌ “तत्सत्वे तत्सत्त्वम्‌" अर्थात्‌ हेतु रहने पर हेतुमान का 
अवश्य रहना, शेष जो ज्ञान होता हे, वह विधायक होता है। इसी को वीत कहते 
हैं। इसी प्रकार व्यतिरेक व्याप्ति अर्थात्‌ उसके न होने पर न होना। साध्य के 
अभाव में हेतु का अभाव होना, जो बुद्धि वृत्तिरूप जो ज्ञान प्राप्त होता हे, वह 
निषेधक होता है। वह अवीत कहलाता हे 


३५. अनवृधताज्ञानं संशयविपर्यासस्तु यं कज्चित्पुषं प्रति प्रवर्तमानोऽनवधेयवचनतया 
प्रेक्षावद्धिरुन्मत्तवदुपेक्ष्यते। (सा०का० भाष्य पृ०-२५) | 
३६. तत्रापि सामान्यलक्षणपूर्वकत्वं विशेषलक्षस्य इत्यनुमानसामान्यं तावल्लक्षयति- 
लिङ्गलिङ्कि पूर्वकमिति। लिङ्ग व्याप्तम्‌। लिङ्गि व्यापकम्‌। शङ्कतिसमारोपितोपाधि- 
निराकरणेन वस्तुस्वभाव प्रतिबद्धं व्याप्यम्‌। येन च प्रतिबद्धं तद्‌ व्यापकम्‌। (सां० 
का०भा०, पृष्ठ-२६) ` 

३७. लिङ्ग लिङ्गि ग्रहणेन विषयवाचिना विषयिणं प्रत्ययमुपलक्षयति। धूमादिर्व्याप्यो 


बहूऱ्यादिव्यर्यापक इति यः प्रत्ययस्तत्पूर्वकम्‌। (सां०का०भा०, पृष्ठ-२६) 
२८. तत्रावीतं शेषवत। शिष्यते परिशिष्यते इति शेषः स एव विषयतया यस्यास्त्यनुमान 


शानस्य तच्छेषवत्‌। (सां०का०भा०, पृष्ठ-२७) 
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इनमें अवीत शेषवत्‌ कहलाता हे। शेष वह हे जो शेष रह जाये। कार्य-कारण 
में शेष कार्य है। अर्थात्‌ कार्य को देखकर कारण का अनुमान करना कि आज गंगा 
नदी में बाढ़ आयी हुई है, फेन तथा वृक्षों को शाखायं तथा पत्त, जल का गन्दा 
होने आदि से अनुमान करते हें कि पर्वत पर वर्षा हुई हे। यह शेषवत्‌ अनुमान उसे 
कहते हैं जिसमें प्रतिषेध अर्थात्‌ अनुमान से उसका अभाव निश्चय होने पर अन्यत्र 
अप्रसंग होने के कारण उसमें संदेह न होने के कारण दृष्यमान पदार्थ अर्थात्‌ जो 
पदार्थ प्रति सिद्ध नहीं होता अर्थात्‌ बचा रह जाता, उसमें सम्यक्‌ अनुमिति प्रमा 
होती है। यही अवीत अर्थात्‌ शेषवत्‌ प्रमाण कहलाता है। 


वीत नामक अनुमान दो प्रकार का होता हे पूर्ववत्‌ ओर सामान्यतादृष्ट। इनर्म 
से पूर्ववत्‌ अनुमान का विषय ऐसा अनुमान होता हे कि इसका स्व लक्षण सहचार 
दर्शन काल में प्रत्यक्षीकृत हुआ है। यह पूर्व का अर्थ हे किसी वस्तु का प्रसिद्ध 
एवं सामान्य रूप अर्थात्‌ जिसका नियत सम्बन्ध पहले प्रत्यक्ष हो चुका हे। जसे कि 
धूम और अग्नि का सम्बन्ध। अर्थात्‌ धूम को देखकर अग्नि का अनुमान करना। 


सामान्यतोदुष्ट नामक दूसरे प्रकार के वीत अनुमान का विषय ऐसी सामान्य 
वस्तु होती है जिसको नियत सम्बन्ध के रूप में अवलोकित न किया हो। यहाँ 
सामान्यतोदुष्ट शब्द में दृष्ट अर्थ है-दर्शन, सामान्यतः का अर्थ है-सामान्य का 
यहाँ तसि प्रत्यय सभी विभक्तयो के रूप में प्रयुक्त होता हैं। इसका अभिप्राय यह 
है कि ' अदृष्टस्वलक्षण' अर्थात्‌ सामान्य विशेष का जो दर्शन हे वही सामान्यतोदृष्ट 
है। इस विषय में अनेक उदाहरण प्रस्तुत किये जा सकते हैं। जैसे कि देवदत्त को 
दो वर्ष पूर्व मैंने दिल्ली में देखा था, उसी देवदत्त को में आज गुरुकुल कांगडी 
विश्वविद्यालय में देख रहा हूँ। यहाँ पर सामान्यतोदृष्ट अनुमान से ज्ञात होता है कि 
देवदत्त चलकर अथवा किसी वाहन के द्वारा यहाँ आया है। वाचस्पति मिश्र ने 
सामान्यतोदृष्ट को स्पष्ट करते हुए लिखा है कि जो भी क्रिया उत्पन्न होती है वह 
किसी कारण विशेष से उत्पन्न होती है। इतना ही अनुमित होता है। 


यद्यपि छेदनादि क्रियाओं के विषय में करणत्व सामान्य के स्वलक्षण स्वरूप 
अर्थात्‌ करण स्वरूप वसूला आदि सहचार दर्शन काल में प्रत्यक्ष ही रहते हें। 
तथापि रूप-रसादि के ज्ञान के विषय में जिस प्रकार ज्ञान के करण का अनुमान 
किया जाता हे। उस जातीय करण का अपना विशिष्ट स्वरूप कभी प्रत्यक्ष नहीं 


३९. वीतं द्वनधा पूर्ववत्‌ सामान्यतोदृष्टं च। तत्रैक दृष्टस्वलक्षणसामान्यविषयं यत्तत्पूर्वक 
पूर्व प्रसिद्धं दृष्टस्वलक्षण सामान्यमिति यावत्‌। (सां०का०भा० पृष्ठ-२८) 
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हुआ। जसे-इन्द्रियत्व सामान्य का स्थूल दृष्टि वालों को कभी प्रत्यक्ष नहीं होता। 
| इसी प्रकार वहित्व सामान्य के अपने स्वलक्षण वहि का प्रत्यक्ष होता है।* 


शब्द प्रमाण : आप्त अर्थात्‌ जिस वक्ता ने जिस विद्या को प्राप्त कर लिया 
डू ू _ _ \ २८१ 
हे, उसके उपदंश का शब्द प्रमाण कहते हैं। इस सूत्र का भाष्य करते हुए विज्ञान 


भिक्षु ने कहा है कि यहाँ पर आप्त का अर्थ है योग्यता। क्योंकि वेद का ज्ञान 
ईश्वर की निज शक्ति से प्रादुर्भाव होने के कारण वेद को अपौरूपेय माना है। वेद 
किसी पुरुष या व्यक्ति के द्वारा नहीं लिखा गया है। इसलिए जो वेद का यथार्थ 


ज्ञान है अथवा किसी यथार्थ ज्ञान के वक्ता के उपदेश को भी शब्द प्रमाण माना 
जाता है। उस शब्द प्रमाण का फल पौरुषेय शब्द बोध है। सूत्र में जो 'शब्द' शब्द 
का अर्थ हं शब्द जनित ज्ञान। सांख्य कारिका में “आपतश्रुतिराप्तवचनं तु” वहाँ 
आप्त वचनम्‌ यह प्रमाण विशेष सद्प्रमाण की संज्ञा हे। 'आप्तश्रुति:' यह उस 
प्रमाण विशेष का लक्षण हे। इस प्रकार आप्तश्रुति का अर्थ हे आप्त द्वारा उच्चारित 
शब्द से उत्पन्न होने वाला ज्ञान। किसी विषय के ज्ञान को यथार्थ रूप मे प्राप्त 
किया हो, उसे आप्त कहा जाता है। 


को दोहराता है और इन वाक्यों के एक-एक अथां को जानने एवं पहचानने का 
प्रयास करता हे। उसको यह शब्दबोध ज्ञान होता है कि गौ शब्द का अर्थ इस 
प्रकार का पशु है, आनय शब्द को दो बार बोला गया है। उसको क्रिया लाने को 
ही हुई है। इसलिए उसने यह जाना कि आनय का अर्थ लाना है। उसके पश्चात्‌ 
दो शज्द और रहते हैं एक शब्द अश्व है। इस शब्द का अर्थ यह जाना कि यह . 


वाचस्पति मिश्र ने इसे समझाते हुए कहा है कि शब्द निष्ठा वाचकता 
शक्तिग्रह अनुमान पूर्वक होता है। जैसे कोई आचार्य अपने शिष्य को आदेश देता 
है कि गौ को लाओ, (गामानय) इस शब्द का प्रयोग करता हे। वह शिष्य गौ को 
ले आता हे। एक छोटा वालक ध्यानपूर्वक इन वाक्यों को सुन रहा है। आचार्य 
अपने शिष्य को पुन: कहता है कि गौ को बाँध आओ ओर अश्व को ले आओ। 
जो बालक वहाँ इन वाक्यों को ध्यानपूर्वक सुन रहा है। वह मन-मन में इन वाक्यों 


RN 


दूसरे प्रकार का गौ से भिन्न पशु है। जिसको कि घोड़ा कहते हें। इस वाक्य में 
म न नसे अक | 


४०. यद्यपि करणत्व सामान्यस्य छिदादौ वास्यादि स्वलक्षणमुपलब्धम्‌ तथापि यज्जातीयस्य 
` रूपादिज्ञाने करणत्वमनुमीयते तज्जातीयस्य करणस्य न दुष्टं स्वलक्षणं प्रत्यक्षेण 

इन्द्रियजातीयं हि तत्करणम्‌ न चेन्द्रियत्वसामान्य स्यस्वलक्षणमिन्द्रियविशेषः 

्रत्यक्षगोचरोऽर्वाग्दृशाम्‌। (सां०का०भा०, पृष्ठ-२८-२९) 

“ आप्तोपदेशः शन्दः"। (सां० सूत्र-१०१) 


EE, 


४१. 
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बधाय शब्द का अर्थ उसने जाना कि इसका अर्थ बाँधना है। क्योंकि उसने 
(शिष्य) गौ को खूँटे से बाँधा हैं। इस प्रकार एक बालक अपने माता-पिता एक | 
अध्यापक और आचार्य से शब्द प्रमाण के द्वारा बहुत अधिक ज्ञान को प्राप्त करता | 
हे! इसी प्रकार वेद शास्रादि से जनित ज्ञान भी शब्द प्रमाण कहलाता है। यह 
वाक्यार्थ विषयक बुद्धि वृत्ति ज्ञान स्वतः प्रमाण हाता ह। क्योंकि यह समस्त भ्रमादि 
दाषों से रहित होता हैं। 

सांख्यदर्शन में कपिल को आदि विद्वान्‌ माना हे, इसलिए कहा हे कि 
कपिल मुनि को पूर्व कल्पमय अधीत वेद का इस कल्प में आरम्भ से ही उस 
अधीत वेद का स्मरण होना सम्भव है। जैसे कि निद्रा में सोने के पश्चात्‌ जागृत 
पुरुष को पहले दिन के जागृत ज्ञात विषयों का दूसरे दिन स्मरण होता है। उसी 
प्रकार सृष्टि के आदि में ऋषि आत्माओं को वेद का ज्ञान उनकी आत्माओं में 
अवतरित हो जाता है। जैसे कि व्यासभाष्य में कहा है कि आवट्य-जैगीषव्य 
सम्वाद जिसमें भगवान्‌ जैगीषव्य ने अपने दश महाकल्पगत्‌ जन्म परिणामों का 
अनुभव हुआ था। वाचस्पति मिश्र ने माना हे कि जो अन्य वेदादि को न मानने 
वाले शाक्य भिक्षु आदि को आप्त पुरुषों में ग्रहण नहीं किया जाता हे। इससे 
यह सिद्ध होता है कि वेद वाक्य जनित ज्ञान शब्द प्रमाण के रूप में मान्यता प्राप्त 
- हे। यहाँ पर यह ज्ञातव्य है कि वाचस्पति मिश्र ने जो आप्तः अर्थात्‌ जिसने जिस 
विद्या को प्राप्त किया हे, तथा किसी भी विषय के यथार्थ ज्ञान को प्राप्त किया 
है जिसने वह उस विद्या का आप्त पुरुप माना है। वाचस्पति की इस परिभाषा कें | 
अनुसार आर्ष और अनार्ष का विवाद नहीं रहना चाहिए। क्योंकि वात्स्यायन ने | 
अपने न्याय दर्शन के भाष्य में “ऋषि-आर्यमलेच्छानामसमानम्‌' रूप में स्वीकार 
किया है। इसका अभिप्राय यह है कि धर्म मोक्षादि के विषय में वेद शास्त्रादि 
प्रमाण हैं। परन्तु सामान्य व्यवहार तथा अन्य कार्यों में जो उस कार्य में निपुण एवं 


४२. प्रयोजक वृद्धशन्द श्रवणसमनन्तरं प्रयोज्यवृद्ध प्रवृत्ति हेतु ज्ञानानुमान पूर्वक त्वाच्छब्दार्थ 
सम्बन्ध ग्रहणस्य स्वार्थ सम्बन्ध ज्ञान सहकारिणश्च शब्दस्यार्थ प्रत्ययकत्वादनुमान 
पूर्वकत्व मित्यनुमानान्तरं शब्दं लक्षयति। (सा०का०भा०, पृष्ठ-२९) | 

४३. तच्च स्वतः प्रमाणम अपौरुषेयवेदवाक्यजनितत्त्वन सकलदोषाशंकाविनिर्मुक्तत्त्वेन 
युक्तं भवति। (सां०का०भा०, पृष्ठ-३० 

४४. आदिविदुषश्च कपिलस्य कल्पादौ कल्पान्तराधीत श्रुतिस्मरणसम्भव सुप्तप्रबुद्धस्येव 
ूर्वेधुरवगतामर्थानामपरेद्युः। (सां०का०भा०, पृष्ठ-३०) 

४५. आप्तग्रहणेनाऽयुक्ताः शाक्यभिक्षु निंग्रन्थक संसारमोचकादीनाम्‌ आगमाभासा परिहृता 
भवन्ति। (सां०का०भा०, पृष्ठ-३१) 
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निष्णार्त हे। वही उस विषय का आप्त माना जाता ह। जसे चार्य कर्म में चोर आप्त 
हें, जूते बनाने म॑ चर्मकार आप्त हे। 


मूल म जा आप्तवचनन्तु शब्द का प्रयोग हुआ हे। वह आगम प्रमाण को 
लिङ्ग लिङ्गि पूर्वक अनुमान से पृथक्‌ करता हे। आप्त वचन को पृथक्‌ प्रमाण 
मानने की युक्ति यह हे कि शब्द प्रमाण में वाक्यार्थ प्रमेय होता हे। ओर वाक्य 
वाक्यार्थ का धर्म नहीं होता, जिससे उसका लिङ्ग ज्ञापक हो सके। तथा वाक्य 
अपन अथ का बाध कराता हुआ सम्बन्ध ज्ञान अर्थात्‌ व्याप्ति ज्ञान की अपेक्षा नहीं 
रखता हे। इसलिए शब्द को अनुमान प्रमाण से पृथक प्रमाण माना जाता है। क्योंकि | 
इसका ज्ञान आप्त विद्वान्‌ के वाक्य से ही होता हे न कि लिङ्ग लिङ्गि पूर्वक || 
अनुमान प्रमाण से हाता हैं। शब्द प्रमाण से ज्ञान छोटे से छोटे बालक से लेकर बडे | 
से लेकर बड़े व्यक्ति को भी होता है। युक्तिदीपिका में भी कहा गया है कि इन्द्रिय 
सन्निकर्ष से उपलब्ध ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमाण से होता हे। सन्निकर्ष से न उत्पन्न ज्ञान 
अनुमान प्रमाण से होता हैं। परन्तु जो ज्ञान प्रत्यक्ष और अनुमान से नहीं होता, वह 
ज्ञान शब्द प्रमाण से होता है।_ 


सांख्य दर्शन में ओर साख्यकारिका मे प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द इन तीन 
प्रमाणों को ही माना हे। वाचस्पति मिश्र ने अपने भाष्य में अन्य प्रमाणों का इन्हीं 
तीन प्रमाणों में अन्तर्भाव करते हुए अन्य दर्शनों में जो इन तीन प्रमाणों से अधिक 
प्रमाण माने गये हैं उनका अन्तर्भाव इन तीन प्रमाणों में किया है। 


भारतीय दर्शन में अधिक से अधिक आठ (८) प्रमाण स्वीकार किये जाते 

हैं। उनमें चार्वाक एक प्रत्यक्ष प्रमाण को स्वीकार करता हे। वैशेषिक दर्शन प्रत्यक्ष 
और अनुमान को स्वीकार करता है, सांख्य तीन प्रमाण अर्थात्‌ प्रत्यक्ष अनुमान एवं 
शब्द प्रमाण को मानता है। न्याय दर्शन ने चार (४) प्रमाण माने हँ प्रत्यक्ष 
अनुमान, उपमान एवं शब्द। मीमांसा पाँच प्रमाण को मानता है, इन चार प्रमाण के 
अतिरिक्त पाचवाँ प्रमाण अर्थापत्ति को मानता है। अद्वैतवेदान्त छः प्रमाणा को 
मानता हे इन पाँच के अतिरिक्त अभाव को मानता है। पौराणिक ८ (आठ) प्रमाणों 
का स्वीकार करते हैं, इनमें सम्भव और ऐतिह्य सहित आठ प्रमाण मानते हैं। इस 
का 
४६. तु शब्देनानामानाद्‌ व्यवच्छिनत्ति। वाक्यार्थो हि प्रमेयो न तु तद्धधों वाक्यं येन तत्र 

भवेत्‌। न च वाक्यं वाक्यार्थं बोधयत्‌ सम्बन्धग्रहणपेक्षते। (सां०का०भा० पृष्ठ- ३१) 
४७. अस्तु तावदक्षसन्निकर्षभाजामर्थाना प्रत्यक्षेणोपलब्धिः। असन्तिकर्षभाजमपि चोपलब्ध- 

सम्बन्धानामनुमानेन। ये त्वतीन्द्रियाभावस्तेषामुभयवैलक्षणन्ास्ति प्रत्यक्षानुमानाभ्यमुप- 

लब्धि:। आगामिकत्वं सर्ववादसिद्धि प्रसंगः। (युक्ति दीपिका, पृष्ठञ४०) 
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प्रकार भारतीय दर्शन में अधिक से अधिक आठ (८) प्रमाण स्वीकार किये 
जाते हैं। 

वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि चौथा प्रमाण उपमान “यथागौः तथा गवयः' 
किसी जानने वाले व्यक्ति ने कहा है कि जैसा पशु गो हे वैसा ही गवय होता हे। 
चन में जाकर एक व्यक्ति को गवय का ज्ञान हुआ कि उस जानने वाले व्यक्ति 
ने कहा था कि जैसी गौ होती हे वैसा ही गवय होता है। अत: मेरे सम्मुख गो जैसा 
पशु हे तो यह गवय ही हैं। यदि उस व्यक्ति के वाक्य को प्रमाण मानकर जाना 
हे तो यह आगम प्रमाण ही हुआ, ओर यदि गो सदृश मानकर गवय का ज्ञान हुआ 
तो यह अनुमान प्रमाण के अन्तर्गत इसका अन्तर्भाव हो जाता हैं। तब यह अनुमान 


-ही है। यदि गवय के चक्षु सन्निकर्ष से गौ सदृश ज्ञान माना जाये तो यह प्रत्यक्ष 


प्रमाण ही है। 

इसी प्रकार अर्थापत्ति को भी अलग से प्रमाण मानने को आवश्यकता नहीं 
है। अर्थापत्ति का अर्थ हे कि अर्थात्‌ कल्पना करके जो ज्ञान उत्पन्न होता हे, वह 
अर्थापत्ति प्रमाण कहलाता है। जैसे कि चेत्र नाम का व्यक्ति जीवित हे, परन्तु घर 
में उसका अभाव है। इसलिए अर्थापत्ति से यह ज्ञान हुआ कि चेत्र घर से बाहर 
है। यहाँ पर भी अर्थापत्ति को पृथक्‌ से प्रमाण मानने की आवश्यकता है। क्योंकि 
चैत्र नाम का व्यक्ति जीवित है, घर में उसका अभाव है तो चेत्र का घर में अभाव 
उसके घर से बाहर होने का लिङ्ग हे। इसलिए यह अर्थापत्ति प्रमाण का अनुमान 
प्रमाण में अन्तर्भाव हो जाता है। 


यहाँ पर यदि यह कहा जाये कि चेत्र के कहीँ विद्यमान होने के कारण 
उसका घर में न होना ही असिद्ध है। क्योंकि चेत्र के बाहर होने के अनुमान में 
लिङ्ग बनने वाला (“उसका घर में न रहना') कोई हेतु ही नहीं होगा। यहाँ पर 
पूर्वपक्षी की ओर से शंका प्रस्तुत करते हुए कहा है कि उसका घर में न होना यह 
प्रत्यक्ष से सिद्ध है। इसलिए वह स्वीकार नहीं किया जा सकता है। ऐसा भी नहीं 


४९. उपमानं तावत्‌ यथा गोस्तथा गवय इति वाक्यम्‌। तज्जनिता धीरागम एव.......- यथा 
गोशब्दोगोत्वस्य प्रयुज्यते चैव गवयशब्दो गोसदृशे इति तस्यैव वाचकः इति तज्‌ 
ज्ञानमनुमानमव। (सां०का०भा०, पृष्ठ-३२) 

५०. जीवतशचेत्रस्य गृहाभाव दर्शनेन वहिर्भावस्यादुष्टस्य कल्पनामर्थापत्तिभिमता वद्धानाम! 


तथा च सतो गृहाभावदर्शनेन लिङ्गेन बहिर्भावदर्शनमनुमानमेव।। (सां०का०भा®' 
पृष्ठ-३३) 
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कि घर में उसके अभाव के कारण उसका होना ही अस्वीकार किया जा सके। 
जब चेत्र का सत्त्व भी असिद्ध है तो उसका बाहर रहना भी कैसे सिद्ध हो सकता 
है। इसका उत्तर दते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि ऐसा कहना अनुचित है। । 
क्योंकि यह सीधा एवं सरल पक्ष हे कि चेत्र नाम का व्यक्ति जीवित है, और घर | 
में उसका अभाव हे, जीवित चेत्र के गृहाभाव में उसके बाहर होने का, उसका | 
गृहाभाव ही लिङ्ग बनता हे कि वह जीवित चेत्र कहीं पर भी घर से बाहर विद्यमान 
हे। यहाँ पर निर्णय नहीं हो रहा हे कि वह कहा पर है। अपितु यह निर्णय है कि 
वह घर से बाहर विद्यमान हे। यह ज्ञान हमें अनुमान प्रमाण के द्वारा ही हो रहा 
हे। इसलिए अर्थापत्ति को पृथक्‌ से प्रमाण के द्वारा ही हो रहा है। इसलिए | 
अर्थापत्ति को पृथक्‌ से प्रमाण मानने -मी आवश्यकता नहीं हे। उसका अन्तर्भाव | 
अनुमान प्रमाण में ही हो जाता हे! | 


अभाव एवं अनुपलब्धि प्रमाण में भी पृथक्‌ से प्रमाण मानने की आवश्यकता 
नहीं हे। क्योंकि अभाव प्रमाण का अर्थ हे कि यहाँ भूतल पर घट नहीं है। यह 
ज्ञान तो हमें प्रत्यक्ष से ही हो रहा हे कि यहाँ पर घट नहीं है। क्योंकि हम यह 
प्रत्यक्ष से ही देख रहे हें कि इस स्थान पर घट का अभाव हे। इस प्रकार अभाव 
प्रमाण की पृथक्‌ से मानने की आवश्यकता नहीं है।' 


सम्भव प्रमाण को भी अलग से मानने की आवश्यकता नहीं हे क्योंकि 
इसका अन्तर्भाव भी अनुमान प्रमाण में ही हो जाता है। जैसे कि एक किलो के 
नाप में दो सौ ग्राम और पाँच सौ ग्राम सम्भव है। यह भी पृथक से कोई भी प्रमाण 
नहीं है, अपितु प्रमाण का अन्तर्भाव अनुमान प्रमाण में ही हो जाता हे। 

इसी प्रकार ऐतिह्य को भी प्रत्यक्ष प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं हे 
क्योंकि ऐतिह्य प्रमाण का अर्थ हे कि किसी योग्य विद्वान्‌ के द्वारा यह बतलाना 
कि ऐसा अमुक राजा हुआ अथवा इस वट पर यक्ष रहता था। वस्तुत: ऐतिह्य 
प्रमाण का अर्थ है कि इतिहास सम्बन्धी प्रमाण। जैसे कि उपन्यास एवं नाटक 
आदि को इतिहास आदि में सम्मिलित नहीं किया जाता है। केवल जिन विद्वानों 


| ५१. तस्माद्‌ गृहाभावन लिङ्गेन सिद्धेन सतो वहिर्भावोऽनुमीयत इति युक्तम्‌। (सां०का०भा०, 
पृष्ठ-३५) a द 
५२. एवमभावोऽपि प्रत्यक्षमेव न हि भूतलस्य परिणामविशषात्‌ केवल्यलक्षणादन्या 


घटाभावो नाम। (सां०का०भा० पृष्ठ-३६) 
५३. सम्भवस्तु यथा-रवार्या द्रोणाढकप्रस्थाद्यवगमः। स चानुमानमेव। खारीत्वं हि 
द्रोणद्यविनाभूतं प्रतीतं खायां द्रोणादिसत्वमवगमयति। (सां०्का०भा०, पृष्ठ २६ ) 
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ने शोध करके ऐतिहासिक साम्रग्री का अनुशीलन करके जो एतिहासिक निर्णय 
किये हैं। उन्हें ऐतिह्य प्रमाण के अन्तर्गत मानना अपेक्षित है। वाचस्पति मिश्र ने 
माना है कि यदि आप्तपुरुष ने कहा है तो वह शब्द अर्थात्‌ आगम ही हे। यदि 
केवल प्रवाद एवं जनश्रुति ही है तो उसे प्रमाण की श्रेणी में नहीं माना जा सकता 
है। इसलिए ऐसा ऐतिह्य संदिग्ध ही रहता हे। यदि उसका वक्ता कोई विद्वान्‌ या 
आप्तपुरुष है तो बह आगम प्रमाण ही है एतिह्य प्रमाण को पृथक्‌ से प्रमाण मानने 
की आवश्यकता नहीं है। 

युक्तिदीपिकाकार ने कहा है कि कोई देवता नाना प्रकार के शरीर व्यापार 
आदि करता है। वह बुभूक्षादि व्यवहार भी करता हे तो यह ऐतिह्य प्रमाण माना 
जाता हे) इसी को दीपिकाकार ने कहा हे कि इसे पृथक से प्रमाण मानने की 
आवश्यकता है। इसका अनुमान में ही अन्तर्भाव हो जाता हे। 

सांख्यकारिका में कहा हे कि हमें तीन प्रकार के प्रमाण ही इष्ट अर्थात्‌ 
मान्य हैं। सांख्यदर्शन में प्रमेयों की सिद्धि के लिए तीन प्रमाण ही पर्याप्त हैं। यह 
कारिका में ही स्पष्ट कर दिया हे कि “सर्वप्रमाणसिद्धत्वात्‌” अर्थात्‌ इन आठ 
प्रमाणों में केवल तीन प्रमाण ही सिद्ध होते हें। इन्हीं तीन प्रमाणों से प्रमेयों की 
सिद्धि हो जाती हे। 


५४. यच्च “ अनिर्दिष्टप्रवक्तृकं प्रवादपारम्पर्यमात्रम्‌ इति होचुर्वृद्धा: इत्योतिह्मम"........ 
ज्य आप्तवक्तृकत्वनिश्चये त्वागम एव। इत्युपन्नम-“ त्रिविम्प्रमाणम्‌” इति ( सांग्का० 
भा०, पृष्ठ-३६) 

५५. चेष्टा नाम अभिप्रायसूचक: कर्चिदेवोदरताऽनाञ्जलिकरणदिः शरीरव्यापारः। से 
हि वुभुक्षदीन्यप्रतीयमानानि प्रतिपादयतीति प्रमाणमित्युच्यते। स चानुमानमेव। (युक्त 
दीपिका, पृ०-३३) 
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सांख्य दर्शन में गुण शब्द का विशिष्ट अर्थ है। सांख्य दर्शन का गुण किसी 
के आश्रय में नहीं हे। बल्कि समस्त प्रकृति का विकार मूल गुणों को ही माना 
जाता हे। इसलिए सांख्यदर्शन में जो प्रकृति का लक्षण मिलता है। वह यही मिलता 
है कि “सत्वरजतमः साम्यावस्थाप्रकृतिः” अर्थात्‌ सत्व, रज और तम गुणों की 
साम्य अवस्था का नाम प्रकृति है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि जब हम यह 
कहते हैं कि प्रकृति से संसार का निर्माण हुआ है, तो उसका अर्थ यही है कि 
विश्व के संरचना का मूल कारण ये तीनों गुण ही हैं। सांख्यदर्शन में इन गुणों का 
वर्णन इस प्रकार किया है कि सत्व, रज और तम क्रमशः प्रीति, अप्रीति और 
विषाद के जनक हैं। परस्पर एक दूसरे की सहायता करते हुये संसार का निर्माण 
करते हैं। इन तीनों गुणों के परस्पर विरोधी होने पर इनका परस्पर वैधर्म्य हे।' 

इस पर विज्ञान भिक्षु ने भाष्य करते हुए लिखा हे कि गुणों का अर्थात्‌ सत्व 
आदि तीन शक्ति रूप द्रव्यों का परस्पर सुख-दुःख आदि के ड वैधर्म्य है। 
सत्वगुण प्रीति अर्थात्‌ सुखस्वरूप होता है, रजोगुण अप्रीति स्वरूप, अर्थात्‌ 
दु:खात्मक है, और तमोगुण विषाद स्वरूप अर्थात्‌. मोहात्मक होता है। इन स्वरूपों 
से तत्‌ गुणों की समस्त विशेषताओं का ज्ञान हो जाता है। कारण के रूप में इन 
गुणों का प्रत्यक्ष होना अथवा जानना कठिन है। कार्य कें रूप में इन गुणों का 
अनुभव सर्वत्र वस्तुओं में मानव स्वभाव में सर्वत्र दृष्टिगोचर होता है। जैसे--प्रसन्नता, 
लाघव, तितिक्षा, सुख और सन्तोष आदि सत्वगुण की विशेषताएं समझनी चाहिए। 
इसी प्रकार रजो गुण की विशेषताओं में ईर्ष्या, दुःख, शोक, तृष्णा और तमस्‌ को 
अन्य विशेषताओं में मोह, प्रमाद और निद्रा तथा जडता आदि को समझना चाहिए। 
इस प्रकार तीनों गुणों के परस्पर एक दूसरे के वैधर्म्य रूप में बतलाया गया हे। 


१. प्रीत्यप्रीतिविषादादयैर्गुणानामन्योऽन्यं वैधर्म्यम्‌।१२७॥ (प्रवचन भाष्य) 
गुणानां सत्त्वादिद्रव्यत्रयाणामन्योऽन्यं सुखदुःखादयवेधर्म्य, कार्येषु तहर्शनादित्वर्थ: | 
सुखादिकं च घटादेरपि रूपादिवदेव धर्मोऽन्तःकरणोपादानत्वाद्‌ 'अन्यकार्याणाम्‌ 


इत्युक्तम्‌। (प्रवचन भाष्य, पृ० २६६) 
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ये सुख-दुःख आदि भौ धर्म शब्द के द्वारा कहे गये हैं, क्योंकि अन्य कार्यो 
में अन्त:करणोपादन्ता होती है। ऐसा माना जाता हें। इस सम्बन्ध में आचार्य 
पंचशिख ने सूत्र में आदि “शब्द” से ग्रहण किया हे कि जस सत्व के अनेक रूप 
हैं। उनमें प्रसाद, लाघव, प्रीति, तितिक्षा, सन्तोष आदि अनन्त भेद हो सकते हैं। 
इसलिए संक्षिप्त रूप में सत्व गुण को सुखात्म कहा हे। रजस्‌ के भी अनेक रूप 
हैं। उनमें से शोक, तृष्णा, ईर्ष्या दुःखादि असंख्य भेद हो सकते हैं, इसलिए उनको 
संक्षिप्त रूप में दुःखात्म कहा गया हे। इसी प्रकार तमस्‌ के भी अनेक रूप हैं 
उनमें से निद्रा, प्रमाद, मोह, कलह, क्रोध आदि असंख्य भेद माने जाते हैं। इसलिए 
उसे संक्षिप्त रूप से मोहात्मक कहा गया हैं।' 

इस प्रसंग में प्रीति आदि को गुणों का धर्म बताया गया हे। इस विषय में 
विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि अगले सूत्र में उनके लघुत्वादि धर्म कहे गये हैं। इससे 
यह निप्कर्ष निकलता है कि सत्वादि का द्रव्यत्व सिद्ध होता है। गुणों की सुखादि 
अनुभूति तो मन की संकल्प शक्ति के समान धर्म-धर्मी के अभेद से सिद्ध हो 
जाती हे। वैशेषिक दर्शन के द्वारा बताये गये सुखादि ही सत्वादि गुण नहीं हैं। ये 
सत्वादि तीन भौ व्यक्ति भेद से अनन्त हैं। सांख्य की मान्यता वेशेषिक दर्शन से 
विरोधी हें। वहाँ कहा है कि “गुणविमार्दवेचित्र्य” ऐसा मानने पर विमर्द हाने पर 
अवान्तर भेद का होना सम्भव नहीं हे। इससे उनका सिद्धान्त सिद्ध नहीं हो 
सकेगा।' 

इन तीनों गुणों के विषय में यह कहना कठिन प्रतीत होता है कि इनका 
विश्लेषण केसे किया जाये? कुछ विट्ठान्‌ आधुनिक विज्ञान से इनकी तुलना करते 
ह| उनका कहना हे कि आधुनिक भौतिक विज्ञान जगत्‌ के मूल तत्त्व के रूप में 
ग्राटान, इलक्ट्रांन आर न्यूट्रॉन का मानत हं। ये तीनों तत्त्व एक प्रकार विद्युत्‌ तरंग 
के रूप में समझे जाते हें, इनका विश्लेषण करते हुए कहा जाता है कि प्रोटॉन के 
चारों आर इलेक्ट्रॉन तेजगति के साथ घूमते रहते हैं प्रोटॉन अपनी ओर इलेक्ट्रॉन 
को आकर्षित करता रहता है। परन्तु वह उनसे दूर भागना चाहता हे। परन्तु प्रोटॉन 
उस दूर भागन नहा दता ह। दानां के इस चुम्बकोय आकर्षणानुकर्षण का आधार 
भूत न्यट्रांन ह। वह निष्क्रिय के समान पड़ा रहता हे। उसी के सहारे दोनों तत्त्व 
क्रियाशील रहते हैं। इसी प्रकार सत्व अपने ओर रजस्‌ को आकर्षित करता रहता 


३. सांख्य प्रवचन भाष्य पृ०सं० २६७ 
४. अत्र प्रात्यादीना गुण धर्मत्व वचनादागामिसृत्रे च लघुत्वादर्वक्ष्यमाणत्वात्‌ सत्वादीता 
द्रव्यत्वं सिद्धम्‌। (प्रवचन भाष्य, पृ० २६७) 
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है, इसीलिए सत्व का प्रीति स्वरूप है, परन्तु सत्व के इस स्वरूप के विपरीत 
रजोगुण उससे दूर भागता रहता हे। यही रजोगुण का दुःखात्मक स्वरूप है। 
आकर्षण के वंशगत हुआ रजोगुण तीव्रगति से सत्व के चारों ओर चक्कर लगाता 
रहता है, परन्तु उसमें अपने को प्रविष्ट नहीं होने देता है। वह उससे अपने को 
पृथक्‌ ही रखता है। अतः उसका दु:खात्मक स्वरूप यथा स्थिति को कायम रखता 
हे। सम्भवत: इसी कारण सांख्य में रजोगुण को चंचल स्वभाव कहा गया है। तमस्‌ 
उन दोनों का आधार बनकर उनका स्तम्भन करता हे। अर्थात्‌ रजोगुण की 
अत्यधिक क्रियाशीलता का नियमन करता है। इसीलिए सम्भवतः सांख्य में तमस्‌ 
को मोहात्मक कहा है। 


सत्वादि गुणों को एक-एक व्यक्ति मात्र मानने पर वृद्धि-हास आदि की 

सिद्धि नहीं हो सकेगी। इसी तरह उसको परिच्छिन्न मानने पर तत्‌ समूहरूप प्रधान 

(प्रकृति) में भी परिच्छिन्नता प्राप्त होने से एक ही समय में असंख्य ब्रह्माण्ड की 

| उत्पत्ति का होना सिद्ध नहीं हो सकता है। अत: गुणों को असंख्य मानना होगा, 

। असंख्य मानने पर उसकी कर्तृत्व संख्या की सिद्धि के लिए उनमें साधर्म्य-वैधर्म्य 
बतलाया गया है।' 

सांख्य दर्शन में गुणों के साधर्म्य-वैधर्म्य को बतलाते हुए कहा है कि लघु 

आदि धर्मो के द्वारा साधर्म्य और वैधर्म्य होता है। समस्त सत्व व्यक्तियों का 

लघुत्वादि धर्म से तो साधर्म्य है, समस्त सत्व गुणों व्यक्तियों के समान होने से 

अर्थात्‌ समस्त सत्व गुणी व्यक्तियों का साधर्म्य लघुत्व धर्म के कारण है। और 

रजस्‌ तथा तमस्‌ व्यक्तियों के साथ उसका वैधर्म्य है। जैसे कि ततू-ततू पृथ्वी 

व्यक्तियों की पृथिवीत्व धर्म के कारण एक जाति का होने से एकता है। और 

अपनी सजातीय की उपष्टम्भक (उत्तेजक-प्रेरक) होने से उनकी वृद्धि आदि का 

होना उचित ही हे। इसी प्रकार समस्त रजस्‌ व्यक्तियों का साधर्म्य चंचलत्व धर्म 

के कारण है। सत्व तथा तमस्‌ व्यक्तियों के साथ वही चंचलत्व वैधर्म्य है। इसी 

प्रकार तमस्‌ व्यक्तियों का साधर्म्य गुरुत्वादि धर्म के कारण हे और सत्व ओर रजस्‌ | 

के साथ वहीं गुरुत्व वेधर्म्य हे। इसी प्रकार संसार में जितने भी पशु-पक्षी ओर 


५. गुणानां सत्त्वादीनामेककव्यक्तिमात्रत्वे वृद्धिहासादिकं नोपपद्यते। तथा परिच्छन्नत्वे 
च तत्‌ समूहरूपस्य प्रधानस्य परिच्छिनत्वा पत्त्या ्रुतिस्मृतिसिद्धमेकदाऽसङ्खय- 
ब्रह्माण्डादिकं नोपपद्यते। 

६. लघ्वादिधमैः साधर्म्य वैधर्म्यं च गुणानाम्‌।१२८॥ 
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मनुष्य आदि और समस्त जड़ पदार्थों में सत्व, रज और तम के विविध रूपों के 
कारण साधर्म्य-वैधर्म्यं के कारण असंख्य रूप दिखलाई पडते हैं। 


सत्वादि कारण द्रव्यो में से प्रत्येक का अनेक व्यक्तित्व सिद्ध हे। इससे 
स्पष्ट हो जाता हे कि प्रकृति एक व्यक्ति रूप तत्त्व नहीं है। अर्थात्‌ सत्व, रजस्‌ 
और तमस्‌ का नाम प्रकृति है। उनमें प्रत्येक के अनन्त रूप हैं। 

इसलिए उन का साधर्म्यं कहना ही अधिक उचित है क्योंकि यदि सत्वादि 
गुण एक व्यक्ति रूप होते तो लघुत्वादि धर्मों के द्वारा साधर्म्य बताने की कोई 
आवश्यकता ही नहीं होती, अर्थात्‌ साधर्म्य प्रतिपादन करना सिद्ध नहीं होता। 
क्योंकि समान वस्तुओं के धर्म को साधर्म्य कहा जाता है। यदि ऐसा कहें कि कार्य 
रूप सत्वादि अनेक होने के कारण उनका लघुत्वादि धर्म के द्वारा साधर्म्य बताना 
उचित हो सकता है, कारण रूप गुणों का साधर्म्य बताना ठीक नहीं है, परन्तु ऐसा 
कहना भी ठीक नहीं होगा, क्योंकि त्रिगुणात्मकता के कारण घटादि पदार्थ भी 
कार्य सत्वादि रूप होने से लघुत्व धर्म को लेकर उनका भी साधर्म्य कहना होगा। 
लघुत्वादि धर्म से तो सत्वादि का ही जो साधर्म्य बताया गया है। वह सिद्ध नहीं 
होगा। इसलिए यहाँ पर कारण के गुणों का ही साधर्म्य कहा गया हे 
वाचस्पति मिश्र ने सांख्यकारिका का भाष्य करते हुए विस्तार विवेचन किया 
ह कि गुण दूसरे के लिए हैं। सत्व गुण से प्रीति, रजोगुण से दुःख ओर तमोगण 
से मोह उत्पन्न होते हैं। अर्थात्‌ प्रकाश, प्रवृत्ति और नियमन अर्थात्‌ नियन्त्रण इनके 
प्रयोजन हैं। ये गुण एक-दूसरे का अभिभावक, आश्रय, जनन अर्थात्‌ उत्पादन और 
मिथुन प्रवृत्ति वाले हे! 
वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि जो यह मानते हें कि सुख-दु:ख के अभाव 
स पृथक्‌ नहीं हें। इसी प्रकार दु:ख भी सुख के अभाव में अन्य कोई पृथक्‌ पदार्थ 


७, प सत्त्वव्यक्तीनां साधर्म्य-वैधर्म्यं च रजस्तमोभ्याम्‌ तथा च पृथ्वीव्यक्तीनां 
पृ सत्त्वव्यक्तीनामेकजातीयतयेकता सजातीयोपष्टम्भादिना बृद्धिहासदिकं 
र युक्तमित्याशयः। एवं गुरुत्वादिधर्मेण सर्वासां तमोव्यक्तीनां साधर्म्यं सत्त्वरजोभ्यां 
वैधर्म्यम्‌। शेषं पूर्ववादिति। (प्रवचन भाष्य, पृ० २६९) 

८. त्रिगुणात्मकत्वेन घटादीनामपि कार्यसत्त्वादिरूपतया लघुत्वादीनां सत्त्वादि 

साधर्म्यत्वानुपपत्ते:। तस्मात्‌ कारणगुणानामेवात्र साधर्म्यादिकमुच्यत इति। (प्रवचन 

भाष्य, पृ० २७०) 

प्रीत्यप्रीतिविषादात्मकाः प्रकाशप्रवृत्तिनियमार्थाः। अन्योन्याभिभावाश्रयजनन- 

मिथुनवृत्तयश्च गुणा:॥१२॥ (सांख्या, का० १२) 


~° 
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नहीं है। यह मत कारिकाकार ने स्वीकार नहीं किया हे। इसका खण्डन करने के 
लिए “ आत्मकाः" शब्द का ग्रहण किया गया हे। जिसका अर्थ ,यह है कि 
सुख-दुःख आर मोह एक दूसरे स्वभाव के वाचक हें। इस सृष्टि से इन तीनों का 
अर्थ यह है कि सत्व प्रीतिस्वभाव वाला ह, रजस्‌ दु:ख स्वभाव वाला हे, ओर 
तमस्‌ मोह स्वभाव वाला हे। क्योंकि यदि ये तीनों गुण एक-दूसरे के अभाव वाले 
हात ता एक-दूसर का आश्रय प्राप्त करके इनसे सृष्टि का विकास सम्भव नहीं 
था और यह भी आपत्ति होती कि एक के असिद्ध होने पर दोनों असिद्ध हो 
जाते। 

गुणों का यह स्वरूप बतलाने के पश्चात्‌ इन गुणों का प्रयोजन बतलाते हैं। 
इसलिए कहा है कि “प्रकाश प्रवृत्तिनियमार्था:” ये प्रकाश अर्थात्‌ ज्ञान क्रिया और 
नियमन के लिए हें। इन तीनों का अन्वय सत्व, रज और तम के साथ होना 
चाहिए। इनमें रज प्रवर्तक अर्थात्‌ चचंल स्वभाव वाला हे, वह सदेव क्रियाशील 
रहता हे। इसलिए यदि तमस्‌ में गुरुता अर्थात्‌ नियमन न हो तो लघु सत्व को 
सर्वदा उद्घाटित करता रहेगा। इसलिए तमो गुण नियमन करता हे तभी सत्व रजस्‌ 
प्रवर्तित होता हे। यदि ऐसा न होता तो प्रकाशशील बुद्धि सभी विषयों का युगपत्‌ 
प्रकाश करती परन्तु ऐसा नहीं होता है। 


इन तीनों गुणों का प्रयोजन बतलाकर इनके कार्यों का विश्लेषण किया है। 
कि ये गुण एक-दूसरे के अभिभावक, आश्रय और उत्पादक शक्तिवाले होकर 
एक-दूसरे का सहयोग करते हैं। यहाँ सहयोग का अर्थ है कि जहाँ पर सत्व प्रधान 
होता है, वहाँ पर रजोगुण और तमोगुण दबे होते हैं, और जहाँ पर रजो गुण मुख्य 
होता है, वहाँ पर सत्व और तमो गुण गोण रूप से रहते हैं। ऐसे ही कहीं पर तमो 
गुण प्रधान होता है वहाँ पर सत्व-रजो गुण अभिभूत अवस्था में रहते हैं। इसका _ 
अर्थ यह है कि इन तीनों गुणों का कहीं पर भी नितान्त अभाव नहीं होता हे। ये 
तीनों गुण प्रधान एवं गौण रूप मे सर्वत्र अर्थात्‌ सभी वस्तुओं में बिद्यमान हं। 
इसका निष्कर्ष यह भी निकलता है कि इन तीनों गुणों की विषमता ही सृष्टि हे, 
और साम्य अवस्था ही प्रकृति अर्थात्‌ प्रलय है। ये तीनों गुण एक-दूसरे का आश्रय 


१०. नेतरेतराभावाः सुखादयः अपि तु भावांः आत्मशब्दस्य भावचनत्वात्‌। प्रीतिरात्मा 
भावो येषां ते प्रीत्यात्मान:। एवमन्यत्रापि व्याख्येयम्‌। भावरूपता चेषामनुभवसिद्ध | 

_ (प्रवचन भाष्य, पृ० ६५) र र १: र 
११. सत्त्वं रजस्तमसी अभिभूय शान्तामात्मनो वृत्ति प्रतिलभत, एव रज: सत््वतमसी | 
अभिभूयधोराम्‌ एवं तमः सत्त्वरजसी अभिभूय मूढामिति। (वाचस्पति मिश्र, पृ० | 
६६) | 


\ 
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२२६ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


बनते हें, परन्तु इनमें आधाराधेयभाव नहीं हे। परन्तु इनकी क्रिया एक-दूसरे पर 
अवलम्बित होती हे, क्योंकि इनमें कोई भी अकेला गुण कुछ भी करने में समर्थ 
नहीं है। इसलिए ये सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ क्रमशः एक-दूसरे की सहायता एवं 
आश्रय बनते हुए अपने-अपने स्वभाव निर्वाह करते हैं। जैसा कि सत्व गुण रजस्‌ 
और तम के क्रमशः प्रवर्तन अर्थात्‌ उद्घाटन और नियमन कार्यो का आश्रय कर 
अपने प्रकाश रूप स्वभाव द्वारा उन दोनों का उपकार करता हे! इसी प्रकार 
रजोगुण, सत्व और तम के क्रमशः प्रकाशन और नियमन कार्यो के साहचर्य से 
होने वाले अपने प्रवर्तन कार्य द्वारा अन्य दोनों का उपकार करता है। इसी प्रकार 
तमो गुण सत्व, रजस्‌ के क्रमशः प्रकाश और प्रवर्तन कार्यो के सहयोग से होने 
वाले अपने नियमन कार्य द्वारा अन्य दोनों का सहयोग करता है। 

वाचस्पति मिश्र ने अपने भाष्य में विस्तार पूर्वक समझाते हुए कहते हैं कि 
ये गुण एक-दूसरे को उत्पन्न करते हें। इस प्रसंग में जनन का तात्पर्य है परिणाम। 
गुणों का यह परिणाम सदृश्य परिणाम हे, इसलिए उसे किसी हेतु से उत्पन्न नहीं 
माना जाता हे। क्योंकि हेतु भूत कोई अन्य तत्त्व नहीं है। यह सदृश्य परिणाम : 
अनित्य नहीं है, क्योंकि अपने से भिन्न किसी तत्त्व में इसका लय भी नहीं होता 
हे। इसका अभिप्राय यह है कि सृष्टि में साम्य अवस्था सत्वगुण कार्योन्मुख सत्व 
में परिणत होता हें। इस उन्मुखता में रजोगुण और तमोगुण सहायक होते हैं। यह 
नियम सर्वत्र सभी गुणों में दिखलाई देता .हे। इसका निष्कर्ष यह हे कि महत्तत्व 
रूप सृष्टपदार्थ हेतुमान है। महान्‌ से पृथक्‌ उसका हेतु हे। गुण त्रय -के सदृश्य 
परिणाम में कोई अन्य तत्त्वान्तर हेतु नहीं होता, बह अदृश्य परिणाम अन्य तत्त्व में 
लीन नहीं होता है। इसका अभिप्राय यह है कि ये तीन गुण ही मूल कारण रूप 
में द्रव्य रूप शक्ति हें। इनको द्रव्य रूप शक्ति भी कह सकते हैं। ये समस्त विश्व 
के मूल कारण हैं, इनका कोई कारण नहीं है अर्थात्‌ ये किसी के कार्य नहीं है। 

ये परस्पर मिथुन अर्थात्‌ सहचर रूप में मिथुन करते हुए तीनों गुण सर्वत्र 


उपलब्ध रहत ह। इनमं परस्पर तीनों का मिथुन होता रहता है। रजोगुण का मिथुन 
सत्व स आर सत्व गण का मिथुन रजोगण से इसी प्रकार तमोगुण का मिथुन 


१२. सत्त्वं प्रवृत्तिनियमावाश्रित्य रजस्तमो: प्रकाशेनोपकरोति रजः प्रकाशनियमावाश्रित्य 
प्रवृतयतरयो:, तमः प्रकाशप्रवृत्ती आश्रित्य नियमेनेतरयोरिति। (वाचस्पति मिश्र, 
पृ० ६६) 

१३. जननं च परिणामः स च गुणानां सदृशरूप:। अत एव न हेतुमत्त्वम्‌, तत्त्वान्तरस्य 
हेतारसम्भवात्‌ नाप्यनित्यत्वम्‌ तत्त्वान्तर लयाभावात्‌। (वाचस्पति मिश्र, पृ० ६७) 
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सत्वरजो गुण से होता है। सत्व रजोगुण का मिथुन तमोगुण से होता है। यही सुष्ट 
कौ आदि से अर्थात्‌ सृष्टि अनादि काल से है। इसलिए इनका आरम्भ नहीं माना 
जाता है। ये सर्वत्र विद्यमान रहते हैं और एक-दूसरे का सहयोग करते रहते हैं।'“ 


ये गुण जो उपर्युक्त स्वभाव वाले हैं, इनका नाम बतलाते हुए कहा हे कि 
सत्व गुण ही लघु है और प्रकाशक है। रजोगुण परिणाम अर्थात्‌ चल क्रियाकारी 
है। तमोगुण गुरु और आवरणकारी है, यह स्थितिशील है। ये तीनों गुण विरोधी 
स्वभाव वाले होकर भी भोग और अपवर्ग के प्राप्त करने में साधन बनते हैं। ये 
जीवात्माओं को पुरुषार्थ अर्थात्‌ अदृष्ट से प्रेरित होकर दीपक के समान विरोधी 


3. १५ | 


स्वभाव वाले होकर भी मिलकर कार्य करते हैं। || 


सांख्यदर्शन के अनुसार सत्व ही लघु और प्रकाशक माना गया है। इनमें 
लघुता अर्थात्‌ हल्कापन गुरुता भारीपन का विरोधी है। कार्य रूप में परिणत पदार्थ 
के उर्ध्वगमन में कारण बनता है। लाघव वह है जिसके कारण अग्नि की ज्वालायें 
ऊपर उठती हैं। यही हल्कापन किसी वस्तु में तिर्यग्गमन अर्थात्‌ वक्रगति का 
कारण बनता हे जैसे. वायु का तिर्यग्गमन, इन्द्रियों की वृत्ति पटुता अर्थात्‌ वृत्ति में 
आसुकारिता कां कारण भी यही हल्कापन होता हे। अंन्यथा गुरु होने पर इन्द्रियाँ 
अपने विषय प्रकाशन कार्य में मन्द गति से ही प्रवृत्त होगी। 

सत्व और तम्‌ स्वयं क्रियाहीन होने के कारण अपने-अपने कार्य के 
उत्पादन में असमर्थ होते हैं। रजो गुण. द्वारा ही वे प्रेरित किये जाते हैं। उनमें 
अवपाद की निवृत्ति रजो गुण से ही आती है। जिस समय रजो गुण संयुक्त हो 
जाता है तो सत्व और तमस्‌ सामर्थ्यवान्‌ एवं क्रियावान्‌ हो जाते हैं। इसी दृष्टि से 
रजो गुण को उपष्टम्भक अर्थात प्रवर्तक कहा है। यह उपष्टम्भक इसलिए भी है 
कि वह चंचल है, अर्थात्‌ उसमें गति तथा क्रिया रहती है। > 


१४. अन्योन्यमिथुनाः सर्वे सर्वे सर्वत्रगामिनः। रजसो मिथुनं सत्त्वम्‌ सत्वस्य मिधुनं 
रजः।। तमसश्चापि मिथुने ते सत्त्वरजसी उभे! उभयोः _सवरजसोर्मिधुनं तम 
उच्यते। नैषामादिः सम्प्रयोगो वियोगो वोपलभ्यते॥१२। (सांख्य का०, पृ० ११२, 
देवीभागवत्‌) 

१५. सत्त्व लघु प्रकाशकतिष्टम्‌. उपष्टम्भकं चलं चरज:। गुरु वरणकमेव तम: 
प्रदीपवच्चार्थतो वृत्तिः।। (सां०कां० १३) ee 

१६. तत्र कार्योद्गमने हेतुर्धमों लाघवं गोरवप्रतिद्वनद्वा यतोऽग्नेरु भवति, तदेव 
लाघवम्‌। कस्यचित्तिग्गमने हेतुर्भवति यथा वायोः। fF 

१७. सत्त्वतमसी स्वयमक्रियतया स्वकार्यप्रवृत्ति प्रत्यवसीदन्ती म्यते, अवसादा 
प्रच्याव्य स्वकाय उत्साहं प्रयत्न कार्यते। तदिदमुक्तम्‌“ उपष्टम्भकं रजः"इति। 
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सदा चचंल एवं परिणामी होने के कारण रजोगुण स्वयं सत्व तम्‌ एवं गुण 
विकार रूप त्रैगुण्य का सर्वत्र उद्घाटित करने वाला हे। वह रज गुरु अवरोधक 
विभिन्न कार्यों में इन्द्रियादि को प्रवर्तित करने में असमर्थ तमो गुण के द्वारा किसी 
विषय मे प्रवर्तित होता हैं। तमो गुण से अनावृत्त विषय में प्रवृत्त होता है। इस प्रकार 
प्रवृत्ति उन्मुखता से निवृत्त करने में कारण भूत्‌ तमोगुण को “ गुरुवरणकमेव तम." 
इस वाक्य के द्वारा नियामक कहा गया है। कहने का अभिप्राय हे कि तमोगुण 
स्तम्भन करता हे, प्रत्येक गुण के साथ अन्वित अर्थात्‌ संयुक्‍त होता हे, इसका अर्थ 
है कि विश्व की समस्त वस्तुओं मे जहाँ-जहाँ स्थिरता दिखलायी देती हे, वहाँ 
तमो गुण की प्रधानता अवश्य होगी। 

वाचस्पति मिश्र ने अपने भाष्य में एक प्रश्‍न किया हे, और उसका समाधान 
भी किया हे। ये तीनों गुण परस्पर एक-दूसरे के विरोधी हैं, जब ये एक-दूसरे के 
विरोधी हं तो तीनों मिल कर सृष्टि की रचना कैसे कर सकते हें? इसके लिए एक 
उदाहरण दिया है कि सुन्द और उपसुन्द दो राक्षस थे, हमेशा एक-दूसरे के विरोधी 
रहते थे। दोनों का परस्पर युद्ध हुआ एक दूसरे की तलवार से दोनों मारे गये। अत: 
इस न्याय से परस्पर विरोधी तीनों गुण एक-दूसरे को नष्ट करने वाले होने चाहिए। 
इस आपत्ति का उत्तर देते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि कारिका जो 
प्रवीपवच्चार्थतोवृत्तिः ' इसका अर्थ हे कि ये तीनों गुण मिलकर परस्पर एक-दूसरे 
को नष्ट नहीं करते, अपितु प्रदीप के समान मिलकर कार्य करते हैं। अर्थात्‌ 
एक-दूसर का अनुवर्तन करते हैं। जिस प्रकार की दीपक में रूई की बत्ती, तेल 
ओर अग्नि एक-दूसरे के विरोधी हें। परन्तु ये मिलकर प्रकाश रूपी कार्य करते 
हैं इसी प्रकार ये तीनों गुण मिलकर समस्त विकार 'रूप विश्व की संरचना करते 
हैं। जसे कि आयुर्वेद में प्रसिद्ध वात, पित्त और कफ एक-दूसरे के विरोधी हैं। 
परन्तु मिलकर अथवा एक-दूसरे का सहयोग करके सुन्दर शरीर को धारण करते 


१९ 


ये तीनों गुण परस्पर मिलकर क्यों कार्य करते हैं? और पुरुष को भोग और : 


र कैसे प्राप्त कराते हैं? इस शंका का उत्तर देते हुए कहा है कि इनमें 
3 ही हेतु हे, अन्य कोई हेतु नहीं है। इस का अर्थ करते हुए वाचस्पति मिश्र 


Soi 

१८. तमसा तत्रतत्र प्रवृत्तिप्रतिबन्धकेन कचिदेव प्रवर्त्यते-इति ततस्ततो व्यावृच्या तमो 
नियामकमुक्तम्‌-“गुरु वरणकमेव तम:" इति (सा०का० भाष्य, पृ० ६८-६९) 

६. प्रदापवच्चाथता वृत्तिः” इति। दृष्टमेतत्‌-यथा वर्सितैले अनलविरोधिनी अथ च 
मिलिते सहानलेन रूप प्रकाशलक्षणं कार्य कुरूत: यथा च वातपिचवूलैष्माणः 
परस्परविरोधिनः शरीरधारणलक्षण कार्यकारिण:। (साख्य का० पृष्ठ-७०) 
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रहाल २२९ 
ने केनचित्‌ का अर्थ यह किया है कि कोई अन्य शक्ति ईश्वर आदि का इसके 
लिए मानने कौ आवश्यकता नहीं है। उनका यह अर्थ निकालना उचित प्रतीत नहीं 
होता है। क्योंकि यदि सांख्यकारिकाकार को ईश्वर का खण्डन करना होता तो वह 
स्पष्ट रूप में ईश्वर का खण्डन करता। क्योकि ईश्वर कृष्ण ने अपनी अन्तिम 
कारिकाओं में यह स्पष्ट स्वीकार किया है कि कपिलमुनि से प्रारम्भ हुई 
सांख्यदर्शन कौ विद्या जो कि आसुरी, पंचशिखाचार्य आदि गुरु शिष्य की परस्पर 
से विद्या प्राप्त हुई है। मैंने उसको केवल आख्यायिका रहित करके कारिका रूप 
में सांख्यदर्शन का आख्यान किया हे। कपिल मुनि ने अपने सांख्य दर्शन में पुरुष 
विशेष ईश्वर की सिद्धि नहीं को है। इस विषय पर परमपुरुष का वर्णन करते हुए 
विस्तार पूर्वक स्पष्ट किया जायेगा कि कपिल मुनि ईश्‍वर के अस्तित्त्व को 
स्वीकार करते हैं, “न केनचित्‌ कार्योकरणम्‌” का अभिप्राय यही है कि बाहर से 
कर्त्ता के रूप करण अर्थात्‌ इन्द्रियाँ और मन बुद्धि कर्त्ता के रूप में कार्य करते 
हुए से प्रतीत होते हैं। जैसे कि शक्तिधारी, धर्नुधारी आदि संकेत प्राप्त होते ही शत्रु 
पर विजय प्राप्त करने के लिए अपने-अपने शस्रों को लेकर प्रवृत्त होते हैं। इसी 
प्रकार पुरुष का पुरुषार्थ ही अपने-अपने करणों से कार्य करवाता रहता है। इसमें 
अन्य कारण मानने की आवश्यकता नहीं है। 

यहाँ इस प्रसंग में विचारणीय यह है कि पुरुषार्थ जो प्रेरक बनता है यह 
नियम किसने बनाया है। जिसने यह नियम बनाया हे वही नियामक है। उसी को 
ईश्वर कहा गया है। 

सांख्यदर्शन का गुण मूल तत्त्व के रूप में व्याख्यायित हुआ हे। वह 
वैशेषिक दर्शन का द्रव्याश्रित गुण नहीं है। जिस समय रचना या विकार प्रारम्भ 
होता है, उससे पूर्व इन तीनों गुणों की स्थिति साम्यावस्था में रहती हे। जिसको 
प्रकृति कहा है, जब इन तीनों गुणों में विक्षोभ अर्थात्‌ विषमता होती है, तभी विश्व 
संरचना प्रारम्भ हो जाती है। परन्तु रचनाकाल की मूल तत्त्व की अपनी स्थिति में 
कोई अन्तर नहीं आता, जब तक समस्त जगत्‌ फिर अपने मूल कारण में अवस्थित 


न हो जाये। इसलिए मूल तत्त्व सदा गुण बना रहता है। यद्यपि मूल तत्त्व ही ह्‌ 
ME Se कीड 


२०. स्वां स्वां प्रतिपद्यन्ते परस्पराकृतहेतुकां वृत्तिम्‌। पुरुषार्थ एव हेतुर्न केनचित्कार्यते 
'कारणम्‌।।३१।। 

२१. यथा हि बहवः पुरुषा: शाक्तीकयाष्टीकधानुष्कार्यणिकाः कृतसंकेताः परावस्कन्दाय 
प्रवृत्ता: तत्रान्यतामस्याकूतमवगम्यान्यतमः प्रवति, प्रवर्तमानस्तु शाक्तीकः शक्तिमेवादतते 
न तु यष्टयादिकम्‌ एवं याष्टीकोऽपि यष्टिमेव न शर्क्यादिकम्‌। (सांख्य का०भा० 
पष्ठ-११३) 
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३३ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास | 


“ अन्योऽन्यामिथुनवृत्तिता” उसके विकारोन्मुख होने अथवा विकार रूप में परिणत 
हो जाने की अवस्था को प्रकट करती है। फिर भी हम उनकी इस विकृत अवस्था | 
के आधार पर रखे नाम का प्रत्येक अवस्था को प्रकट करने के लिए प्रयोग करते | 
हैं, और ऐसा ही किया जा सकता है। क्योंकि समस्त व्यवहार सर्ग काल का 
सम्भव है प्रलय का नहीं। 
अब यह प्रश्न उठता है कि गुण शब्द का प्रयोग सांख्य की अपनी मान्यता 
है अथवा कहीं से उसने गुण शब्द ग्रहण किया है। अथर्ववेद में गुण शब्द का 
प्रयोग इसी मूलतत्त्व के रूप में किया गया हे। जसा कि अथर्ववेद में कहा हे कि 
“त्रिभिगुणेभिरावृत्तिम्‌” (१०,८,४३) इस पद्य का अर्थ भी यही हे कि तीन गुणों 
के द्वारा समस्त विश्व आवृत्त हे अर्थात्‌ आच्छादित हे। सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ के 
“ अन्यो5न्यमिथुनवृत्ति” होने की ध्वनि प्रस्फुटित है। ऋग्वेद में आधिभोतिक जगत्‌ 
न “के मूल तत्त्वों का संकेत त्रिधातु पद से किया गया है। यह पद त्रि ओर धातु इन 
दो पदों से मिलकर बना हे। यहाँ त्रि शब्द का अर्थ तीन संख्या वाचक हे। अत | 
सत्व पद का प्रयोग लगभग २५ बार हुआ है। और विश्व संरचना के उपादान | 
कारण के रूप में प्रयोग किया गया है। यद्यपि त्रिधातु शब्द के अन्य अनेक अर्थ 
1 भी भाष्यकारो ने किये हैं। परन्तु सांख्य दर्शन के सत्व, रज॑ और तम कें अर्थ में 
भी त्रिधातु शब्द का अर्थ किया जा सकता है। जैसा कि ऋग्वेद में कहा है कि 
॥ त्रिधातु से रचित समस्त जगत्‌ विस्तृत रूप में फैला हुआ है। 


२२. सांख्यसिद्धान्त उदयवीर शास्त्री पृष्ठ सं०-२१२ 
२३. यस्य त्री पूर्णा मधुना पदान्यक्षीयमाणा स्वधाया मदन्ति। 
य उ त्रिधातु पृथिवीमुत द्यामेको दाधार भुवनामि विश्वा। (ऋग्वेद-१/१५४/४ 
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षष्ठ अध्याय 


प्रकृति-निरूपण 


सांख्य दर्शन में कहा है कि 'सत्वरजतम" की साम्यावस्था का नाम प्रकृति 
है। प्रकृति से महत्‌ तत्त्व से अहंकार, अहंकार से पच॑तन्मात्रायें तथा ज्ञानेन्द्रियां एवं 
कर्मेन्द्रियां और पंच तन्मात्राओं से स्थूल महाभूत उत्पन्न होते हैं। सांख्यकारिका में 
कहा है कि ये मूलतत्त्व चार भागों में विभक्त किये जा सकते हैं। मूल प्रकृति 
अविकृति है, अर्थात्‌ वह किसी का कार्य नहीं है। दूसरे प्रकार का तत्त्व है महत्‌ 
जो कि प्रकृति भी है और विकृति भी है। ये तत्त्व सात प्रकार का है। यह कारण 
भी है और कार्य भी हे। जिसमें पाँच तन्मात्रायें महत्‌ और अहंकार ये सात तत्त्व 
सम्मिलित हैं। तीसरे प्रकार का तत्त्व विकार है जो सोलह (१६) प्रकार का है। 
इसका अर्थ है कि यह कारण नहीं है अपितु कार्य है। इनमें ग्यारह इन्द्रिया और 
पंच महाभूत सम्मिलित हैं। चौथा तत्त्व है जो कि न प्रकृति है और न विकृति है 
वह पुरुष है।' ये पच्चीस तत्त्व सांख्य ने स्वीकार किये हैं। जो चार प्रकार के हैं। 
सांख्यदर्शन में ये चार प्रकार के मूल तत्त्व जो कि पच्चीस प्रकार के माने 
हैं। वास्तव में दो प्रकार के मूल तत्त्व हैं। एक चेतन और दूसरा अचेतन! चेतन 
तत्त्व पुरुष है जिसका वर्णन पुरुष अध्याय में किया गया हैं। प्रकृति का दूसरा नाम 
प्रधान है। सांख्यदर्शन के सम्मुख यह जो दृश्यमान जगत्‌ है, यह क्या है? कहाँ 
से आया है? इसका आरम्भ कब हुआ अथवा यह अनादि है? क्या कोई इसका 
निर्माण कर्त्ता है? अथवा स्वतः बना हुआ है। इत्यादि अनेक प्रश्‍न एवं पहेलियां हैं। 
` इन सब प्रश्नों का सांख्य दर्शन में उत्तर खोजा गया है। 
प्रकृति पद का अर्थ : प्रकृति पद का अर्थ धातु एवं प्रत्यय के आधार पर 


१. सत्त्वरजस्तमसां साम्यावस्था प्रकृतिः प्रकृतेर्महान्‌ महतोऽहकारोऽह॑करात्‌ पञ्च- 
तन्त्राण्युभयमिन्द्रियं, तन्मात्रेभ्यः स्थूलभूतानि पुरुष इति 'पञ्चविंशतिर्गणः।।६१।। 
साख्य प्र० 

२. मूल प्रकृतिरविकृतिर्महदाद्याः प्रकृतिविकृत्यः सप्त षोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिर्न 
विकृतिः पुरुषः।। (सांख्य का०-३) 
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है कि जिस साधन से यह अखिल विश्व कौ रचना की जाती हे। यह अचेतन तत्त्व 
अखिल विश्व का मूल उपादान कारण हैं। इस प्रकृति शब्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार 
की जाती है कि “प्रकर्षेण क्रीयते सर्वविश्वमनया इति प्रकृति” अर्थात्‌ जिस मूल 
तत्त्व के द्वारा अच्छी प्रकार से जगत्‌ का निर्माण किया जाता हे, वह प्रकृति हे। 
यद्यपि जब प्रकृति पद का प्रयोग किया जाता हे बह प्रकृति हे। यद्यपि जब प्रकृति 
पद्‌ का प्रयोग किया जाता है तो मूल तत्त्व रूप अर्थ का प्रकटीकरण करने के 
लिए किया जाता है। इस प्रकृति शब्द में मूल तत्त्व सम्बन्धि सभी भावनाओं का 
उसमें समावेश होता है। तथापि विशेष रूप से सर्ग की भावना उसमें निहित हे। 

प्रधान पद का अर्थ : प्रधान शब्द मुख्य रूप से विश्‍व की प्रलय अवस्था 
को ध्वनित करता है। इस प्रधान शब्द का निर्वचन इस प्रकार किया जा सकता हे 
कि “प्रकर्षेण धीयते अन्तर लीयते सर्वजगत्‌ यस्मिन्तत्‌” जिसका अभिप्राय्‌ यह है 
कि समस्त विश्‍व अच्छी प्रकार से लीन हो जाता हे जहाँ पर इसका अर्थ यह हे 
कि प्रधान शब्द का यह अर्थ होते हुए भी प्रधान पद और प्रकृति पद पर्याय के 
अर्थ में ही माने जाते हैं। इन दोनों का अर्थ हम यह भी समझ सकते हैं। कि जब 
विश्व का निर्माण होता हे तो उस समय प्रकृति पद से कहना चाहिए और जब 
उसकी प्रलय होती है। तो प्रधान पद से अभिव्यक्त करना चाहिए। यह प्रलय और 
सृष्टि रचना अनादिकाल से सतत्‌ प्रवाहमान्‌ है। अर्थात्‌ अनादि है। 

सांख्यदर्शन में प्रकृति के अनेक नाम कहे गये हें। जैसे परिणामिनी, 
प्रसवधर्मिणी, तमस्‌, अव्यक्त, अक्षर, ब्रह्म, माया, अविद्या, शक्ति, अजा आदि नाम 
आये हें। 

मूल उपादान के विषय में भारतीय दर्शन में अनेक मतों का सृजन हुआ है। 
इसलिए संक्षिप्त रूप में उनका वर्णन करना अपेक्षित है। 

जगत्‌ का मूल उपादान : सांख्य का यह प्रसिद्ध सिद्धान्त माना जाता हे 
कि जगत्‌ का मूल उपादान कारण अचेतन है। चेतन तत्त्व विश्व का मूल उपादान 
कारण नहीं हो सकता है। क्योंकि उपादान कारण वह है कि जिससे यथार्थ रूप 
य विकार अथवा परिणाम को प्राप्त होके वस्तुओं का निर्माण यथार्थ रूप में होता 
हे। जसे मिट्टी का विकार होकर घट का निर्माण होता है। सोने में विकार होकर 
आभूषण निर्मित हो जाते हैं। जगत्‌ के सभी वस्तुओं के कार्य कारण रूप का 
सिद्धान्त सर्वत्र दृष्टिगोचर होता है। क्या जगत्‌ का उपादान चेतन हे? अथवा 
अचतन ह। जब हम यह निर्णय करते हैं तब हमें यह जानना चाहिए कि वस्तुतः 
जगत्‌ Fe स्वरूप क्या हे? विश्व में दो प्रकार के ऐसे तत्त्व दृष्टिगोचर होते हैं। 
जिनको एक नहीं कहा जा सकता हे! उनमें परस्पर इतनी विलक्षणता हे कि जैसे 
एक प्रकाश ह तो दूसरा अन्धकार। उन्हीं को दार्शनिकों ने चेतन और अचेतन नाम 
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से परिलक्षित किया है। चेतन के जो लक्षण दार्शनिकों ने निर्धारित किये हैं। उनका 
जहाँ सर्वथा अभाव है उन तत्त्वों को जड़ अथवा अचेतन कहाँ जाता हे। चेतन तत्त्व 
के स्वरूप पर पुरुष के अध्याय में समझाया गया है। दूसरा तत्त्व जो जड़ एवं 
अचेतन हे, उसका स्वरूप क्या हे? इत्यादि को इस अध्याय में विस्तार पूर्वक 
विवेचना की जा रही हैं। 


मूल उपादान चेतन : यदि यह सिद्धान्त स्पष्ट हो जाता है कि चेतन आत्म 
तत्त्व के अतिरिक्त शेप समस्त विशव जड़ है, तब उस अवस्था में जड़ तत्त्व को 
ही उपादान कारण मानना चाहिए। परन्तु एक दार्शनिक विचारधारा है कि चेतन 
और अचेतन मूलरूप में दो भिन्न तत्त्व नहीं हैं। इसमें एक दार्शनिक विचारधारा 
है कि अचेतन चेतन के रूप मे परिवर्तित हो जाता है। यह विचारधारा चार्वाक की 
मानी जाती है। दूसरी विचारधारा है कि चेतन अचेतन के रूप में विवर्त के 
सिद्धान्त से अचेतन रूप में आभासित होता हे। इन दोनों दार्शनिक सम्प्रदायों का 
एक ही सिद्धान्त हे कि दोनों ही यह मानते हैं कि संसार का मूल कारण एक ही 
है। एक चेतन को मानता है और दूसरा अचेतन को मानता है। सम्भवतः उनका 
यह सिद्धान्त इसलिए विकसित हुआ होगा कि अनेक कारण मानने पर उनके 
परस्पर सम्बन्ध एक दूसरे की महत्ता की विसंगतियाँ होने की सम्भावना है। 
इसलिए चार्वाक ने माना कि संसार का मूल कारण अचेतन अथवा जड़ है। यह 
अचेतन ही ज्यों ज्यों सूक्ष्म होता चला जाता हे त्यों-त्यों चेतन में परिणत हो जाता 
है। आगे चल करके इसके ही नाम आत्मा, चेतन आदि रूप में परिणत हो जाते 
हैं। दूसरे सिद्धान्त के अनुसार चेतनतत्त्व ही मूल कारण हे वहीं जगत्‌ के रूप में 
परिणत अथवा भासित होता है। यह विचारधारा अद्वेतवेदान्त की मानी जाती हे 
अद्वैतवेदान्त का सिद्धान्त ्वैतवादी विचारधारा के ठीक विपरीत माना जाता हे। 
इसके अनुसार ब्रह्म को ही निमित्त ओर उपादान रूप म॑ मानत ह। अथातू 
पारमार्थिक रूप में ब्रह्म चेतन की ही सत्ता ह। उस परम चैतन्य से परिणाम या 
विकार होकर सृष्टि की रचना नहीं होती हे। सृष्टि रचना अर्थात्‌ मूल चतन सत्ता 
से ही उपादान रूप होकर यह चेतन और जड़ जगत्‌ केवल भासित होता हे। 
अर्थात्‌ यह विश्व आभास मात्र हे। पारमार्थिक रूप म॑ ता कवल परम सत्ता के 
रूप में चेतन तत्त्व तो ब्रह्म ही है। 
तत्त्वानुपरिशोधन की दृष्टि से ये दोनों उपर्युक्त चतन ओर अचेतन उपादान 
रूप में विश्व के रचना करने वाले तत्त्व स्थूल दृष्टि से अवलोकित करने पर भिन्न 
प्रतीत होते हैं। वस्तुत: इन दोनों का आधार एक ही है और वह यह हे कि समस्त 
चेतन एवं अचेतन जगत्‌ का मूल तत्त्व एक हे। यह इससे आगे का विचार हे उस 
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मूल तत्त्व का क्या स्वरूप माना जाये ? अथवा वह मूलतत्त्व क्या हो सकता हे? 
हम यह अवश्य कह सकते हैं कि उनके नाम भिन्न हैं। यदि हम यह थोडं समय 
के लिए उस मूलतत्त्व को चेतन नाम दें तो चेतनवादी विद्वानों के उस मूलतत्त्व 
के स्वरूप को चाहे नाना प्रकार के तर्को से सम्मुष्ट किया हो, परन्तु उसका 
निष्कर्ष एक ही हे कि इस चेतन ओर अचेतन समस्त जगत्‌ का वह मूलतत्त्व ही 
उपादान कारण है। इसकी विवेचना दूसरे प्रकार से यह की जा सकती हे कि वह 
मूलतत्त्व अचेतन हे अर्थात्‌ विश्व में दृष्टिगोचर होने वाला अचेतन आर चेतन जगत्‌ 
का उपादान कारण अचेतन है। इस सिद्धान्त का अनात्मवादी अतिभूतवादी अथवा 
जडवादी कहा जाता है। इस सिद्धान्त के अनुसार इस जगत्‌ और उसका मूल 
कारण अचेतन ही है। 
चेतन-अचेतन दोनों तात्त्विक हैं : जो जगत्‌ में हम चेतन और अचेतन 
की अनुभूति करते हैं उस पर गम्भीरता पूर्वक दार्शनिकों ने विवेचना की है। इस 
प्रंसग में यह विवेचनीय है कि ये चेतन और अचेतन के रूप में अथवा अचेतन 
चेतन. के रूप में परिवर्तित किये जा सकते हैं या नहीं। यदि चेतन को अचेतन और 
अचेतन को चेतन तात्त्विक रूप में परिवर्तित नहीं किया जा सकता है। तब उस 
रूप में यह स्वीकार करना होगा कि चेतन और अचेतन के अस्तित्त्व को एक दूसरे 
से सर्वथा भिन्न और अपने स्वरूप में स्वतन्त्र स्वीकार करना होगा। यह अवश्य 
माना जा सकता हे कि अचेतन तत्त्व परिणत अथवा विकार को प्राप्त होता रहता 
है। वह अचेतन अपने स्वरूप का परित्याग कभी नहीं करता है। चेतन तत्त्व में तो 
इस प्रकार को विकार एवं परिणाम की कल्पना भी नहीं करनी चाहिए। वह सदा 
एक रूप रहता है। चेतन वर्ग में जीवात्मा को जो सुख-दुःखादि की अनुभूति होती 
हे, उसमें कोई विकार उत्पन्न नहीं होता है। प्रत्येक सुख-दु:ख की अनुभूति उसका 
विकार न होकर, वह स्वयं उसका रूप है। यहाँ अनुभूति चेतन के अस्तित्त्व में 
साधक ही है बाधक नहीं। 
चेतन का चेतन परिणाम : यह माना जाता है कि अचेतन तत्त्व परिणामी 
हं। वह अपने मूल रूप से विकृत अथवा परिणत होता रहता है। फिर भी वह सत्य 
है, क्योंकि अपने वास्तविक मूल रूप अचेतनता का परित्याग नहीं करता है। यहाँ | 
यह प्रश्‍न किया जा सकता हे कि क्या इसी प्रकार चेतन का चेतन रूप परिणाम 
नहीं माना जा सकता? इस विषय में यह माना कि चेतन अपने स्वरूप को कभौ 
नहीं छोड़ता और वह अचेतन रूप कभी नहीं होगा। जैसे कि अचेतन कभी चेतन 
रूप नहीं हो सकता, भले ही वैसा माना जाता हो। अतः चेतन का चेतन रूप 
परिणाम होने में क्यों बाधा होनी चाहिए? इस प्रकार के परिणाम का स्पष्टीकरण 
उस समय हो जाता हैं। जब चेतन के साथ विविध भावानाओं का अनुभव होता 
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हे। और ऐसा अनुभव एक दूसरे के अनन्तर समान रूप में होता रहता है। चेतन 
कभी अपने आप को दूःखी अनुभव करता हे और कभी सुखी अनुभव करता हे। 
इसी प्रकार राग, द्वेष, अभिमान, चिन्ता और निश्चिन्तता आदि भावों का अनुभव 
आत्मा को हुआ करता हैं। इसका स्पष्ट तात्त्विक रूप यह क्यों न माना जाये? कि 
ये एक समस्त अनुभूतियाँ चेतन का परिणाम ही हैं। इस प्रकार चेतन के अपने 
स्वरूप का परित्याग भी नहीं होगा। 
वास्तव में सिद्धान्त न तो प्रमाणो से सिद्ध होता हे न ही यथार्थ स्थिति को 
बतलाता है। सांख्य के सिद्धान्त के अनुसार तो सुख-दु:खादि अचेतन प्रकृति के 
रूप अथवा विकार हैं। यदि इनकी अनुभूति के समय चेतन तत्त्व का परिणाम मान 
लिया जाये तो उसे अचेतन होने से नहीं बचाया 1 सकता है। यथार्थ स्थिति यह 
है कि सुख-दु:खादि की अनुभूति के समय आत्मा का सुखादि रूप में परिणाम 
नहीं होता है। वास्तविक स्थिति यह है कि सुख-दु:खादि रूप में परिणत हुई बुद्धि 
चेतन आत्मा में या आत्मा की चेतनता से चेतन हुई सी बुद्धि आत्मा को सुखादि 
विषयक अनुभूति का साधन बनती है। सुख-दुःखादि रूप में बुद्धि ही परिणाम 
को प्राप्त होती रहती है और आत्मा में उसे उपस्थित करना आदि समस्त 
क्रियाकलाप में चेतन के सान्निध्य की अपेक्षा रखता हे। बुद्धि आत्मा का 
अन्तःकरण रूप में साधन अथवा माध्यम है। इसका यह अर्थ है कि आत्मा किसी 
प्रकार की अनुभूति शरीर और इन्द्रियों को धारण किये हुए ही करता है। बुद्धि 
आत्मा का निकटतम साधन है। इस प्रकार इन दोनों का सहयोग विश्व में सभी 
| प्रकार के व्यवहार एवं क्रिया-कलाप का आधार है। 


| वास्तव में चेतन आत्मा जब अपने स्वरूप का साक्षात्कार कर लेता है तो 
उस समय ही इन दोनों के सहयोग का क्रम अवरुद्ध हो जाता हें। अतः की 
आत्मा में दुःख-सुख की अनुभूति होने पर भी उसमें कोई विकार या परिणाम नहीं 
माना जा सकता है। चेतन का चेतन रूप कभी विकृत नहीं हो सकता है। गौण रूप 
में शब्द मात्र का प्रयोग करना सर्वथा व्यर्थ है। | 
| उपर्युक्त स्थिति मान लेने पर, संसार में दो विलक्षण प्रकार के तत्त्वों कौ 
अनुभूति होती है। मूलतत्त्व जड़ और चेतन रूप में एक ही तत्त्व नहीं हो सकता 
है। केवलं आत्मवादी अथवा केवल चेतनवादी मूल तत्त्व को केवल चेतन स्वरूप 
मान कर समस्त जड़ जगत्‌ को उसी का विर्वत मानता है। क्योंकि यदि वह उस 
भूल चेतनतत्त्व में विकार मानता, तो वह परिणामी अथवा विकारी हो जाता है। 
उसकी दृष्टि में जगत्‌ की स्थिति केवल उज्जु में सर्प और शुक्तिका में रजत की 
र प्रतीति मात्र ही जगत्‌ की स्थिति है। दूसरा भौतिकवादी मूलतत्त्व को जड बतलाकर 
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चेतन प्रतीत होने वाले प्राणियों में चेतन आत्मा को भी उसी जड मूल तत्त्व का 
सूक्ष्मतम तथा उसकी विकासतम अवस्था को बतलाया हें एव मानता हैं। 
मूलरूप में द्वैततत्त्व : सांख्यदर्शन का चेतन और जड़ द्वैत का यह सिद्धान्त 
अतिप्रसिद्ध है। संसार के निर्माण में मूल उपादान कारण प्रकृति हे आर दूसरा तत्त्व 
चेतन अर्थात्‌ पुरुष है मूल प्रकृति की सिद्धि सांख्य ने स्वतन्त्र युक्त और तर्क के 
अनुसार की है। पूर्वपक्षी की ओर से यह तर्क प्रस्तुत किया गया है कि यह दृश्य 
जगत्‌ जिसमें सामान्यतः पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु से निर्मित समस्त जड जगत्‌ 
असंख्य वस्तुओं के रूप में दृष्टिगोचर हो रहा है। इसका मूल कारण प्रकृति है यह 
कैसे माना जाये? अर्थात्‌ प्रकृति की सिद्धि नहीं हो सकती है। इसका उत्तर देते हुए 
सांख्य ने माना है कि कोई वस्तु होने पर भी दृष्टिगोचर न होती हो, उसमें 
निम्नलिखित कारण हो सकते हें-किसी वस्तु का दूर होना, अति समीप होना, 
किसी इन्द्रिय का नष्ट होना, मन एकाग्रता की व्यवस्था, स्वस्थ न होना अर्थात्‌ मन 
अनव्यवस्थित होना, अति सूक्ष्म होना, व्यवधान होना, एक-दूसरे के नीचे दब 
जाना और एक-दूसरे में मिल जाना। इन कारणों से वस्तु होते हुए भी दृष्टिगोचर 
नहीं होती है।' वाचस्पति मिश्र ने इसको समझाते हुए बतलाया है कि ' अतिदूरात्‌' 
अर्थात्‌ जैसे कोई पक्षी आकाश में उडते हुए जब अतिदूर चला जाता है तो वह 
प्रत्यक्ष रूप में दृष्टिगोचर नहीं होता है। क्योंकि वह बहुत दूर आकाश में उड़ गया 
है। अतः वह प्रत्यक्ष होते हुए भी उपलब्ध नहीं होता है। इसी प्रकार 'सामीप्यात्‌' 
जैसे कि आँखों में लगाया हुआ काजल अत्यधिक समीप होने के कारण 
दृष्टिगोचर नहीं होता हे। इसी प्रकार किसी भी ज्ञानेन्द्रिय के नष्ट हो जाने पर उससे 
होने वाला प्रत्यक्ष नहीं होता है। जैसे कि अन्धे होने पर रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता 
है। और बहरा होने पर शब्द नहीं सुनाई देता है। इसी प्रकार “मनोऽवस्थानात्‌” जैसे 
कि कामातुर व्यक्ति दिन के मध्याह में भी वस्तु के सम्मुख होने पर भी नहीं देख 
पाता है। इसी प्रकार “सौक्ष्म्यात्‌? किसी वस्तु के अति सूक्ष्म होने से भी वस्तु 
दृष्टिगोचर नहीं होती हे। जैसे कि परमाणु होते हुए भी सूक्ष्म होने के कारण 
दिखलाई नहीं देता है। इसी प्रकार कहा है कि 'व्यवधानात्‌' अर्थात्‌ दीवार आदि 
के व्यवधान होने के कारण दीवार के पीछे क्या है, वहाँ वस्तु के होते हुए भौ 
वस्तु दृष्टिगोचर नहीं होती है। इससे अगला हेतु दिया है कि 'अभिभवात्‌' जैसे कि 
दिन में सूर्य के प्रकाश में नक्षत्र मण्डल अविभव हो जाता है। वह तारागणादि होते 


३. अतिदूरात्‌ समीप्याद्‌ इन्द्रियघातान्मनोऽनवस्थानात्‌। 
सौक्ष्म्याद्‌ व्यवधानाद्‌ अभिभवात्‌ समानाभिहारच्च।। (सां०का०-७) 
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हूए भी दृष्टिगोचर नहीं होते हैं। अन्तिम हेतु दिया हे कि 'समानाभिहारात अर्थात्‌ 
तालाब में बूँदें पड़ती हें, परन्तु जल में जल मिल जाने के कारण वे दिखलायी 
नहीं देती हैं। 

सांख्यकारिका में इन उपर्युक्त कारणों से किसी वस्तु के होने पर भी उसकी 
उपलब्धि न होना, प्रतिपादित किया है। इसलिए कहा है कि 'प्रकृति' अति सूक्ष्म 
होने से उपलब्ध नहीं है, न कि प्रकृति का अभाव होने से वह उपलब्ध नहीं है। 
अर्थात्‌ प्रकृति सत्तात्मक है अति सूक्ष्म होने से उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है। वह 
प्रकृति कार्य रूप में उपलब्ध हे। क्योंकि कार्य कारण का सामान्य नियम है कि 
यदि कोई कार्य हैं तो उसका कारण भी अवश्य होगा। अत: प्रकृति से निर्मित 
समस्त जड़ जगत्‌ उपलब्ध है। यह समस्त व्यक्त पदार्थ जो प्रकृति से निर्मित हुए 
हैं, ये प्रकृति के सदृश भी हैं और उससे असदृश भी हें। यहाँ यह सिद्ध करने के 
लिए अनुमान वाक्यों को प्रयुक्त किया गया है कि यह समस्त जगत्‌ अभाव से 
उत्पन्न नहीं हुआ है, अपितु अपने किसी निश्चित कारण से अर्थात्‌ उपादान रूप 
कारण से उत्पन्न हुआ हे। संसार के निर्माण में मूल कारण प्रकृति हे। सांख्य ने 
यह सिद्ध करने के लिए ही सांख्यदर्शन का प्रणयन किया है। 


अविवेकत्वादि धर्मों की सत्ता सिद्ध होती है। क्‍योंकि ये सत्वादि गुण 
सुख-दुःख मोहात्मक हैं। ये तीनों गुण पुरुष के नहीं हैं। इसलिए मूल प्रकृति के 
अस्तित्त्व को सिद्ध करने के लिए कार्यो के कारण गुण स्वभाविक होने के कारण 
अव्यक्त प्रकृति की सत्ता सिद्ध होती है। इसके लिए कारिकाकार ने कहा कि जहाँ | 
साध्य नहीं है, वहाँ साधन नहीं रहता हे। इस अनुमान वाक्य का दु टान्त के डा | 
समझाया है कि उनके अभाव में अभाव होने से अर्थात्‌ जहाँ अविवेकत्वादि मं 
का जहाँ अभाव होगा वहाँ त्रैयगुण्य का भी अभाव हो जायेगा! जैसे कि पुरुष में। 


> 


> घों को ने पर अन्वय 
इसका अभिप्राय यह हे कि व्यक्त तथा अव्यक्त दानों का पक्ष मानने 


डर अतिदूरात्‌ '-यथा-उत्पतन वियति पत्र अतिदूरतया सन्नपि प्रत्यक्षेण RR 
“समीप्यात्‌?-यथा=लोचनस्थमञ्जनमतिसमीप्यातन दृश्यते। इन्द्रियघातोऽन्धत्व- 
र स्फीतालोकम ध्यवर्तिन - 
वधिरत्वादिः; ' मनोऽनवस्थानात'-यथा-कामाद्युपहतमताः a 
‘S ष्म्यात्‌' 1 
मिन्द्रिय सन्निकृष्टकर्थ न पश्यति। सी न त 
प्रणिहितमना अपि न पश्यति। “व्यवधानात्‌ यथां ख 
पश्यति। ' अभिभवात्‌'-यथाऽहनि सौरीभिर्भाभिर भिभूतं ग्रहनक्षत्रमण्डलं न पश 
“समानाभिहरात्‌'-यथा तोयदविमुक्तानुदाविन्दून्‌ जलाशय न पश्यति। (सां०का०भा० 
पृष्ठ-३९-४०) 
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व्याप्ति के अभाव हो जाने से त्रेयगुण्यातू पद क द्वारा केवलव्यतिरेकी, व्यतिरेक 
व्याप्ति ही दिया गया है। अर्थात्‌ अव्यक्त और व्यक्त सुख-दु:ख माहात्मक हान 
के कारण जो-जो ऐसा नहीं है, वह-वह अविवेकी भी नहीं है जैसा कि पुरुष। 
अव्यक्त अर्थात्‌ मूलप्रकृति को सिद्ध करने के लिए इस अनुमान वाक्य का उपयोग 
किया गया है कि कार्य का गुण कारण के गुण से आता हे। जसे पटादि कार्य 
अपने कारण भूत तन्तु आदि के गुणां से युक्‍त हात ह। उसी प्रकार सुख-दुःख 
मोहात्मक महत्तत्त्वादि कार्यों का ऐसा कोई उपादान कारण होना अपेक्षित है। जो 
सुख-दुःख मोहात्मक है। जो कारण तासदृश सुख-दु:खात्मक ह अत सिद्ध होता 
है कि मूल प्रकृति तथा अव्यक्त सिद्ध हे। 


यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि अव्यक्त की सिद्धि में जो हेतु प्रस्तुत 
किया गया है वह पर्याप्त प्रतीत नहीं होता है। इस शांका का निवारण करने के 
लिए कहा है कि कार्य अपने उपादान कारण के गुणों से ही विशिष्ठ देखा जाता 
है। यह सांख्यवादियों का प्रसिद्ध सिद्धान्त माना जाता है कि अभाव से भाव की 
उत्पत्ति नहीं होती हे। यद्यपि यह सिद्धान्त न्याय और वैशेषिक दर्शन का भी है। 
. परन्तु यहाँ पर वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि यह जो माना जाता है कि व्यक्त से 
व्यक्त पदार्थ की उत्पत्ति होती है। परमाणु व्यक्त पदार्थ है, उनसे द्वयणुक आदि 
के क्रम से पृथिवी आदि रूप व्यक्त कार्य उत्पन्न होते हें। यह मत न्याय और 
वैशेषिक को मानकर अभिव्यक्त किया गया है। वस्तुतः परमाणु भी व्यक्त नहीं है, 
परमाणु से द्वयणुक से त्रसरेणु की उत्पत्ति मानी जाती है। परमाणु नित्य हे और वह 
गोचर है। इसलिए उस को भी अव्यक्त कहना ही उचित प्रतीत होता है। परन्तु यहाँ 
पर वाचस्पति मिश्र ने पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत करते हुए कहा है। 
सांख्यकारिका में बतलाया गया है कि महत्तत्त्वादि कार्यों का अव्यक्त रूप 
उपादान कारण है। जो भेदों अर्थात्‌ कार्यभूत महानादि के परिमित होने से, समन्वय 
होने से, कारण की शक्ति से, कार्य की प्रवृत्ति होने से तथा कारण से कार्य के 
विभाग से, नाना रूप कार्यों का स्वकारणों में अभिप्राय होने से सिद्ध होता है। 
अर्थात्‌ कारण और कार्य का अवस्थान्तर भेद होता है। वस्तुत: भेद नहीं होता है। 


यह अव्यक्त अपने तीनों गुणों के स्वरूप अर्थात्‌ सदृश परिणाम से एवं 


५. अविवेक्यादेः सिद्धिसरगुण्यात्ताद्वपर्यये5भावात्‌| 
कारणगुणात्मकत्वात्कार्यस्याव्यक्तमपि सिद्धम्‌।। (सां०का०-१४) 
६. भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयाच्‌ छक्तिः प्रवृत्तेश्च। 
कारण कार्यविभागाद्विभागाटरैश्वरूप्यस्य।। (सां०का०-१५) 
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समुदाय अर्थात्‌ प्रधान अप्रधान भावरूप गुण वेषम्य से जल के विविध परिणामों 
कौ तरह एक-एक गुण के आलम्भन हेतु से विशेष के अनुसार अर्थात्‌ किसी एक 
गुण के प्रधान होने पर उसका आश्रय अप्रधान गुणों का परिणाम होना अर्थात्‌ 
परिणत होता हुआ प्रवृत्त होता हे। 

महत्तत्त्व से लेकर भूतपर्यन्त भेदों अर्थात्‌ विशेषों एवं कार्यो का कारण 
अर्थात्‌ मूल उपादान कारण अव्यक्त हे। वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि प्रत्येक | 
व्यक्त कार्य में उसका उपादान कारण अव्यक्त रूप में विद्यमान रहता है 


इसको स्पष्ट करते हुए कहा हे कि कार्य कारण के इस सिद्धान्त को कूर्म 
के शरीर से समझाया जा सकता है। जैसे कि जब कूर्म अपने अंगों को बाहर 
निकालता है। तो कहा जाता है कि यह कूर्म का शरीर है और ये उसके अंग हैं। 
अपने उन अंगों को कूर्म अन्दर कर लेता है तो वे अंग अव्यक्त रूप में हो जाते 
हैं। इसी प्रकार मिट्टी स्वर्ण आदि में घट मुकुट आदि अनुद्भूतरूप में विद्यमान 
रहते हैं। जब उनको उद्भूत रूप अर्थात्‌ कार्य रूप में आविर्भूत करके निर्मित 
किया जाता है। तभी वे पृथक प्रतीत होते हैं। इसी प्रकार पृथ्वी आदि कार्य अपने 
स्वकारण तन्मात्र से प्रकट होने पर पृथक्‌ प्रतीत होते हैं। वस्तुत: वे भी अपने 
कारण में अव्यक्त रूप में विद्यमान रहते हैं। सृष्टि का यह विकास क्रम इस प्रकार 
बतलाया है कि तन्मात्रायें अपने कारण अहंकार से, अहंकार अपने कारण महत 
तत्त्व से, तथा महत्तत्त्व परम अव्यक्त प्रकृति से आविर्भूत होने के कारण हक्‌ | 
प्रतीत होते हैं। ऐसा ही व्यवहार दृष्टिगोचर होता है। यह परम अव्यक्त जिससे और 
कोई सूक्ष्म नहीं है, इस उपादान कारण से साक्षात्‌ एवं परम्परा से सम्बद्ध समस्त । 
कार्यों का यही विभाग है।' ण र 

यद्यपि इस विषय को सत्कार्यवाद के प्रसंग में बतला चुके हैं, परन्तु यहा 
पर प्रकृति की सिद्धि में इस विषय को विस्तार पूर्वक वर्णन करना आवश्यक प्रतीत 
होता हैं। इसी प्रसंग में कार्य से कारण की ओर जो प्रलय काल में यह जगत्‌ 
तिरोहित हो जाता है। उसका क्रम बतलाते हुए कहा हे कि प्रलय काल म॑ 


७. कारणमस्त्यव्यक्तम्‌. परवर्तते त्रिगुणतः समुदयाच्च। 
परिणामतः सलिलवत्‌. प्रतिप्रतिगुणाश्रय विशेषात्‌॥१६॥ 20008 

८. ' भेदानाम्‌' इति। भेदानां विशेषाणां महदादीनां भूतनताना कार्याणां कारण 'मूलकारण- 
मस्त्यव्यक्तम्‌। (सां०का०भा० पृष्ठ-95 ) द 

९. सोऽयं कारणात्‌ परमाव्यक्तात्‌ साक्षात्‌ पारम्पर्येणान्वितस्य विश्वस्य कार्यस्य विभागः। 
(सां०का०भा० पृष्ठ-७६) 
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घट-मुकुट आदि मृत्तिका अथवा स्वर्ण में मिलकर अव्यक्त अर्थात्‌ तिरोहित हा 
जाते हें। इसका क्रम बतलाते हुए कहा है कि तन्मात्राओं में लीन होने वाले पृथ्वी 
आदि भूत अपनी अपेक्षा से तन्मात्राओं को अव्यक्त करते हैं। इसी प्रकार तन्मात्राये 
अहंकार को अव्यक्त करती हें। 

महत्तत्व में लीन होने वाला अहंकार महत्तत्व को अव्यक्त करता है। अपने 
कारण प्रकृति में लीन होने वाला महत्तत्व प्रकृति के अव्यक्त करता है। प्रकृति मूल 
उपादान कारण है, इसलिए वह किसी का कार्य नहीं है। इस जगत्‌ का मूल 
उपादान कारण है, प्रकृति किसी का कार्य नहीं है। इस प्रकृति में अव्यक्तता की 
पराकाष्ठा है। यहाँ पर शंका उत्पन्न हो सकती हे कि प्रकृति किसी का कार्य क्यों 
नहीं है? वह सबका कारण क्यों स्वीकार किया जाये? इसका उत्तर यह दिया जा 
सकता है कि यह तर्क एवं प्रमाण से सिद्ध हे कि कोई अन्तिम कारण अवश्य 
मानना पड़ेगा। नहीं तो यदि यही क्रम रहा कि इसका कारण क्या है? इसका भी 
कोई कारण होना चाहिए। इसका निष्कर्ष यही होगा कि अन्तिम मूल कारण के 
निश्चित न करने के कारण अनवस्था दोष की आपत्ति आ जायेगी। इस अनवस्था 
दोष से बचने के लिए कोई अन्तिम मूल उपादान कारण मानना पड़ेगा। उसी का 
नाम सांख्यदर्शनकार ने मूल प्रकृति नाम से अभिव्यक्त किया हे। 

एक अन्य हेतु से भी अव्यक्त रूप मूल कारण सिद्ध होता है। इसको सिद्ध 
करने के लिए यह तर्क प्रस्तुत किया है कि कारण की शक्ति से कार्य उत्पन्न होने 
के कारण भी अव्यक्त मूल उपादान कारण सिद्ध होता है। क्योंकि यह प्रत्यक्ष रूप 
में दृष्टिगोचर होता हे कि एक निश्चित कारण में निश्चित कार्य को उत्पन्न करने 
की शक्ति होती हे। इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि सभी कारणों में सभी कार्यों 
को उत्पन्न करने की शक्ति नहीं होती हे। जैसे तिल में तेल को उत्पन्न करने की 
शक्ति है। उसमें घट को उत्पन्न करने की शक्ति नहीं है। इससे यह सिद्ध होता 
हे कि विश्व को समस्त जड़ वस्तुएं अपने किसी निश्चित कारणों से उत्पन्न हुई 


है। उस अन्तिम मूल उपादान कारण का नाम सांख्य की दृष्टि में प्रकृति अर्थात्‌ 
अव्यक्त है। ` 


१०. पृथिव्यादयस्तन्मात्राणि विशन्त: स्वापेक्षया तन्मात्राण्यव्यक्तयन्ति, एवं तन्मात्राण्यहङ्कारं 
विशन्त्यहङ्कारम व्यक्तयन्ति। (सां०का०भा० पृष्ठ-७७) 

११. न हि सत्कार्यपक्षे कार्यस्याव्यक्तताया अन्यस्यां शक्तौ प्रमाणमस्ति! अयमेव हिं 
सिकताभ्यास्तिलानां तेलोपादानानां भेदो यदेतेष्वेव तैलम स्त्यनाग तावस्थं न 
सिकतास्विति। (सां०का०भा०पृष्ठ-७८) 
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इस विषय में यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि यदि अन्तिम उपादान कारण 
के रूप में प्रकृति को मान भी लिया जाय तो भी कारण शक्ति से कार्य के उत्पन्न 
होने तथा कारण से कार्य के आविर्भाव तक एवं कारण से कार्य के तिरोभाव होने 
के कारण जो परमव्यक्तता सिद्ध होती है। वह महत्तत्त्व में भी मानी जा सकती हे। 
फिर भी महत्तत्व से परे प्रकृति नामक अव्यक्त को मानने की क्या आवश्यकता 
हे? इस प्रश्‍न का उत्तर देते हुए कारिकाकार ने कहा है कि ' परिमाणात्‌' महत्तादि 
कार्यो के परिमित या अव्यापि होने के कारण। क्योंकि महदादि कार्यों का अव्यक्त 
अर्थात्‌ प्रकृति रूप कारण अवश्य होगा। क्योकि परिमित होने के कारण, जैसे 
घटादि परिमित पदार्थो से उनकी अपेक्षा अव्यक्त मृत पिण्ड आदि कारण देखे जाते 
हैं। कार्य की अव्यक्त अवस्था ही कारण है। अत: मूल उपादान कारण महत्तत्व 
नहीं हो सकता हें, प्रकृति ही मूल कारण है। क्योंकि मूल उपादान कारण एक हो 
सकता हे, वह प्रकृति ही हो सकती हे।'' 
महदादि सकारण हे या निस्कारण है। इस प्रतिपत्ति पर कहा हे कि समन्वय 
करने की आवश्यकता है। समन्वय का अर्थ हे विभिन्न पदार्थों में अनुगत समान 
भाव। महत्तत्व का लक्षण किया गया है। कि निश्चयात्मक लक्षण वाली बुद्धि 
अथवा महत्तत्व एवं अन्य-अन्य पदार्थ सुख-दुःख, मोहरूप एक धर्म से अन्वित 
प्रतीत होते हैं। जो वस्तुएं जिसके सदृश एक धर्म विशिष्ठ होती हे। वे तत्‌. 
स्वभावभूत अव्यक्त कारण वाले होते हैं। जैसे मिट्टी और सोने के खण्ड में 
\ (टुकड़ा) समवेत घट-मुकुट आदि के कारण उनकी अपेक्षा सूक्ष्मतर अव्यक्त 
मिट्टी और सोने क ढेले ही होते हें। इस अव्यक्त का क्रम समन्वित हाते हुए 
| अन्तिम रूप में अव्यक्त एवं प्रकृति तक अनुस्यूत है। | 
| प्रकृति का अस्तित्त्व सिद्ध करने के पश्चात्‌. सांख्यदर्शनकार उसकी प्रवृत्ति 
। (कार्य या परिणाम) के प्रकार को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि 'प्रवर्तते त्रिगुणत:' 
(सृष्टि रूप परिणाम से पहले) अर्थात्‌ प्रलय काल में सत्व, रज और तम गुणों 
का सदृश अर्थात्‌ स्वकीय रूप परिणाम होता है। यह स्पष्ट किया जा चुका है कि 
प्रकृति इन तीनों गुणों की साम्यावस्था का नाम ही है। इसलिए ये तीनों गुण जब 
oS 
१२. ` परिमाणात्‌' इति। परिमितत्वात्‌ अव्यापित्वादिति यावत्‌। विवादाध्यासिता महदादिभेदा 
अव्यक्तकारणवन्तः परिमितत्त्वात्‌ घटादिवत्‌। (सां०का०भा० पृष्ठ-७८ ) 
१३. `समन्वयात्‌' भिन्नानां समानरूपता समन्वयः। सुखदुःखमोहसमन्विता हि 
बुद्धयादयोऽध्यवसायादिलक्षणाः प्रतीयन्ते। यानि च यद्रुसमनुगतानि तानि तत्स्व 
भावाव्यक्तकारणकानि। (सां०का०भा० पृष्ठ-७९) 5 
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विषमता रूप में परिणत होते हैं तथा परिणाम को प्राप्त होते हें परिणत हुए बिना 
क्षणमात्र भौ नहीं रह सकते हैं। यह सृष्टि का क्रम कारण कार्य i परिणत होते 
हुए निरन्तर अनादि काल से सृष्टि और प्रलय के रूप में प्रवाहित हो रहा है। इस 
सदृश परिणाम के लिए कारिका में 'त्रिगुणुतः' शब्द का प्रयाग हुआ हे। 

वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि अव्यक्त का कार्य सृष्टि रूप 
“समुदयाच्च” अर्थात्‌ यह अव्यक्त तीनों गुणों में मिश्रित रूप से भी कार्य करता 
है। यहाँ समुद्र की उत्पत्ति है, समेत्य उदयः' समवाय अर्थात्‌ उन्मुखी भाव या 
कार्यात्‌ परस्पर सम्मिश्चित रूप से आविर्भाव से गुणों का यह समवाय उनके गुण 
प्रधानभाव अर्थात्‌ किसी के प्राधान्य और किसी के गौण. भाव के बिना सम्भव 
नहीं हे। इसका अभिप्राय यह है कि यह वैषम्य भी अभिभावक और अभिभाव्य 
भाव के बिना असम्भव है। प्रलय काल में त्रिगुण रूप साम्य अवस्था को प्राप्त 
होता रहता हे। अर्थात्‌ सदृश रूप वाला होता है, और सृष्टि काल में महत्तत्वादि 
रूप विसदूश परिणाम वाले होते हें। अव्यक्त अवस्था और सृष्टि काल में व्यक्त 
अवस्थां तथा उनके अनेक परिणाम परिणामतः सलिलवत्‌ अर्थात्‌ जेसे जल। नाना 
रूपों को प्राप्त करता रहता है। 

जब जल का सिंचन किया जाता है तो वही जल नीबू के पेड़ में जा कर 
खट्टापन ग्रहण कर लेता है, वही जल गन्ने में जाकर मीठापन रस बन जाता है। 
इसी प्रकार केला, सेब, अंगुर आदि फलों में जाकर तद्‌-तदू रूप को ग्रहण करता 
हुआ एक ही जल नाना रूपों में हो जाता है। इसी प्रकार प्रकृति तथा उससे निर्मित 
विकार का विकास जड़ जगत्‌ की असंख्य वस्तुओं के रूपों को धारण करता रहता 
है। 

बौद्ध मत का खण्डन : सांख्य दर्शन में स्थिर प्रकृति को क्यों माना जाये? 
इस विषय को लेकर विस्तृत वर्णन उपलब्ध होता है। बौद्ध क्षणिकवादी दार्शनिक 
की मान्यता है कि सभी पदार्थ क्षणिक हैं अतः सतू प्रकृति का अस्तित्व सिद्ध 


१४. "प्रवर्तते त्रिगुणतः इति। प्रतिसर्गावस्थायां सत्त्वं रजस्तमश्च सदृशपरिणामानि भवन्ति। 


परिणामस्वभावा हि गुणा नापरिणमय्य क्षणमप्यवतिष्ठन्ते। (सां०काख्भा० 
पृष्ठ-७९) 

१५. “समुदयाच्च' इति। समेत्य उदयः समुदयः समवायः। स च गुणानां न गुण 
प्रधानभावमन्तरेण सम्भवति, न च गुणप्रधानभावो वैषम्यं विना। (सां०का०भा० 
पृष्ठ-८०) 


१६, कथमेकरूपाणां गुणानामनेकरूपा प्रवृत्तिरित्यत आह- परिणामतः सलिलवत्‌ 
इति। (सां०का०भा० पृष्ठ-८०) ट 
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करना युक्ति-युक्त नहीं हे। कोई भी वस्तु केवल क्षणभर के लिए उत्पन्न होती 
है, अगले क्षण में नष्ट हो जाती है। इसलिए पूर्वपक्ष की ओर से कहा गया है कि 
एक साथ उत्पन्न हाने वाले पदार्थो का कार्य कारण भाव नहीं हुआ करता है।'” 

इसकी व्याख्या करते हुए विज्ञानभिक्षु ने कहा है कि जो पदार्थ एक ही काल में 
युगपत्‌ उत्पन्न हात हैं, क्या उनमें कार्य-कारण भाव होता है? अथवा क्रम से 
उत्पन्न होने वाले पदार्थों में कार्य-कारण भाव होता है। इन दो विकल्पों में प्रथम 
विकल्प अर्थात्‌ युगपत्‌ उत्पन्न पदार्थों में कार्य-कारण भाव नहीं हो सकता 
क्योंकि उनमें कार्य-कारण भाव निश्चय करने के लिए कोई युक्ति एवं तर्क नहीं 
हे। जेसे-गो, हिरण आदि पशुओं के दो सींग एक साथ निकलते हें परन्तु उनमें 
से किसी एक को दूसरे सींग का कार्य या कारण नहीं कहा जाता, ऐसा सिद्ध करने 
में कोई तर्क नहीं है। क्षणिकवाद के अनुसार पूर्ववस्तु का विनाश होने पर दूसरी 
वस्तु उत्पन्न होती है। अतः सम्बन्ध न होने से कार्य-कारण भाव नहीं बनता है!" 
इसका अर्थ यह है कि पूर्व क्षण में उत्पन्न होने वाले वस्तु को यदि कारण 

कहे तो उसके विनाश होने से, उसी क्षण में उत्तर क्षण में उत्पन्न होने वाली कार्य 
भूत वस्तु की उत्पत्ति का अवसर ही नहीं है। अत: इस प्रकार क्षणिकवाद में 
कार्य-कारण भाव सम्भव नहीं है। 

| उसके होने पर उसका सम्बन्ध होने से दोनों ओर व्यभिचार के कारण भी 

| कार्य-कारण भाव नहीं माना जा सकता है। अगले हेतु पूर्व होने मात्र से ही 
उपादान का निश्चय नहीं होता है। विज्ञानवादियों का खण्डन करते हुए कहा हे 
कि केवल विज्ञान मात्र ही नहीं है, बाह्य वस्तु भी प्रतीति होती हे। विज्ञान को ही 
एक मात्र तत्त्व समझना उचित नहीं है, क्योंकि बाह्य वस्तु को प्रतीति होती हे! | 
क्योंकि बाह्य पदार्थों की भी विज्ञान की तरह प्रतीति स्पष्ट होती है। अत: एक मात्र 
विज्ञान ही तत्त्व है, यह मानना उचित नहीं हे। 

बाह्य वस्तु का अभाव मानने पर विज्ञान का भी अभाव मानना पड़ेगा, तब 


१७. युगपज्जायमानयोर्न कार्यकारणंभाव:॥३८॥ (सां०प्र० सूत्र) र 
१८. कि युगपज्जायमानयो: कार्यकारणभावः कि वा क्रमिकयो:? तत्र नाद्यो, 
विनिगमकाभावदिभ्यइति भावः।। (सा०प्र०भा० पृष्ठ ७७) 
। १९. पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌॥३९। (सां०प्र० सूत्र) 
२०. तद्भावे तदयोगादुभयव्याभिचाराद॒पि न।॥४०॥ (सां०प्र० सूत्र) 
२१. पूर्वभावमात्रे न नियम: १ ॥४१॥ (सां०प्र० सूत्र) 
२२. न विज्ञानमात्रं बाह्यप्रतीत: १।।४२।। (सां०प्र० सूत्र) 
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ती दर्शनशास्त्र का इतिहास 
२४४ भारतीय दर्शनशास्त्र ह 


तो शून्य का ही अस्तित्त्व रहेगा/* वस्तुतः शून्य ही तत्त्व है, क्योंकि भाव मात्र 
वस्तु विनाशशील है। इससे यह सिद्ध होता है कि विनाश होना ही वस्तु का धर्म 


3 २९८ 


हे। 

भाव पदार्थ होने से उसे विनाशी कहने अथवा बताना अविद्वान्‌ व्यक्तियों का 
ही कथन हो सकता है। अर्थात्‌ ये कथन सत्य नहीं है, क्योंकि कोई भौ वस्तु भाव 
होने से ही विनाशी है। ऐसा मानना अनुचित और मिथ्या कथन है। जो द्रव्य 


५ 


निरावयव अर्थात्‌ अवयव रहित है। उसके विनाश की संभावना कैसे हो सकती 
है। * न 

बौद्ध दर्शन के सोत्रान्तिक, वैभाषिक, योगाचार और माध्यमिक ये चार 
दार्शनिक सिद्धान्त माने जाते हैं। इनका जो क्षणिकवाद है वही सोत्रान्तिक और 
वैभाषिक नाम से प्रसिद्ध है। और जो बौद्धों का क्षणिक विज्ञानवाद हे। वही 
योगाचार नाम से प्रसिद्ध है। सौत्रान्तिक और वैभाषिक बोद्धों के क्षणिक विज्ञान के 
पक्ष में प्रत्यभिज्ञा की सिद्धि नहों होती है। योगाचार बौद्ध के क्षणिक विज्ञान पक्ष 
में बाह्यार्थ की विद्यमानता का अनुभव संभव नहीं है। यही दोष शून्यवाद पक्ष में 
भी उसी प्रकार उपस्थित होते हैं। अत: जगत्‌ की वस्तुओं को स्थिर और क्षणिक 
मानना उचित नहीं है। मूल प्रकृति की विकार अवस्था को क्षणिक नहीं कहा जा 
सकता है। क्योंकि जड वस्तुओं की उत्पत्ति और विनाश होते हुए भी वे शून्य 
क्षणिक और विज्ञान मात्र नहीं है। इसलिए जैसे बीज से अंकुर प्रस्फुटित होता है। 
यदि बीज और अंकुर में कोई सम्बन्ध नहीं है तो बीज से ही अंकुर क्यों उत्पन्न 
होता हैं? किसी बिना बीज के कोई भी अंकुर उत्पन्न होता हुआ दृष्टिगोचर नहीं 
होता हैं। इसलिए प्रत्येक वस्तु अपने निश्चित कारण से ही उत्पन्न होती है। इसी 
से कारण-कार्य भाव सम्बन्ध स्वत: सिद्ध है। उसको सिद्ध करने की आवश्यकता 
ही नहीं है। कोई भी वस्तु अपने-आप बिना किसी कारण के उत्पन्न होने लगेगी। 
परन्तु यह सुनिश्चित हे कि निश्चित कारण से ही निश्चित कार्य की उत्पत्ति होती 
है। वस्तु बीज रूप में विद्यमान होती है, उसके बाद वह उत्पन्न होती है, उसके 
पश्चात्‌ वह बढ़ती है, फिर उसके पश्चात्‌ उसमें विपरिणाम होता है, अर्थात्‌ फल 
आते हैं। उसके पश्चात्‌ उसका हास प्रारम्भ होता है। तदन्तर उसका विनाश होता 
है। यद्यपि जड़ वस्तुओं की उत्पत्ति ओर विनाश उनका धर्म है, परन्तु वे क्षणिक 


२३. तदभावे तदभावाच्छून्यं तहिं १।।४३।। (सां०प्र० सूत्र।। 


२४. शून्यं तत्त्वं भावो विनश्यति वस्तुधर्मत्वाद्विनाशस्य १।।४४।। (सां०प्र० सूत्र) 
२५. अपवादमात्रबुद्धानाम्‌ १।।४५। (सां०प्र० सूत्र) 
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और शून्यवादी नहीं ह। व प्रकृति के विकार हैं, अन्तत: प्रकृति में ही अर्थात्‌ अपने 

कारण म॑ हा लान हा जाता ह। उपादान प्रकृति का कभी नाश नहीं होता हे, 
क्योंकि वह मूल उपादान कारण हे। प्रत्येक वस्तु जो प्रकृति से विकृत होकर 
निर्मित हुई हे। वह जब नष्ट होती हे तो उसका नितान्त अभाव नहीं होता है। 
अपितु वह अपने मूल कारण प्रकृति में ही विलीन हो जाती है। 
मूल प्रकृति अखिल ब्रह्माण्ड का मूल उपादान कारण है। इस मूल प्रकृति 
का कारण नहीं हे। इसलिए सूत्र में कहा हे कि मूल में मूल का अभाव होने से 
बह मूल प्रकृति सब तत्त्वां का मूल होने से उसका कोई मूल नहीं है। इस सूत्र 
का भाष्य करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि तेइस (२३) तत्त्वों का मूल अर्थात्‌ 
उपादान कारण प्रकृति मूल शून्य हे। इसका अभिप्राय यह हे। समस्त सृष्टि का 
उपादान कारण भत जो मूल प्रकृति हे उसका कोई मूल कारण नहीं हे कि वह 
सबका मूल कारण ह। यहाँ पर विज्ञान भिक्षु स्पष्ट करत हें कि यदि किसी एक 
| अन्तिम मूल कारण को मूल कारण नहीं माना जायेगा तो अनवस्था दोष को 
सम्भावना उत्पन्न हो जायेगी। इस प्रकार तार्किक दृष्टि से यह स्वीकार ही करना 
होगा कि इस विश्व का कोई अन्तिम मूल कारण हे जिसे सांख्य ने प्रकृति नाम 
दिया हें। 


यदि यह शंका की जाये कि पुरुष को मूल कारण क्यों न माना जाये 

क्योकि पुरुष तो नित्य है ही। इसका उत्तर देते हुए सांख्य सूत्र में कहा हे कि 

परस्पर के स्वीकार करने पर भी किसी एक अन्तिम परिनिष्ठा अर्थात्‌ अवसान 

मानना आवश्यक है। इसलिए संज्ञा मात्र का अर्थात्‌ नाम मात्र का ही भेद है। | 

यहाँ विज्ञान भिक्षु ने माना हे कि पुरुप अपरिणामी हे। अतः उसमें विकार संभव 
नहा हे। विकार प्रकृति में ही सम्भव हैं। 


अतः जहाँ पर पर्यवसान होगा उसे ही नित्य प्रकृति समझना चाहिए। अन्यथा 


२६. अस्ति, जायते, वर्धते, विपरिणमते, अपक्षीयते, विनश्यति। (निरुक्त) 

२७. मूले मूलाभावादमूलं मूलम्‌। अ० १, सूत्र-६७॥ (सां०प्र०) 

२८. त्रयोविशतितत्त्वानां मूलमुपादानां प्रधानं मूलशून्यम्‌। 
अनवस्थापत्त्या तत्र मूलान्तर असम्भवादित्यर्थ:॥ (सां०प्र०भा० पृष्ठ- १५२) 

२९. पारम्प्येऽप्येकत्र परिनिष्ठेति संज्ञामात्रम्‌। अ० १, सू० ६८, सा०प्र०॥ 

३०. पुरुपस्यापरिणामित्वात्‌। अतो यत्र पर्यवसानं सव नित्या प्रकृतिः प्रकृतिरिह मूलकारगस्य 
संज्ञामात्रमित्यर्थः।। (सां०प्र०भा० पृष्ठ-१५३) 


| 
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दहत भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


अनवस्था दोष की सम्भावना रहेगी। यही सांख्य दर्शन को मान्यता हे कि मूल 
प्रकृति ही अन्तिम मूल उपादान कारण हे। 


~ 


यहाँ पर शंका की जा सकती हे कि मूल उपादान कारण प्रकृति को न 
मानकर ईश्वर को ही उपादान कारण मान लिया जाये तो क्या हानि है? यह विचार 
अद्वैत वेदान्त का हे। सांख्यदर्शन में इस सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया जाता है। 
इसका सांख्य आचायों ने उत्तर देते हुए कहा है कि उपादान कारण को मूल तत्त्व 
होना चाहिए। जो परिणाम को प्राप्त होकर अखिल ब्रह्माण्ड का निर्माण कर सके। 
क्योंकि जो भी परिणामी तत्त्व होता हे। वह अचेतन ही होता हे। परमात्मा को 
प्रकृति का कारण कहने पर परमात्मा में परिणाम उत्पन्न होगा, यह स्वीकार करना 
होगा। जबकि ईश्वर में कोई भी परिणाम सम्भव नहीं है। ईश्वर केवल असंग रूप 
में रहकर विश्व का निमित्त कारण हो सकता है। उपादान कारण नहीं हो सकता। 
अतः सांख्य दर्शन में प्रकृति को ही अन्तिम मूल उपादान कारण स्वीकार किया 
हे। यदि कोई प्रकृति के ही अर्थ में ईश्वर को मानता है तो वह केवल संज्ञा नाम 
मात्र ही भेद होगा। 

यहाँ पर यह स्पष्ट करना उचित है कि अद्वैतवेदान्त के अनुसार अविद्या को 
उपादान कारण रूप में स्वीकार किया जाता हे। अविद्या अपनी आवरण और विक्षेप 
शक्ति के द्वारा संसार का उपादान कारण के रूप में निर्माण करती है। यह 
अद्वेतवादी मान्यता सांख्यदर्शन को स्वीकार नहीं है। 


मूल कारण के भावरूप रहने पर उसके सम्बन्ध से उस सत्‌ रूप की सिद्धि 
हाता ह। मूल कारण का भावरूप न मानने पर कार्य का भी अभाव रहने से प्रपंच 
को सिद्धि कस हा सकती हे अतः मूल उपादान कारण को सत्रूप में मानना ही 
अपेक्षित हे ः 


यदि यह माना जाये कि प्रत्येक पुरुष को कर्म अवश्य करना पड़ता हे 
इसलिए कर्म को ही जगत्‌ का मूल उपादान कारण क्यों न मान लिया जाये? इस 
मान्यता का प्रत्याख्यान्‌ करते हुए सांख्यदर्शन में कहा है कि जगत्‌ का कर्म मूल 
उपादान कारण नही हो सकता हैं। प्रकृति ही जगत्‌ का मूल कारण हो सकती है। 
क्योंकि कर्म में भी जगद्रूप उत्पत्ति की सिद्धि नहीं हो सकती है।* 
नमन जी 
३१. भावं तद्योगेन तात्सिद्विरभावे तदभावात: कुतस्तरां तत्सिद्धिः (अ०१, सूत्र ८०, 

सा०प्र०) 


३९. न कर्मण उपादानत्वायोगात्‌। (अ० १, सूत्र ८१, सां०प्र०) 
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प्रकृति-निरूपण क 
इस प्रसंग को विज्ञान भि i + Ss ५, 
ना हट डी PT न कर्म तो हु 
कर्म तो जीवात्मा द्वारा किया जाता हे। वैशेषिक दर्शन कीत क 11: 
कारण रूप में स्वीकार किया गया हे, उसका अर्थ यही र न नी i र 
पहले सर्ग में कर्म किये हैं। अगले सर्ग को उत्पत्ति की गीर न टकी 
न व्र उ कारण बनते हैं। इसका 
अभिप्राय यही हे कि वे कर्म अगले सर्ग का कारण अवश्य हैं, परन्तु वे मूल 
उपादान कारण नहीं हो सकते हैं। सांख्य के अनुसार मूल प्रकृति पुरुष के लिए 
भोग और अपवर्ग का सम्पादन करती है। भोग का सम्पादन तो प्रकृति साक्षात्‌ ही 
करती हं आर अपवर्ग का सम्पादन पुरुष अपने एवं प्रकृति के विवेक द्वारा करता 
हे। इस प्रकार विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि परिणामित्व एवं 
अपरिणामित्व तथा परार्थत्व-अपरार्थत्व के द्वारा पुरुष और प्रकृति का तात्त्विक भेद 
प्रदर्शित किया गया हे। अतः विवेक ज्ञान में ही अविवेक नाश के द्वारा परम 
पुरुषार्थ की हेतुता अर्थात्‌ कारणता हे। वेदिक कर्मों को साक्षात्‌ हेतुता नहीं है! 
युक्तिदीपिका में भी कहा है कि कर्मादि जगत्‌ के निर्माण में उपादाना 
कारण नहीं हो सकते हैं। क्योंकि वे कर्म पुरुष के द्वारा किये जाते हे! 
यदि यह माना जाये कि एक-दूसरे कर्म के निमित्त मानने से कर्म जगत्‌ के 
उपादान कारण हो सकते हैं, तो भी उचित नहीं है। 
काल भी जगत्‌ का उपादान .कारण नहीं हो सकता है। यह सत्य हे कि । 
प्रत्येक निर्माण आदि कार्य किसी न किसी काल में होते हें। परन्तु वे किसी कार्य | 
के उपादान कारण नहीं माने जा सकते हो! | 
यह सत्व, रज और तम गुणों वाली प्रकृति इन तीनों गुणों को साम्य अवस्था 
में ही प्रकृति नाम से कही जाती है। अतः यह कहा जा सकता है कि यह समस्त 
भौतिक तथा मानसिक परिवर्तनों का आधार है। यह इसकी विशुद्ध क्षमता है। हम 


३३. तदेवं परिणामित्वाऽपरिणामित्वपरार्थत्वाऽपरार्थत्वाभ्यां पुम्प्रकृत्योर्विकेको दर्शित:। । 
खुस । न तु तत्र वैदिककर्मणां साक्षाद्ध॑तुतास्तीति यत्‌ प्रागुक्तम्‌ (सां०प्र०भा० 
पृष्ठ- १७७) 

३४. बीजादङकुरादयोडड्करादिभ्यो बीजमित्नवस्था। 
भवति चात्रादिसगें परमाणुमात्रादपि बीजप्रादुर्भावस्तथा शरीर कर्मणारनवस्था।। 
(युक्ति दीपिका पृ०-७३) 

३५. न हि न: कालो नाम कश्चिदस्ति, किं तर्हि क्रियामाणक्रियाणामेवादित्यगतिगो- 
दोहधटास्तनितादीनां विशिष्टावधिसरूपप्रत्ययनिमित्तत्वम्‌। (यु०दी० पृष्ठ-७३) 
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प्रकृति तथा गुणों के यथार्थ स्वरूप को नहीं जानते, क्योंकि हमारा ज्ञान दृश्यमान 
जगत तक सीमित है। यह शब्द तथा स्पर्श से रहित हे। जो क्रियात्मक रूप में 
एक सीमा हे। जिससे परे हम नहीं जा सकते। यह आनुभविक रूप में एक अमूर्त 
भाव है, केवल संज्ञा मात्र है। इसकी सत्ता को समस्त सृष्टि की पूर्व भूमिका के 
रूप में स्वीकार करना ही होता हे। 

सांख्य दर्शन में जिस जगत्‌ का निर्माण दिया गया है, उसे एक द्रव्य का रूप 
दिया गया हे। यह समस्त पदार्थ जिसके भिन्न-भिन्न विन्यास एवं आकृतियाँ हैं 
जिसका निर्माण अपने घटकों के कारणों के भिन्न-भिन्न मिश्रणो के द्वारा हुआ हे, 
इस सिद्धान्त की भौतिकवाद के सिद्धान्त के साथ तुलना की जा सकती हे। सांख्य 
तथा भौतिकवाद दोनों का यह प्रयत्न हे कि जो कुछ अव्यवस्थित विचार को 
अपेक्षा जो उपरि रूपों से जो हमारे मस्तिष्क में बनता हे, विश्व के एक युक्ति- 
युक्त भाव को प्राप्त करने की ओर अग्रसर हे। यह दोनों ही सिद्धान्त एक मूल 
द्रव्य की परम यर्थाथता पर बल देते हें। जिसे यह अनादि एवं नित्य मानते हैं। 


३६. गुणानां परमं रूपं न दृष्टिपथमृच्छति। 
यत्तु दृष्टिपथं प्राप्तं तन्मायेव सुतुच्छकम्‌। (यो०भा०-४:१३) 
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सप्तम अध्याय 


प्रकृति का विकास ( विकार ) 


प्रकृति एक मौलिक द्रव्य है, जिसमें से समस्त जगत्‌ विकसित होता हे। जब 
तक प्रकृति अव्यक्त अवस्था में रहती हे। तब तक उसमें कोई क्रिया नहीं होती 
है। विश्राम एवं प्रलय काल की इस अवस्था को स्वाभाविक अवस्था कहा गया 
है। जो यह कहा गया है कि उस प्रकृति में बाह्य क्रिया नहीं होती है। इसका यह 
तात्पर्य नहीं है कि उसमें कार्य करने की प्रवृत्ति का अभाव है। व्यक्त होने की 
प्रवृत्तियाँ तो (सत्व) और क्रियाशीलता (रजस्‌) अव्यक्त तथा निष्क्रियता तथा 
(तमस) की प्रवृत्तियों से प्रतिबद्ध रहती है। वास्तव में सांख्य जगत्‌ के सर्वोपरि 
तत्त्व का विचार एक ऐसे एकत्व के रूप में करता है, जिसके साथ तत्त्वों का 
यथार्थ रूप में विरोध है। इसका वर्णन गुणों के विश्लेषण में कर चुके हैं। प्रकृति र 
स्वरूपत: अस्थिर नहीं है, इसलिए इसे अनिवार्य रूप से भिन्न-भिन्न होने कौ ॥ 
आवश्यकता नहीं है। जब गुणों की साम्यावस्था में क्षोभ होता हे तो प्रकृति के मूल | 
रूप का विकार होकर वह विकसित होने लगती हे। प्रकृति के इस विकास का | 
कारण पुरुष के प्रवाह को बतलाया जाता है। पुरुष के उद्देश्यों को प्रतिपूर्ति प्रकृति 
के तीन विशिष्ट अवस्थाओ में व्यक्त होने का कारण है। इसलिए प्रति और पुरुष 
के सम्बन्ध को बतलाते हुए सांख्य कारिका में कहा हे कि पुरुष के द्वारा प्रधान | 
(प्रकृति) के दर्शन के लिए तथा प्रधान के द्वारा पुरुष के कैवल्य के लिए दोनों । 
का संयोग होता है। इस संयोग का नाम पंगु (लगडा) एवं अन्धा व्यक्ति के सदृश 
प्रकृति और पुरुष का संयोग होता है।' 

पुरुष के अभाव में प्रकृति के अस्तित्त्व का कोई प्रयोजन नहीं रहता है। 
इससे यह सूचित किया जाता है कि प्रधान की यह भोग्य शक्ति पुरुष के अभाव 
में सम्भव नहीं है। इसलिए ही वाचस्पति मिश्र ने यह स्पष्ट किया है कि पुरुष के 
A > आमडी 
९. पुरुषस्य दर्शनार्थ कैवल्यार्थं तथा प्रधानस्य। क 
| 'ववन्यवतदुभयोरपि । सुंयोगस्त॒त्कृत: सर्ग:॥ (सां०्का०सं० २१) 
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कैवल्य के लिए प्रकृति की अपेक्षा हे। इसी प्रकार प्रकृति को अपनी भोग्या के 
सम्पादन के लिए पुरुष की अपेक्षा है। 

सर्गक्रम : प्रकृति और पुरुष का संयोग मानने पर भी यह प्रश्‍न उत्पन्न होता 
हे कि महत्‌ अहंकारादि की उत्पत्ति किससे हाती हे? इस शका का समाधान करते 
हुए कहा है कि महतादि को सृष्टि अनादि काल स संयोग से हाती ह ओर यह 
संयोग भोग और अपवर्ग के लिए हाता हे। 


प्रत्यय सर्ग : मूल प्रकृति से परिणाम एवं विकार को प्राप्त करके सर्व 
प्रथम (बुद्धि) और बुद्धि से अहंकार उत्पन्न होता हे। अहंकार से पंचतन्मात्रायं 
तथा एकादश इन्द्रियाँ, इन सोलह तत्त्वों का समूह उत्पन्न होता हे। इन सोलह तत्त्व 
समूह के अन्तर्भूत पाँच तन्मात्राओं से पंचमहाभूत उत्पन्न होते हैं। 

वाचस्पति मिश्र ने इस सर्गक्रम को स्पष्ट करते हुए बतलाया है कि इस भूत 
सृष्टि में शब्द तन्मात्रा से शब्द गुणक आकाश उत्पन्न होता हैं। स्पर्श तन्मात्रा से 
युक्त शब्द और स्पर्श गुणों वाला वायु उत्पन्न होता है। इसी प्रकार रूप तन्मात्रा 
से शब्द, स्पर्श एवं रूप गुण वाला अग्नि उत्पन्न होता है। शब्द, स्पर्श और रूप 
तन्मात्राओं से युक्त इस तन्मात्रा से जल उत्पन्न होता है, जो शब्द, स्पर्श, रूप, रस, 
गुण युक्त हे। इसी प्रकार गन्ध तन्मात्रा से शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध वाली 
पृथ्वी उत्पन्न होती है। 


इसी सर्गक्रम को विस्तार पूर्वक स्पष्ट करते हुए बतलाया है। जो ज्ञान 
प्रक्रिया में निश्चयात्मिका स्थिति उत्पन्न होती है, वह तत्त्व महत्‌ अर्थात्‌ बुद्धि तत्त्व 
कहलाता हे, जो मूल. प्रकृति के विकार एवं विकास का प्रथम तत्त्व माना जाता 
है। यह बुद्धि तत्त्व दो रूपों में बतलाया है। प्रथम रूप हे-सात्त्विक रूप, दूसरा 
इसका रूप है-तामसिक। 


२. पुरुषस्यापेक्षां दुर्शयति- “पुरुषस्य केवल्यार्थम्‌ " इति। तथाहि- प्रधानेन संभिन्न: 
पुरुषस्तद्वत्ते दु:खत्रयं स्वात्मन्यभिमन्यमानः कैवल्यं प्रार्थयते। (सांशका०भा० पुष्ठ-९३) 

३. अनादित्वाच्च संयोगपरम्पराया भोगाय संयुक्तोऽपि कैवल्याय पुनः संयुज्यत इति 
युक्तम्‌। (सां०का०भा० पृष्ठ-९४) 


४. प्रकृतेहांस्ततोऽहंकार स्तस्मादगणश्च षोडशक:। 


तस्मादपि षोडशकात्पञ्चभ्य: पञ्च भूतानि॥- (सां०का०-२२) 


५. तत्र शब्दतन्मात्रादाकाशं शब्दगुणम्‌, स्पर्शतन्मात्रद्वायुः, रूपतन्मात्रात्तेजः, रसतन्मात्रादापः, 


गन्धतन्मात्राच्छन्दस्पर्शरूप रस गन्ध गुणा पृथिवी जायत इत्यर्थ:॥ (सां०भा० 
पृष्ठ-९५) 
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इन सात्त्विक आर तामसिक बुद्धि के रूपों को बतलाते हुए वाचस्पति मिश्र 
ने अपन भाष्य म स्पष्ट करत हुए कहा हे कि बुद्धि का कार्य निश्चयात्मक ज्ञान 
का प्राप्त करना हैं। इसके धर्मज्ञान, वेराग्य और एश्वर्य ये सात्त्विक रूप हैं 
तामसिक रूप सात्त्विक गुणों के विपरीत गुण हैं। धर्म का स्वरूप बतलाते हुए 
कहा हे कि जो लौकिक उन्नति और मुक्ति का हेतु बनता हे। वह धर्म है। यज्ञादि 
क अनुष्ठान से पुण्य को संचित करके जो कर्म किये जाते हैं, वे अभ्युदय का 
हेतु बनते हं। अष्टांग योगादि का पालन करके जो साधना की जाती है. वह 
निःश्रयस का साधन बनती हे। इसी प्रकार पुरुप और बुद्धि का जब भेदात्मक ज्ञान 
उत्पन्न हाता हे, वह ज्ञान एवं विवक कहलाता है। इसी प्रकार राग के अभाव को 
वराग्य कहते ह। यह वराग्य यतमान, व्यतिरेक, एकेन्द्रिय और वशीकार संज्ञा 
नामक चार प्रकार का हे। 

जब बुद्धि सात्त्विक रूप को प्राप्त कर लेती है, उस समय अणिमा आदि 
सिद्धियों की प्राप्ति होती है। सांख्य में इसी को ऐश्वर्य की प्राप्ति कहा है। 

अहंकार सर्ग : अभिमान ही अहंकार है। में ऐसा हुँ, यह मेरा है, इस प्रकार 
के भाव को अहंकार कहा जाता है। इसी को कहा हे कि 'अहम्‌ करोति इति 
अहंकारः' प्रत्येक वस्तु के स्वरूप की पहचान उसके अहंकार से ही होती हे। यह 
अहंकार सर्ग दो प्रकार के कार्य को उत्पन्न करता है। प्रथम ग्यारह इन्द्रियों का 
समुदाय अर्थात्‌ पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ और पाँच कर्मेन्द्रियाँ और मन को उत्पन्न करता है। | 
इसी अहंकार से पंच तन्मात्रायें भी उत्पन्न होती हैं। | 

अहंकार के ये दो कार्य मानने पर यह प्रश्‍न उपस्थित होता हे कि एक रूप i 
से जड़ और प्रकाशक रूप दो विलक्षण गुण कैसे उत्पन्न होते हैं? इस शंका का ॥ 
उत्तर दते हुए कारिकाकार ने कहा हे कि वैकृत नामक अहंकार से ग्यारह (११) 
इन्द्रियों का सात्त्विक गुण उत्पन्न होता हे। भूतादि संज्ञक तामस्‌ अहंकार से 
पंचतन्मात्राओं का तामस्‌ गुण उत्पन्न होता है तैजस्‌ नामक राजस्‌ अहंकार इन दोनों 
गुणों की उत्पत्ति में सहायक है! 


६. “धर्मों ज्ञानं विराग ऐश्वर्यम्‌। सत्त्विकमेतद्रूपम्‌, तामसमस्माद्विपर्यस्तम्‌ इति। | 
धमोऽभ्युदयनिः श्रेयसहेतुः तत्र यागदानाद्य नष्ठानजनितो धर्मोऽभ्युदयहेतुः अष्टांगयोगा- | 
नुष्ठान जनिततश्च नि: श्रेयसहेतुः। सत्त्व पुरुषान्यताख्यातिर्ञानम्‌।। (सां०्का०भा० | 
पृष्ठ-९७) ” 9 

५. अभिमानो$हंकारस्तस्माद्‌ द्विविधः प्रवर्तते सर्गः। 

एकादशकश्चः गणस्तन्मात्रा पश्चकश्चेव॥ (सां०का० सृत्र-२४) 

सात्विक एकादशकः प्रवर्तते वैकृतादहंकारात्‌। 

भूतादस्तन्मात्रः स तामसस्तैजसादु भयम्‌॥ (सां०का० २५३) 
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२५२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


वाचस्पति मिश्र ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा हे कि प्रकाश तथा लाघव 
गुणों से युक्त होने के कारण ग्यारह इन्द्रियों का समूह सात्त्विक माना जाता 
कारिकाकार ने उसे वैकृत नामक सात्त्विक अहंकार माना हैं। भूतादि नामक तामस्‌ 
अहंकार से पंच तन्मात्राओं का गुण उत्पन्न होता हे। यहाँ यह प्रश्‍न उत्पन्न होता 
हे कि ऐसा क्यों माना जाये? इसमें वाचस्पति मिश्र ने उक्ति दी है कि यद्यपि 
अहंकार एक ही हे, परन्तु उसके गुण विशेष के आधिक्य और न्यून होने से यह 
अहंकार भिन्न-भिन्न कार्य उत्पन्न करता है। इस प्रसंग में यह शंका उत्पन्न होती 
है कि जब सत्व और तम से ही सभौ कार्य उत्पन्न होते हें तो तेजस्‌ अर्थात्‌ 
रजोगुण का क्या प्रयोजन है? इसका उत्तर देते हुए कारिकाकार ने स्वयं कहा हे 
कि सत्त्व और तमस स्वयं में अक्रियाशील हें। इसलिए इन दोनों में क्रियाशीलता 
तेजस्‌ के ही सहयोग से उत्पन्न होती हे। इसका अभिप्राय यह है कि सत्व और 
तमस तभी अपने कार्यों में प्रवृत्त होते हें। जब रजस्‌ अपना सहयोग प्रदान करता 
है तभी वह अपना कार्य करने में प्रवर्तित होते हैं, इसलिए इन्द्रियाँ और तन्मात्राओं 
को उत्पत्ति में रजोगुण भी कारण हे! 


चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, रसना और त्वक्‌ ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ कहलाती हैं। वाक्‌ 
पाणि, पाद, पायु और उपस्थ नामक पाँच कर्मेन्द्रियाँ मानी जाती हैं। ये दोनों प्रकार 
को इन्द्रियां अहंकार के सात्त्विक प्रकार से उत्पन्न होती हैं। ये दोनों प्रकार की 
इन्द्रियों इन्द्र अर्थात्‌ आत्मा के चिह अर्थात्‌ लिङ होने के कारण ये इन्द्रिया 
कहलाती हे। इन इन्द्रियों में रूप का ग्रहण करने के कारण चक्षुरीन्द्रिय कहलाती 
हैं। अर्थात्‌ आत्मा का जो लिंग रूप ज्ञान का कारण है, वह चक्षु कहलाता है। इसी 
क्रम स शब्द ग्रहण का जो हेतु बनता हे वह श्रोत्र इन्द्रिय कहलाती है। इसी प्रकार 
गन्ध का ग्रहण करने के कारण घ्राण अर्थात्‌ नासिका रसोपलब्धिका हेतु बनने से 
रसना अथात्‌ जिह्व, स्पर्श हेतु बनने से त्वक्‌ अर्थात्‌ त्वचा इन्द्रियां कहलाती हैं। 
साख्य दर्शन म॑ मन भी एकादश इन्द्रिय के रूप में स्वीकार किया जाता हे! 
९. ` साच्विकः” इति। प्रकाशलाघवाभ्यामेकादशक इन्द्रियगण: सात्त्विको वेकृतात्सात्त्वि- 
कादहकाररात््रवतत भूतादेस्त्वह॑कारात्तामसात्तन्मात्रो गणु: प्रवर्तते। 
१०. तजसादुभयम्‌ इति'। तजसाद्राजसादुभयं गणद्वयं भवति। यद्यपि रजसो न कार्यन्तरमस्ति 
तथापि सत्त्वतमसौ स्वयमक्रिये कुरूत इति। (सां०का०भा० पृष्ठ-१०२) 
११. बुद्धीन्द्रियाणि चक्षुः श्रोत्रघ्राणरसनत्वागाख्यानि। 
वाक्पाणिपादपायूपस्थान्‌ कर्मेन्द्रिययाण्याहुः।। (सां०का० २६) 
१२. उभयात्मकमत्र मन: संकल्पकनिन्द्रियं च ससाधर्म्यात्‌। 
गुणपरिणामविशेपन्नानात्वं बाह्यभेदाश्च।। (सां०का०२७) 
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परन्तु मन को उभयात्मक इन्द्रिय के रूप में अर्थात्‌ न फर व वी 
ज्ञान एवं कर्म करन में सहायक बनने के कारण इसे उभयात्मक इन्द्रिय कहा है। 
इसका अभिप्राय यह हे कि वह ज्ञानेन्द्रि भी हे और कर्मेन्द्रिय भी है। गुणों के 
परिणाम भेद के कारण विविध इन्द्रियाँ उत्पन्न होती हैं। इन दोनों प्रकार की इत्यं 
के साथ जब तक मन का संयोग नहीं होता, तब तक ज्ञान एवं कर्म का बोध भी 
नहीं हो सकता ह। इसलिए मन का लक्षण करते हुए कहा है कि मन संकल्प करने 
वाला ह a सकल्य रूप धर्म सं मन लक्षित होता हे। इसलिए कहा है कि इन्द्रिय के 
द्वारा किये गये विषय के “यह वस्तु मात्र हैं। इस प्रकार आलोचन मात्र ज्ञान उत्पन्न 
होता हे। उसके पश्चात्‌ उस वस्तु के विषय में विशेषण-विशेष्य आदि धर्मों का 
सविकल्पात्मक ज्ञान यह वस्तु कैसी है? किस नाम वाली है? इत्यादि उस वस्तु 
के सम्बन्ध में ज्ञान उत्पन्न होता है। 

इस सम्बन्ध में कहा है कि सर्वप्रथम ज्ञान बालक मूल आदि सदृश वस्तु 
सामान्य विषयक निर्विकल्प ज्ञान होता हे, उस स्थिति में वस्तु के विशेष धर्म का 
ज्ञान नहीं होता है। उसके पश्चात्‌ जाति, गुण, क्रिया आदि वस्तु धर्मों से अर्थात्‌ 
विशेषण से युक्‍त वस्तु का निश्चयात्मक ज्ञान होता हे। यही सविकल्पक ज्ञान माना 
जाता है। यदि यहाँ यह शंका कौ जायें कि महत्‌ और अहंकार इन्द्रिय नहीं है, उसी 
प्रकार संकल्प आदि असाधारण कार्य करने वाला मन भी इन्द्रिय नहीं हो सकता 
हे। इसका उत्तर देते हुए वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट किया है कि 'इन्द्रियम्‌ च' 
कहकर मन को इन्द्रिय माना हें, साधर्म्य होने के कारण अन्य इन्द्रियों को भाँति 
यह मन की सात्त्विक अहंकार से उत्पन्न हुआ है, यही साधर्म्य हे। मन अन्य 
इन्द्रियों भी भाँति इन्द्र अर्थात्‌ आत्मा का लिङ्ग नहीं हे, नहीं तो महत्‌ और अहंकार 
भौ आत्म लिङ्ग होने के कारण मन की तरह ही इन्द्रिय कहलाने लगेंगे। 

श्रोत्र आदि पाँच ज्ञानेन्द्रियो की वृत्ति व्यापार शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 
गन्ध इन पाँच विषयों का सन्निकर्ष होने से ये ज्ञानेन्द्रिया इन पाँच विषयों का ज्ञान 
प्राप्त करती हैं। इसी प्रकार पाँच कर्मेन्द्रियाँ वचन (बोलना), आदान, "विहरण, 
उत्सर्ग (मूलत्याग) और आनन्द इन पाँच कमों को करती हें। ' 


१३, 'संकल्पकमत्र' इति। संकल्पेन रूपेण लक्ष्यते। आलोचितामिन्द्रियण “वस्त्विदम्‌' 
इति सम्मुग्धम्‌ इदमेवम्‌, नैवम्‌ इति सम्यक्कल्पयति विशेषणविशेष्य भावेन विवेचयर्ताति 
यावत्‌। (सां०का०भा० पृष्ठ-१०५) 

१४. “ सार्ध्म्यात्‌” इन्द्रियान्तरैः। सात्तिवकाहंकारोपादानत्वं च साधर्म्यम्‌, नात्विन्द्रलिगत्वम्‌। 
महदहंकारयोप्यात्मलिगत्वेनेन्द्रियत्वप्रसंगात्‌।। (सां०का०भा० पृष्ठ-१०६) 

१५. शब्दादिषु पञ्चानामालोचनमात्रमिष्यते वृत्ति | 
वृचनादानविहरणोत्सर्गानन्दाश्च पञ्चानाम्‌। (सां०का० २८) 
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सांख्याकारिका ने जिस प्रकार प्रकृति के विकार एवं विकास को विस्तारपूर्वक 
दर्शाया है। इसी प्रकार सांख्य दर्शन ने भी प्रकृति के विकार को तथा उसके 
प्रयोजन को विस्तार पूर्वक विवेचित किया है। जैसे कि कहा है कि पुरुष के मोक्ष 
लाभार्थ और भोगलाभार्थ प्रधान को प्रवृत्ति हे 

सांख्य दर्शन ने प्रकृति से सृष्टि के क्रम को स्पष्ट करते हुए कहा है कि 
महतादि के क्रम से पाँच भूतों की सृष्टि होती है। महत्‌ का लक्षण करते हुए 
कहा है कि निश्चयात्मक ज्ञान प्राप्त करने वाली वृत्ति बुद्धि कहलाती है। उस 
बुद्धि के कार्यों को बतलाते हुए कहा है कि धर्मादि उसके कार्य हैं। विज्ञान भिक्षु 
ने इसकी व्याख्या करते हुए कहा है कि धर्मज्ञान, वैराग्य और ऐश्वर्य ये बुद्धि के 
कार्य हैं। इसी प्रकार तमोगुण के प्रभाव से अधर्म, अज्ञान, राग और अनैश्वर्य भी 
बुद्धि के कार्य हे! 


महत्तत्त्व के पश्चात्‌ अहंकार उत्पन्न होता है। इसलिए कहा है कि अभिमान 
ही अहंकार हे। अहंकार महत्‌ अर्थात्‌ बुद्धि का कारण हैं। ' जैसे 'कुम्भं करोति 
इति कुम्भकारः' इसी प्रकार बुद्धि से उत्पन्न होने वाला तत्त्व अहं करोति इति 
अहंकार:' जो अहं को प्रकट करता हे इसलिए उस तत्त्व को अहंकार शब्द से 
कहा गया है। यह अहंकार द्रव्यरूप अन्तःकरण हे। विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि 
धर्म-धर्मी की अभेद दृष्टि से अभिमान को ही अहंकार शब्द से कह दिया है। 
वस्तुतः अभिमान तो अहंकार का व्यापार है। अर्थात्‌ अभिमान धर्म हे और अहंकार 
धर्मी हे। इसका अभिप्राय यह हे कि अभिमान वृत्तिक अहंकार है। धर्म-धर्मी का 
प्रतिपाद अहंकार के असाधारण व्यापार की सूचना देने के लिए किया गया है। 
अर्थात्‌ अभिमान उसका असाधारण व्यापार हे। बुद्धि के द्वारा निश्चित किये गये 
अर्थ में ही अहंकार और ममकार होते हैं। अत: वृत्तियों के कार्य-कारणभाव के 
अनुसार वृत्तिमानों के भी कार्य कारणभाव को भी समझ लेना चाहिए" 


१६. विमुक्तमोक्षार्थ स्वार्थ वा प्रधानस्य।। सां०द० २/१ 

१७. महदादिक्रमेण पञ्चभूतानाम्‌।। सां०द्‌० १० 

१८. अध्यवसायो बुद्धिः।। सा०द्‌०सू० १३ 

१९. तत्कार्यं धर्मादि॥ सां०द०सू० १४ 

२०. महदुपरागाद्विपरीतम्‌।। सां०द्‌०सू० १५ 

२१. अभिमानोऽहङ्कारः।। सा०द्‌०सू० १६ 

२२. अन्तःकरण द्रव्यम्‌। स च धर्मधर्म्य भेदादभिमान इत्युक्तोऽसाधारणवृत्तितासूचनाय। 
बुद्धया निश्चित एवार्थेऽहङ्कारममकारौ जायेते। अतो वृत्यो: कार्यकारणभावानुसारेण 
वृत्तिमतोरपि कार्यकारणभाव उन्नीयते।। सां०द्‌०भा०, पृ० ३५७ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


माय 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


प्रकृति का विकास (विकार) २५५ 
अहंकार का कार्य बतलाते हुए कहा है कि ग्यारह इन्द्रियां और पांच 
तन्मात्रायें उस अहंकार के कार्य हैं। इनमें जैसा कि बतला चुके हैं कि पांच 
ज्ञानेन्द्रियाँ, पांच कर्मेन्द्रिया आर ग्यारहवां मन ये एकादश इन्द्रियाँ और पांच 
तनमात्राय अहकार क कार्य ह। सांख्या कारिका को तरह ही सूत्रकार ने भी कहा 
हे कि वेकृत अर्थात्‌ सात्त्विक अहंकार से सत्त्व प्रधान ग्यारह इन्द्रियों का समुदाय 
प्रवृत्त होता हे। 
अहंकार से उत्पन्न होने से इन्द्रियाँ स्थूल भूतो से उत्पन्न नहीं हुई हें। सांख्य 
की दृष्टि में यह माना जाता हे कि, क्योंकि इन्द्रियाँ अहंकार से उत्पन्न हुई हे 
इसलिए इनको महाभूतों से उत्पन्न नहीं माना जा सकता हे! यही मान्यता । 
युक्तिदीपिका में भी मानी जाती है। वहाँ कहा हे कि इन्द्रियाँ अहंकार से उत्पन्न | 
हुई हैं, ये विषय का ज्ञान प्राप्त करने में समर्थ हैं, ये अन्य पांच महाभूतों से उत्पन्न 
| नहीं हुई हैं। इसी मान्यता को मालिनि. वार्तिक में भी कहा है कि इन्द्रियों का 
समुदाय भूतों से उत्पन्न नहीं हुआ है। 
यहाँ यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि आयुर्वेद की दृष्टि में सांख्यदर्शन की 
इस मान्यता को स्वीकार नहीं किया हे। उनकी मान्यता है कि ये इन्द्रियाँ भूतो से 
उत्पन्न हुई हैं। इन्द्रियाँ भौतिक हैं अथवा नहीं इस विवाद को स्पष्ट करना 
अधिक उचित प्रतीत होता हे। छान्दोग्योपनिषद्‌ में कहा हे कि हे सोम्य! मन | 
अन्नमय हे। इसी प्रकार न्याय दर्शन में भी कहा हे कि ये भोतिक इन्द्रियां | 
अपने-अपने नियत विषयों को ग्रहण करने बाली हैं। | 
सांख्य दर्शन की मान्यता है कि अहंकार से इन्द्रियो की उत्पत्ति श्रुत होने से 
और इन्द्रियों का लय अहंकार में दृष्ट होने से इच्धियाँ अहंकारिक हैं, भौतिक 
नहीं। इस मान्यता को स्पष्ट करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि सभी इन्द्रियां 


२३. एकादश पञ्चतन्मात्रं यत्कार्यम्‌॥ सां०द०सू० १७ 

२४. सात्त्विकमेकादशकं प्रवर्तते बेकृतादहङ्कारात्‌।। सां०द०सू० १८ 

२५. कमेंन्द्रयबुद्धिन्दरयरान्तरमेकादशकम्‌॥१९॥ 

२६. अहङकारिकत्वश्रुतेर्न भोतिकानि॥ सां०द्‌०सू० २० 

२७. आहङ्कारिकाणि इन्द्रियाणि अर्थ साधयितुमर्हन्ति नान्यथा (युक्ति दी० २८ 
'का०) , Fe 

२८. तानि अहङकारादुत्पन्नानि आहङ्कारिकाणीति सांख्ये वैद्यके तु भोतिकानि इति। 
(सुश्रुतसंहिता शरीरे) 

२९. भोतिकानि इन्द्रियाणि नियतविषयाणि। (न्याय०भा० १/१/४) 

| ३०. तदुत्ततिश्रुते्विनाशदर्शनाच्च।। सां०द्‌० २/२२ 
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की उत्पत्ति मानी जाती है। जैसा कि मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा हे कि इस अक्षर पुरुष 
से ही प्राण उत्पन्न होता है तथा इससे मन और सम्पूर्ण इन्द्रियाँ उत्पन्न होती हें। 
वात्स्यायन ने भी मन को नित्य कहा है। वैशेषिक दर्शन में भी मन को नित्य 
बताया है। वैशेषिकं का कहना है कि श्रुति में जहाँ मन की उत्पत्ति कही है, वहाँ 
उत्पत्ति शब्द से शरीर के साथ मन के प्रथम संयोग को ही बताया जाता है। 
वस्तुतः मन की उत्पत्ति नहीं होती हे। यहाँ यह ज्ञातव्य हे कि सांख्य दर्शन सभी 
इन्द्रियों की उत्पत्ति मानता है, इनकी उत्पत्ति अहंकार से होती है। भूतों से नहीं 
अतः इन्द्रियां भौतिक नहीं हें अपितु अहंकारिक हें। 
जो विचारक इन्द्रियों को उनके गोलक के रूप में मानते हें उनका खण्डन 
करते हुए सूत्रकार ने स्पष्ट किया है कि इन्द्रिय अतीन्द्रिय है गोलक तो इन्द्रिय के 
रहने का स्थान मात्र है। तथापि कुछ भ्रांत व्यक्ति उस स्थान को ही इन्द्रिय कहते 
हैं। वस्तुतः किसी भी इन्द्रिय का स्वयं अथवा अन्य इस्द्रिय से प्रत्यक्ष नहीं होता 
है। कुछ व्यक्ति अधिष्ठान और अधिप्ठेय का तादातम्य समझकर गोलक को ही 
इन्द्रिय कहते हैं। इस लिए संख्या की मान्यता हे कि इन्द्रिय शक्ति रूप में अपने 
गोलक के अन्दर अदृष्ट रूप में अवस्थित होती हे 
यहाँ यह शंका की जा सकती हे कि, यह क्यों न माना जाये कि एक ही 
इन्द्रिय हे, शक्ति भेद से जाना इन्द्रियाँ मानी जाती हैं। इसका उत्तर देते हुए सांख्य 
दर्शन में कहा है कि शक्ति भेद मानने पर भी भेद की सिद्धि हो जाती है। इसलिए 
इन्द्रिय का एकत्व सिद्ध नहीं होता है, अपितु इन्द्रिय का नानात्व सिद्ध होता है।* 
न्याय दर्शन में एक इन्द्रिय को स्वीकार नहीं किया जाता हे, अपितु नाना इन्द्रियों 
को स्वीकार किया जाता है। 
- इन्द्रियों के इस विवेचन के पश्चात्‌ तीनों अन्त:करणो के व्यापार को स्पष्ट 
करते हुए कहा हे कि उनके अपने-अपने लक्षण ही उनके व्यापार हैं। प्राणादि 


३१. एतस्माज्जायते प्राणो मन: सर्वेन्द्रियाणि च।। (मुण्ड०उ० २/२/३) 

३२. 'नच आकाशकालदिगात्ममनसां तदगुणानां च केषांचित्‌ उत्पत्ति-विनाशधर्मकत्वं 
प्रमाणत उपलभ्यते। न्या०भा० ४/१२८) 

३३. “दशकेन निवर्तन्ते मन: सर्वेन्द्रियाणि च' इति। मनसो नित्यत्ववचनानि च 
प्रकृत्याख्यबीजपराणीति। (सां०द्‌०भा०, पृ० ३६७) 

३४. अतीन्द्रियमिन्द्रियं भ्रातानामधिष्ठानम्‌।। सां०द्‌०सू० २/२३ 

३५. शक्ति भेदेऽपि भेदसिद्धौ नैकत्वम्‌।। सां०द्‌० २/२४ 

३६. स्वालक्षण्यं वृत्तिस्रयस्य सैपा भवत्यसामान्या। 
सामान्यकरणवृत्तिः प्राणाद्या वायवः पञ्च।। सां०द्‌० २/२९ 
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पटात यात करा वृत्ति ह। अपने-अपने लक्षण का अभिप्राय यह है कि 
उनके आग असाधारण धर्म जसं महत्तत्व का अध्वसाय अर्थात्‌ निश्चय करना और 
अहंकार का अभिमान तथा मन का संकल्प करना ही उसका कार्य एवं व्यापार है। 
वस्तुतः साख्य म साधारण आर असाधारण ये दो प्रकार के अन्त:करणो के व्यापार 
माने जाते है। वाचस्पति मिश्र ने इनको स्पष्ट करते हुए कहा है कि प्राणादि 
पंचवायु इनक सामान्य अर्थात्‌ सम्मिलित व्यापार हैं। इन तीन करणो की सामान्य 
वृत्ति रूप पंचप्राण वायु का शरीर धारण ही वृत्ति है, क्योंकि प्राणादि क्रिया के 
रहने पर ही जीवन का अस्तित्त्व रहता हें और उसके अभाव से जीवन का अभाव 
हो जाता है। इनमें प्राण नामक वायु नासिका के अग्रभाग में जहाँ गन्ध का बोध 
होता है, हृदय नाभि, पेर के अंगुष्ठ में रहता हे। अपान वायु कण्ठ, पीठ, पाद, 
पायु, उपस्थ, पार्श्वो में रहता है। समान वायु, हृदय, नाभि तथा सभी संधियों 
थात्‌ जोड़ों में रहता हें। उदान वायु हृदय, कण्ठ, तालु, मूर्धा और भूमध्य में रहता 
व्यान वायु त्वक्‌ (चमड़े) में रहता हे। 

इन अन्तःकरणों के असाधारण व्यापारो का क्रम तथा अक्रम अवान्तर भेद 
को बतलाते हुए कहा है कि प्रत्यक्ष में चारों ही करणो का व्यापार भेद को बतलाते 
हुए कहा हे कि प्रत्यक्ष में चारों ही करणां का व्यापार कभी एक साथ और कभी 
क्रमश: लक्षित होता हे। इसी प्रकार अदृष्ट अर्थात्‌ अप्रत्यक्ष विषय में अन्तःकरणां 
की वृत्ति एक साथ और क्रमशः प्रत्यक्ष पूर्वक होती है। वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट 
करते हुए कहा हे कि जब घने अन्धकार में विद्युत कें चमकने से कोई व्यक्ति 
शर को अपने अभिमुख अत्यन्त निकट देखता हे, तब उसके बाह्य इन्द्रिय जनित 
आलोचन तथा मानसिक संकल्प अहंकार और अध्यवसाय एक साथ ही प्रादुर्भूत 

होते हैं। यही कारण हे कि उस स्थान से छलांग लगाकर भाग जाता है। | 
यह युगपद्‌ वृत्ति का दृष्टान्त है। जब किसी भी पदार्थ का प्रत्यक्ष क्रमशः 


वृत्ति युक्त होता हे, उसको स्पष्ट करते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि जब 
कोई व्यक्ति मन्द प्रकाश में पहले केवल अनिश्‍चित रूप से वस्तु मात्र का 


०1८ ५५ 


३७. सामान्यकरण वृत्ति: प्राणाद्या वायवः पञ्च। सामान्या चासौ करणवृत्तिश्चेति। 
त्रयाणामपिकरणानां पञ्च वायवो जीवनं वृत्तिः तद्धावे भावात्‌ तद्भावं चाभावात्‌। 
(सां०्का०भा० १०९) 

३८. युगपच्चतुष्टयस्य तु वृत्तिः क्रमशश्‍चतस्यनिर्दिष्टा 
ृष्टेतथाप्यदृष्टे त्रयस्य तत्पूर्विका वृत्ति॥ (सा०का० ३०) अ वार 

३९. यदा सन्तमसान्धकारे विद्युत्सम्पातमात्राद व्याप्रर्मा पश्यति, तदा 
खल्वस्यालोचन सङ्कल्पभिमानाध्यवसाया युगपदेव प्रादुर्भवन्ति, यतस्तत उत्प्लुत्य 
तत्स्थानादेकपद्‌ऽपसरति। सा०का०भा०, पृ० ११०-१११ 
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अवलोकित करता है तब वह स्थिर चित्त से निश्चय करता हं कि यह व्यक्ति 
शारयुक्त शब्दायमान्‌ धनुष को कर्णपर्यन्त खींच रहा है। वह यह विचारता है कि 
यह चोर है, फिर उसे अभिमान होता हे कि वह मरी आर आ रहा ह। उसके 
पश्चात्‌ वह निश्चय करता है कि इस स्थान से चले जाना ही श्रयस्कर हे, यह 
बुद्धि का कार्य हे। यह स्थिति अन्तःकरण क्रमश वृत्ति से हुई है 

इसी प्रकार वाचस्पति मिश्र अदृष्ट पदार्थ के विषय में स्पष्ट करते हुए कहते 
हैं कि अदृष्ट पदार्थ के विषय में अन्तःकरणों का व्यापार ज्ञानपूर्वक एक साथ और 
क्रमशः भी होता है। 

सांख्यकारिका में स्पष्ट किया है कि ये द्विविध करण पारस्परिक आकूत 
अर्थात्‌ अपने-अपने कार्या में उन्मुख होते हैं, ये अपनी-अपनी वृत्ति अर्थात्‌ व्यापार 
को प्राप्त होते रहते हैं। परस्पर एक दूसरे का जो सहयोग करते हैं, उसमें पुरुषार्थ 
अर्थात्‌ उस पुरुष के द्वारा किये गये कर्म ही उसमें कारण बनते हैं।' अन्य कोई 
साधन नही बनता है और ये पुरुप के करण ही भोग और अपवर्ग उसको प्राप्त 
कराते रहते हैं। वाचस्पति मिश्र ने भाष्य करते हुए यहाँ स्पष्ट किया है कि जसे 
किसी सेना में शक्तिधारी, यष्टिधारी, धनुर्धारी और कृपाणधारी, पृथक्‌-पृथक्‌ 
प्रकार के पुरुप संकेत पाकर विजय प्राप्त करने के लिए एकत्रित होकर प्रवृत्त हाते 
हैं, अर्थात्‌ ये जो अन्तःकरण ओर इन्द्रयाँ हैं, अपना-अपना वैसे ही कार्य करते हैं 
जैसे युद्ध में शक्तिधारी शक्ति का प्रयोग करते हैं यष्टिधारी लाठी का ही प्रयोग 
करता है, और धर्नुधारी धनुष का ही प्रयोग करते हैं। इसी प्रकार इन्द्रियाँ बुद्धि और 
अहंकार मिलकर अपना-अपना कार्य करते हैं। 

इस कारिका के भाष्य में ईश्वर आदि के न होने का संकेत माना हे। जो 
कि उचित नहीं हे, क्योंकि प्रस्तुत प्रसंग में इन्द्रियां और अन्तःकरण परस्पर 
मिलकर केसे कार्य करते हैं। इस विषय को स्पष्ट किया गया है। यह दर्शनों का 


सर्वगान्य सिद्धान्त है कि जिस भी जीवात्मा को जो शरीर अन्तःकरण और इन्द्रियाँ 


४०. यदा मन्दालाक प्रथमन्तावद्वसतुमात्रं सम्मुग्ध मालोचयति, अथ प्राणिहितमना 


कणान्ताकृष्ट ...., अथ च माम्ग्रत्येतीत्यभिमन्यते, अथाध्यवस्पत्यपसरामीतः स्थानादिति।। 
सा०का०भा०, पृ० १११) 


४१. स्वां स्तां प्रतिपद्यन्ते परस्पराकूत हेतुकां वृत्तिम्‌। 
पुरुषार्थ एव हेतुर्न केनचित्कार्यते करणम्‌।। सां०का० १/३१ 
४२. यथा हि बहवः पुरुषा: शाक्तिकयाष्टरीकधानुष्ककार्पाणिकाः कृत सङ्केताः 


परावस्कन्दाय प्रवृत्ता: तत्रान्यतमस्याकूतमवगम्यान्यतमः प्रवर्तते। सा०का०भा०, प० 
११२ - 
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प्राप्त होती हैं। वे सब उस जीवात्मा के किये हुए कर्मो क फल के रूप में ही 
प्राप्त होती हैं। इसलिए कारिका में “पुरुषार्थ एव हेतु' कहा गया है। मूल कारिका 
| मं ईश्वर क प्रत्याख्यान्‌ को मांग को गंध भी नहीं है। यह अवश्य है कि सांख्य 

कारिका में सांख्य दर्शन की तरह ईश्वर की सिद्धि नहीं की गयी है। परन्तु सांख्य 
कारिका में ईश्वर का स्पष्ट रूप का खण्डन भी नहीं किया गया है। यदि सांख्य 
कारिकाकार को ईश्वर के अस्तित्त्व में आपत्ति होती तो वे ईश्वर का खण्डन स्पष्ट 
रूप में क्यों नहीं करते, उनको संकेत के द्वारा ईश्वर का खण्डन करने की क्या 
आवश्यकता थी? 


करण तेरह (१३) हैं, इनमें ग्यारह इन्द्रियाँ, बुद्धि और अहंकार ये तेरह 
प्रकार के करण माने हैं। इन का कार्य अथवा व्यापार तीन प्रकार का माना है। ये 
तीन प्रकार हैं-आहरण, धारण और प्रकाशकरण। ये करण आहरण, धारण और 
| प्रकाश रूप क्रिया करते हैं। इनमें वाक्‌ आदि कर्मेन्द्रियाँ अपने-अपने विषय का | 
| आहरण करती हैं। अर्थात्‌ अपने-अपने व्यापार से उन्हें व्याप्त करती हें। बुद्धि, | 
अहंकार और मन अपने प्राणादि रूप व्यापार द्वारा शरीर का धारण करते हे | 
जञनेन्द्रियाँ शब्द वर्ग स्पर्श आदि को प्रकाशित करती हैं। इस प्रकार ये तेरह (१३) 
| प्रकार के करण दिव्य ओर अदिव्य रूप में देव भोग्य और लोक भोग्य भेद से दश 
| (१०) प्रकार के आहार्य भेद माने जाते हैं। 
| 
| 


वाचस्पति मिश्र ने इनको स्पष्ट करते हुए लिखा हे कि यह मन अहंकार 
और बुद्धि रूप त्रिविध अन्तःकरण आदि का प्राण आदि के पांच व्यापारों के द्वारा 
धारण करने योग्य कार्य शरीर हे। यह शरीर पृथ्वी आदि पंचमहाभूतों का बना हाता | 
है। ये गन्ध, स्पर्श, शब्द आदि पांच तन्मात्राओ का समूह होता है। ये पांच तन्मात्राये | 
अपने दिव्य-अदिव्य रूप से दो प्रकार के होने के कारण दश (१०) प्रकार के 
होते हे। इस प्रकार धार्य भी दश (१०) प्रकार के हैं। इसी प्रकार शब्द स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध ये पांच प्रकार के प्रकाश्य विषय इन्द्रियो से यथा क्रम क्रिया 
विशेष के द्वारा ग्राह्य होते हैं, ये भी दिव्य और अदिव्य रूप में दश प्रकार के ही 
| हैं। इसलिए प्रकाश्य भी दश ही प्रकार के हे! 


इन तेरह (१३) प्रकार के करणो के आवान्तर भेद भी किये गये हैं। कहा 


४३. करणं त्रयोदशविधं तदाहरणधारणप्रकाशकरम्‌। कार्य च तस्य दशधाऽऽहार्यं धार्य 


प्रकाश्यं च।। सां०का० ३२ पहि ; 
४४. शब्दादीनां पञ्चानां समूहः पृथ्वी, ते च पञ्च दिव्यादिव्यतया देशति धार्यमपि दशधा। 


(सांग्का०म०, पृ० ११४ 
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हे कि ये अन्तःकरण त्रिकाल विषय वाले होते हैं। इनमें तीन अन्तःकरणों के 
विपयोपस्थानकारी बाह्य करण दश (१०) प्रकार के हैं। बाह्य करण वर्तमान 
विषयक अर्थात्‌ वर्तमान के विषयों का ग्रहण करते हैं और अन्तःकरण तीनों कालों 
के ज्ञान को प्राप्त करते हैं। 

वाचस्पति मिश्र ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा है कि इनमें ज्ञानेन्द्रियाँ विषय 
की संवेदना को प्राप्त करके निर्विकल्पक ज्ञान को प्राप्त करती हुई यथार्थ ज्ञान को 
प्राप्त करती हे। कर्मेन्द्रियं अपने-अपने यथा योग्य व्यापारो के द्वारा वर्तमान 
कालिक विषय को प्राप्त करती हैं। वस्तुतः बाह्य इन्द्रियाँ वर्तमान के समीप भूत 
और भविष्यत्‌ काल को भी वर्तमान काल के अन्तर्गत मानने से इनके व्यापार 
वर्तमान कालिक ही मानते हें। अन्तःकरण को त्रिकाल विषयक कहा है। इसमें 
वाचस्पति मिश्र ने हेतु दिया हे कि क्योंकि हमें इस प्रकार का ज्ञान होता हे कि 
वर्षा अवश्य हुई हे, क्योंकि नदी का वेग पूर्ण एवं फेनादि युक्त दिखलाई पड़ता 
हे। इसी प्रकार वहाँ पर्वत पर अग्नि अवश्य है। यह वर्तमान कालिक ज्ञान हे। इसी 
प्रकार मेघ आदि के आच्छिन्‌ होने के कारण वर्षा होगी, यह भविष्यत्‌ कालिक 
ज्ञान भी होता हे। इस प्रकार अन्तःकरण के द्वारा त्रिकालिक ज्ञान प्राप्त होता है। 
इसलिए ही कारिकाकार ने कहा है कि 'त्रिकालमभ्यान्तरः करणम्‌' कहा है।_ 

वाचस्पति मिश्र ने अपने भाष्य में यह भी स्पष्ट किया हे कि वेशेषिक मत 
के अनुसार काल अखण्ड होने के कारण भूत और भविष्यत्‌ आदि भेद न होने 
के कारण काल के तीन भेद नहीं किये जा सकते हैं। इसलिए यह काल जिन 
उपाधियों से भविष्यत्‌ आदि व्यवहारों को प्राप्त होता है। वे उपाधियाँ ही उन 
व्यवहारों का कारण माने जायें। ऐसा मानने पर काल के रूप में एक पृथक तत्त्व 
को मानना व्यर्थ ही ह, ऐसा सांख्याचायों का मत माना जाता है। इसलिए सांख्य 
में काल को पृथक्‌ तत्त्व के रूप में स्वीकार नहीं किया जाता है। यहाँ यह 


४५. अन्तःकरणं त्रिविधं दशधा बाह्यं त्रयस्य विषयाख्यम्‌। 
साम्प्रतकालं बाह्यं त्रिकालमाभ्यन्तरं करणम्‌। सां०का०, पृ० ३३ 

४६. बाह्यान्तरया: करणयोर्विशेषान्तरमाह “साम्प्रतकालम्‌” इति। साम्प्रतकालं वर्तमानकालं 
बाह्ममिन्द्रियम्‌। (सां०का०भा०, पृ० ११७) 

४७, त्रिकालमाभ्यन्तरं करणम्‌ इति। तद्यथा-नदीपूरभदादमूद्वृष्टि:। अस्ति धूमादग्निरिह 
नगनिकुञ्जे। असत्युपघातके पिपीलिकण्डसञ्चरणाखविष्यति। वृष्टिरिति। (सां०का० 
भा०, पृ० ११७) 

४८. येऽनागतादिव्यवहारहेतव: कृतमत्रान्तर्गडुना कालेनेति सांख्यचार्याः। तस्मात्न 
कालरूपतत््वान्तराभ्युपगम इति। (सां०का० पृष्ठ-११७) 


। 
| 
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ज्ञातव्य है कि पांच ज्ञानेन्दरियां, पांच कर्मेन्द्रियाँ ये बाह्य कारण तीन अन्त;करणों के 
विषयों को संकल्प, अशिया आर निश्चय के साधन बनते हैं। 

इन दश बाह्य करणो अर्थात्‌ इन्द्रियं में पांच ज्ञानेन्द्रियाँ विशेष अर्थात्‌ स्थूल 
भूत ओर अविशेष अर्थात्‌ सूक्ष्मतन्मात्राएँ रूप द्विविध बाह्य विषयों में प्रवृत्त होती 
हैं। कर्मेन्द्रिय में वाक्‌ इन्द्रिय का विषय शब्द हे, शेष चार कर्मेन््रियाँ, स्पर्श, 
रूपादि पंचगुणमय पांच भौतिक विषयों में प्रवृत्त होती हैं।* 

वाचस्पति मिश्र इस विषय को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि इन दश इन्द्रियों 
में पांच ज्ञानेन्द्रियाँ अविशेष अर्थात्‌ तन्मात्राँ और विशेष अर्थात्‌ भूत रूप विषयों 
में प्रवृत्त होते हैं। यहाँ विशेष का अर्थ हे-स्थूल शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध 
जो शान्त, घोर और मूढ़ अर्थात्‌ सुख-दुःख और मोह रूप है तथा जो पृथ्वी आदि 
भूतों में विद्यमान्‌ है। अविशेष का अभिप्राय है तन्मात्रा, अर्थात्‌ सूक्ष्म शब्द स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध। जिसका स्पष्ट अर्थ यह है कि विशेषाश्‍चाविशेषश्च 
(विशेषा-अविशेषा) ये दो जिसके विषय हैं वे विशेष अविशेष विषयाणि हैं। 

इनमें जो उर्ध्व रेतस्‌ अर्थात्‌ देव विशेष तथा योगियों की श्रवण इन्द्रियाँ शब्द 
तन्मात्र तथा स्थूल शब्द अर्थात्‌ जो शब्द आकाश भूत हे, दोनों ही प्रकार के शब्दों 
को ग्रहण करती हैं। परन्तु जो व्यक्ति क्षिप्त मूढ और विक्षिप्त अवस्था वाले हैं 
उन व्यक्तियों की श्रवण इन्द्रियाँ शब्द तन्मात्रा को ग्रहण नहीं करती, केवल स्थूल 
शब्द का ग्रहण करती हैं। इसी प्रकार पूर्वोक्त दोनों की त्वक इन्द्रिय स्थूल तथा 
सूक्ष्म दोनों ही स्पर्शो को ग्रहण करती हें। सामान्य व्यक्तियों की केवल स्थूल स्पशं 
का ही ग्रहण करती हें। इसी प्रकार उपर्युक्त दोनों की चक्षु आदि इन्द्रिया स्थूल 
अर्थात्‌ विशेष और सूक्ष्म अर्थात्‌ अविशेष दोनों रूपों को ग्रहण करने वाली होती 
हैं|" ड 

कर्मेनद्रियो में वाक्‌ इन्द्रिय का विषय शब्द अर्थात्‌ स्थूल शब्द है, क्योंकि 
वह स्थूल शब्द ध्वनि को उत्पन्न करती है। वाक्‌ इन्द्रिय शब्द तन्मात्रा को उत्पन्न 
करने वाली नहीं है। क्योंकि शब्द तन्मात्रा तो अहंकार से ही उत्पन्न होती है। 


४९. बुद्धीन्द्रियाणि तेषां पञ्च विशेषाविशेषविषयाणि। 
वाग्भवति शब्दविषयां शेषाणितु पञ्चविषयाणि। (सां०का०-३४) 

५०. विशेषा: स्थूला: शब्दादयः शान्तघोरमूढाः पृथिव्यादिरूपा.......... | विशेषाश्च 
अविशेषाश्च विशेषाविशेषा: त एव विषया येषां बुद्धि इन्द्रियाणां तानि तथोक्तानि। 
(सां०्का०भा० पृष्ठ-११८) 

५१. तत्रोर्ध्वस्नोतसां योगिनां च श्रोत्रं शब्दतन्मात्रविषयं स्थूलशब्दविषयं च अस्मदादीनां 
तु स्थूलशब्दविषयमेव। (सां०का०भा० पृष्ठ- ११८) 
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इसलिए एक कारण वाली होने के कारण इन दोनों में कारण कार्य भाव नहीं हो 
सकता है। शेष चारों इन्द्रियाँ जिनमें पाणि, पाद, पायु और उपस्थ, पाँचों विषयों 
का व्यवहार करती हैं। क्योंकि हस्त आदि के विषय भूत घट आदि पदार्थ शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस और गन्ध इन पांचों गुणों से युक्त होते हैं। 

अन्त:करणों अर्थात्‌ मन और अहंकार के साथ निश्चयात्मक ज्ञान कराने 
वाली बुद्धि समस्त विषयों में व्याप्त होती हे, अर्थात्‌ समस्त विषयों का निश्चयात्मक 
ज्ञान कराती है। अतः ये तीनों अन्तःकरण द्वार अर्थात्‌ प्रधान है। अन्य द्वार, साधन 
मात्र अर्थात्‌ गौण हे! इस विषय में वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि द्वार विशिष्ट 
का अर्थ है-प्रधान। शेषकरण अर्थात्‌ बाह्यन्द्रियाँ जिनमें ज्ञान और कर्मन्द्रियाँ हैं, ये 
केवल साधन मात्र द्वार माने जाते हैं। इसका अभिप्राय यह हे कि किसी भी इन्द्रिय 
के द्वारा जो-जो उनके विषय की संवेदना प्राप्त होती है। उनका निश्चयात्मक ज्ञान 
तब तक प्राप्त नहीं हो सकता हे जब तक उनके साथ अन्तःकरण का संयोग न 
हो। क्योंकि जब किसी भी इन्द्रिय के सम्मुख उस इन्द्रिय के विषय की संवेदना 
पराप्त होती है, उसके पश्चात्‌ वह संवेदना मन के पास जाती हे। मन अपना 
संकल्प और विकल्प को मिला देता हे। तदन्नतर वह संवेदना अहंकार के समीप 
जाती हे, अहंकार उसमें उस विषय का स्वरूप मिला देता हे, क्योंकि कहा है कि 
“ अहं करोति इति अहंकारः'। प्रत्येक वस्तु के उसके स्वरूप का अहं छिपा रहता 
हे। तदनन्तर उस विषय की संवेदना अहंकार के मिश्रण को लेकर बुद्धि के समीप 
जाती हे। बुद्धि उसमें अपना निश्चयात्मक निर्णय सम्मिश्रण करके निश्चयात्मक 
ज्ञान करा देती है। 


_ यह बाह्य इन्द्रिया बुद्धि की अपेक्षा साधन मात्र हैं अर्थात्‌ गौण हैं। अहंकार 
ओर मन को अपेक्षा भी बुद्धि प्रधान है। इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि गुणों 
के सन्निवेश रूप अर्थात्‌ गुण परिणाम भूत परस्पर विलक्षण ये करण अर्थात्‌ 
अन्तःकरण और बाह्य करण प्रदीप के सदृश मिलकर कार्य करने में असमर्थ हें। 
ये अपने पुरुषार्थ को पूर्णत: प्रकाशित कर उस बुद्धि को समर्पित कर देते हौ 


५२. सान्तःकरणा बुद्धि; सर्व विषयमवगाहतेयस्मात्‌। तस्मात्‌ त्रिविधं करणं द्वारि द्वाराणि 
शेषाणि।॥ (सांग्का० ३५) 

५३. 'सान्तःकरणा' इति। द्वारि प्रधानम्‌। शेषाणि करणानि, वाह्नोन्द्रियाणि द्वारणि। 
तेरुपनीतं सर्व विषयं समनोऽहंकारा बुद्धिर्यस्मादवगाहतेऽध्यवस्यति, तस्माद्‌ 
वाहयेनद्रियाणि द्वाराणि, द्वारवती च सान्तकरण: बुद्धिरीति। (सां०्का०भा० पृष्ठ- १२१) 

५४. एते प्रदौपकल्पाः परस्परविलक्षणा गुणविशेषाः। 
कृत्स्नं पुरुषस्यार्थ प्रकाश्य बुद्धौ प्रयच्छन्ति।।३६।। (सां०का०-३६) 
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वाचस्पति मिश्र ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि जिस प्रकार ग्रामाध्यक्ष सभी 
ग्राम के परिवारों स कर लेकर जनपद के अध्यक्ष को उस कर का प्रदान करता 
हं। जनपद का अध्यक्ष सर्वाध्यक्ष का, सर्वाध्यक्ष राजा को सौंपता है। उसी प्रकार 
बाह्मन्द्रियों संवेदना का प्राप्त करके मन को देती हें, मन उनके अहंकार को 
| समर्पण करता ह। अहकार अपना अहं मिलाकर बुद्धि को समर्पित कर देता है 
बुद्धि अपना निर्णय प्रकाशित कर देती है। क 
त्ाहमनद्रियों मन और अहंकार गुणों के विशेष हैं अर्थात्‌ सत्त्व, रज और तम 
के विकार हं। ये परस्पर विरुद्ध स्वभाव के होते हुए भी भोग और अपवर्ग पुरुषार्थ 
द्वारा परस्पर सहयाग को प्राप्त होते हैं। जेसे-बत्ती, तेल और अग्नि, अन्धकार 
को दूर करने क्रे-लिए परस्पर मिलकर प्रकाश को उत्पन्न करते हैं जबकि ये 
परस्पर विरोधी स्वभाव वाले हैं। परन्तु मिलकर ये अन्धकार को दूर कर देते 
हा 
ग्रदि यह शंका की जाये कि सभी करण बुद्धि को ही अपना पुरुषार्थ क्यों । 
समर्पित करते हैं? इसका उत्तर देते हुए कहा हे कि बुद्धि पुरुष के सब भोगों को 
। सम्पादित करती हे ओर वही प्रकृति एवं पुरुष के सुक्ष्म भेद को प्रकट करती हे। 
| इसलिए बुद्धि को ही सर्वोच्चकरण माना जाता हे। 
| य विशेष ओर अविशेषों का जब हम विभाजन करते हैं तो पांच तन्मात्राएँ 
| अविशेष हें अर्थात्‌ कारण हैं। इन पांचों से पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाश 
पच महाभूत उत्पन्न होते हें, जो विशेष कहलाते हें। ये पांच महाभूत सुखात्मक 
दु:खात्मक और मोहात्मक होते हें। शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध तनमात्राएँ 
सूक्ष्म हैं। इनके अन्दर रहने वाले सुख-दुःख और मोह स्थूल रूप में भोगने योग्य | 


५५. यथाहि ग्रामाध्यक्षा: कोटुम्बिकेभ्यः करमादाय विषयाध्यक्षाय प्रयच्छन्ति, विषयाध्यक्षश्च 
सर्वाध्यक्ष, स च भूपतये, तथा बाहयन्द्रियाण्यालोच्य मनसे समर्पयन्ति, मनश्च 
संकल्प्याहंकाराय अहंकारश्चाभिमत्य बुद्धौ सर्वाध्यक्षभूतायाम्‌ तददिमुक्तम्‌-' पुरुषस्यार्थ 
ग्रकाश्य बुद्धौ प्रयच्छन्ति” इति।। सां०का०भा०, पृ० १२२ 

| ५६. ते तु परस्परविरोधशीला अपि पुरुषार्थेन भोगापवर्गरूपेणेकवाक्यतां नीता:॥ यथा 
| वर्तितेलवहय: सन्तमसापनयनेन रूपप्रकाशाय मिलिताः प्रदीपः। सा०्का०भा०, पृ० 
| ! १२२ 

। ५५. सर्व प्रत्युपभोगं यस्मात्पुरुषस्य साधयति बुद्धिः 

| सव च विशिनष्टि पुन प्रधान पुरुषान्तरं सूक्ष्मम्‌॥३९॥ (सां०का० ३७) 

| १८, तन्मत्राण्यविशेषाः तेभ्यो भूतानि पञ्चभ्य 

एप स्मृता विशेषा: शान्ताघोराश्च मूढाश्च॥ सांग्का० ३८ 
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नहीं हैं। उनका भोग केवल योगी ही कर सकते हैं। इन तन्मात्राओं से जो भूतो की 
उत्पत्ति होती है अर्थात्‌ उन शब्दादि पांच तन्मात्राओं से यथा क्रम एक, दो, तीन, 
चार और पांच तन्मात्राओं से आकाश, वायु, अग्नि, जल और पृथ्वी ये पांच भूत 
उत्पन्न होते हैं। इनका यही क्रम है कि शब्द तन्मात्रा से आकाश, शब्द और स्पर्श 
से वायु, शब्द, स्पर्श और रूप तन्मात्रा से अग्नि, शब्द, स्पर्श, रूप और रस तन्मात्रा 


. से जल-आप, शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध तन्मात्राओं से पृथ्वी उत्पन्न होती 


हा 
इन विशेषों अर्थात्‌ भूतों से आवान्तर भेद केसे होते हैं। इनको स्पष्ट करते 


. हुए बतलाया है कि सूक्ष्मशरीर माता और पिता से उत्पन्न शरीर और प्रभूत अर्थात्‌ 


महाभूत ये तीन प्रकार के विशेष होते हैं। इनमें सूक्ष्म शरीर नियत अर्थात्‌ नित्य जब 
तक सृष्टि है तब तक स्थायी होते हैं। परन्तु माता-पिता से उत्पन्न स्थूल शरीर 
नाशवान्‌ होते हैं। 

वाचस्पति मिश्र इसे स्पष्ट करते हुए लिखते हें कि सूक्ष्म शरीर अदृष्ट होने 
पर भी जिसका अनुमान आचायों ने किया है, दूसरा माता-पिता से उत्पन्न शरीर 
जो छः कोषों से निर्मित होता है। इनमें लोम, रक्‍त और मांस माता से तथा स्नायु, 
अस्थी और मज्जा पिता से आती हे। इसलिए यह शरीर षट्‌ कोशिक कहलाता 
हा 

इन विशेषों में जो सूक्ष्म शरीर हे, वे नियत अर्थात्‌ सर्गादि से प्रलय पर्यन्त 
स्थायी होते हैं, ओर स्थूल शरीर नष्ट हो जाते हैं। मृत शरीर को जलाने पर अथवा 
जमीन में गाड़ने पर पृथ्वी के रूप में परिणत हो जाते हैं और जलाये जाने पर भस्म 
हो जाते हैं अथवा पञ्चमहाभूतों से निर्मित शरीर अपने-अपने कारण में लीन हो 
जाता है। 

सूक्ष्म शरीर का विभाजन : आदि सर्ग से उत्पन्न जो अवाध गति से 
प्रत्येक योनि में साथ एवं नियत रहता है। यह महत्तत्त्व से लेकर सूक्ष्म तन्मात्राओं 
से बना हुआ है। धर्म-अधर्म आदि भावों से युक्‍त, लयशील यह सूक्ष्म शरीर प्रत्येक 
योनि में संसरण करता रहता हे!" 


५९. सूक्ष्मामातापितृजा: सह प्रभूतेखरिधाविशेषा: स्युः। सूक्ष्मास्तेषां नियता मातापितृजा 
निवर्तन्ते।। सांग्का० ३९ 

६०. प्रकृष्टानि महान्ति भूतानि प्रभूतानि तेस्सह। सूक्ष्मशरीरमेका विशेषः मातापितृजो 
द्वितीय: महाभूतानि तृतीयः। महाभूतवगे च घटादीनां निवेश इति) सां०का०भा०, 
प्र १२७ 

६१. पूरवोत्पन्नमसक्तं नियतं महदादिसूक्ष्मपर्यन्तम्‌। 
संसरति निरुपभोगं भावैरधिवासितं लिङ्गम्‌। सां०का० ४० 
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कारिका में पूर्वोत्पन्न का अर्थ है-आदि सृष्टि में प्रकृति के द्वारा प्रत्येक 
पुरुष के लिए अलग-अलग उत्पादित सूक्ष्म शरीर, जो अव्याहत अर्थात्‌ अबाध 
गति से गति करने वाला जो शिला में भी प्रविष्ट हो जाता है। यह महाप्रलय पर्यन्त 
तक रहता ह। इसम महत्त, अहंकार, ग्यारह इन्द्रियां और पांच तनमात्राएँ अवस्थित 
रहती हें। अर्थात्‌ यह अठ्ठारह प्रकार के तत्त्वों से निर्मित यह सूक्ष्म शरीर कहलाता 
है। यह शान्त, घोर और मूढ़ इन्द्रियों से संगठित होने के कारण यह विशेष 
कहलाता हें। 


यहाँ यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि जब यह शरीर जीवात्मा के साथ 
प्रत्येक योनि में रहता है तो इसे ही पुरुष के भोग का आयतन क्यों न मान लिया 
जाये? षट्‌ कोशों से युक्‍त स्थूल शरीर की क्या आवश्यकता है? इसके उत्तर में 
यह कहा जा सकता है कि संसरति पद का अर्थ यही है कि यह बार-बार धारण 
किये हुए शरीर को छोड़ता है। नया-नया शरीर धारण करता रहता है 


इस विषय को स्पष्ट करते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि यह जो संसरण 
होता है, उसका निर्मित तो धर्म-अधर्म होता है। सूक्ष्म शरीर का धर्माधर्म से संयोग 
नहीं होता हे। तब यह सूक्ष्म शरीर केसे संसरण करता है? ऐसी शंका होने पर 
कारिका में जो “ भावैरधिवासितम्‌' अर्थात्‌ भावों से युक्त होकर संसरण करता है। 
ये भाव आठ (८) प्रकार के बतलाये गये हैं-धर्म, अधर्म, ज्ञान, अज्ञान, वैराग्य, 
अविराग्य, ऐश्वर्य और अनैश्वर्य हैं। इनसे बुद्धि युक्त होती है। सूक्ष्म शरीर बुद्धि | 
से युक्‍त होता है। इस दृष्टि से सूक्ष्म शरीर भी धर्माधर्म आदि भावों से उसी प्रकार 
युक्त होता है। जिस प्रकार सुगन्धित चपक पुष्प के सानिध्य में आकर वस्र उसके 
गन्ध से सुभाषित हो जाता है। इसलिए कहा है कि धर्माधर्म आदि भावों से युक्‍त 
होने के कारण सूक्ष्म शरीर विभिन्न योनियों में जाता रहता है। 
त 
६२. महादादिसूक्ष्मपर्यन्तम्‌ महदहड्धारेकादशेन्द्रियपञ्चतन्मात्रपर्यन्तम्‌। 
एषां समुदायः सूक्ष्मं शरीरम्‌ शान्तघोरमूढैरिन्धियेरन्वितत्वाद्विशेष:| 
-सा०्का०भा०, पृ० १२८ 
६३. 'संसरति' इति। उपात्तमुपात्तं षाट्कौशिकं शरीरं जहाति हायं हायं चोपादत्ते। 
कस्मात्‌? निरुपभोगम्‌। यत: षाट्कोशिकं शरीरं भोगायतनं बिना सूक्ष्मं शरीरं 
निरुपभोगं तस्मात्‌ संसरति॥ -सां०का०भा०, पृ० १२९ 
| 54 धर्माधर्म्ञानाज्ञानवैराग्यावैराग्यैश्वयनिश्वर्याणि भावा:। 


| तदन्विता बुद्धि: तदन्वितञ्च सूक्ष्मं शरीरमिति तदपि भावैरधिवासितम्‌। 
| -सां०्का०भा०, पृ० १२९ 
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यहाँ यह शंका की जा सकती है कि जिस प्रकार प्रलय में भी प्रधान रहता 
हे। इसी प्रकार सूक्ष्म शरीर भी वहाँ प्रलय में क्यों नहीं रहता हे? इसका उत्तर यह 
दिया जा सकता हे कि कारिका में लिङ्गम्‌ पद आया हं। जिसका अर्थ हे-' लयम्‌ 
गच्छति इति लिङ्गम्‌? अर्थात्‌ वह लय को प्राप्त हो जाता हे। क्याँकि यह सिद्धान्त 
हे कि प्रलय के समय कार्य अपने कारण में लीन हो जाता है। महाप्रलय में 
तन्मात्राएं अहंकार में, अहंकार महत्‌ में और महत्‌ प्रधान में अर्थात्‌ प्रकृति में लीन 
हो जाता हे। इसलिए कहा है कि महलय में सूक्ष्म शरीर नहीं रहता है। उस समय 
मूल प्रकृति अपने मूल अवस्था में रहती है। उसका कोई विकार अवशिष्ट नहीं 
रहता हे। जिन अठ्ठारह तत्त्वों से सूक्ष्म शरीर निर्मित होता हे, वे सभी तत्त्व प्रधान 
में लीन हो जाते हैं। ' इसी भाव को स्पष्ट करते हुए कारिका में कहा है कि जिस 
प्रकार स्थाणु और चित्र बिना आश्रय के नहीं रहते हैं। उसी प्रकार सूक्ष्म शरीर भी 
आश्रयहीन होकर नहीं रह सकता है। 

वाचस्पति मिश्र ने वैकृत अर्थात्‌ किसी निमित्त से उत्पन्न तथा प्राकृतिक 
अर्थात्‌ स्वभाव से उत्पन्न यह सानसिद्धिक कहलाते हैं। जैसा कि यह माना जाता 
है कि सृष्टि के आरम्भ में आदि विद्वान्‌ जिसमें ऋषि मुनि आदि के साथ महामुनि 
कपिल धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐश्वर्य से उत्पन्न हुए थे। वेकृत भाव यह है जो 
जन्म से सिद्ध न होकर उपाय विशेष के करने पर हुआ था। यहाँ यदि यह शंका 
को जाये कि ये उपर्युक्त कहाँ रहते हैं? तो इसका उत्तर वाचस्पति मिश्र ने यह 
दिया हे कि ये करण में रहते हैं। अर्थात्‌ यहाँ करण का अर्थ बुद्धि तत्त्व है। कार्य 
अर्थात्‌ शरीर कार्याश्रयी शरीर की अवस्थाएं हैं। गर्भ स्थित की अवस्थाएं कलल 
बुद-बुद्‌, मांस पेशी, यकृत, अंग, हस्तादि, प्रत्यंग अंगूली आदि गर्भ से निकले 
हुए बालक को शैशव, कोमार, यौवन और वार्धेक्य अवस्थाएं मानी जाती हैं। 


६५. कस्मात्पुनः प्रधानमिव महाप्रलयेऽपि तच्छरीरां न तिष्ठतीत्यत आह-' लिङ्गम्‌” इति 

लयं गच्छतीति लिङ्गम्‌-हेतुमत्त्वेन चास्या लिङ्गत्वमिति भावः। 
-सां०का०भा०, पृ० १३० 

६६. चित्रं यथाश्रयमृते स्थाण्वादिभ्यो बिना यथाच्छाया। 
तद्वद्विना विशेषेर्नतिष्ठति निराश्रयं लिड्रम्‌॥॥ सांग्का० ४१ 

६७. वैकृता नेमित्तिका: (पुरुषस्य जातस्योत्तर कालदेवताराधनादिनोत्पन्नाः) प्राकृतिका 
स्वाभाविका: भावाः। सां०का०भा०, पृ० १३४ 

६८. करणं बुद्धितत्त्वं कार्य शरीरं तदाश्रयिणः तस्यावस्थाः कल्लबुद्बुदमांसपेशी करण्डाद्यी- 
व्यूहाः गर्भस्थलस्य ततो निर्गतस्य बालस्य बाल्यकौमार यौवन बार्धकानीति॥ 
सा०का०भा०, पृ० १३४ 
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इन निमित और नेमित्तिक को स्पष्ट करते हुए कहा है कि धर्म से उर्ध्व 
लोकों में अर्थात्‌ उच्च योनियों में जीवात्मा जाता है। अधर्म से नीच योनियों को 
प्राप्त करता है। ज्ञान से अपवर्ग को और अज्ञान से बन्ध को प्राप्त होता रहता है 
वाचस्पति मिश्र ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा हे कि धर्म से स्वर्गादि उर्ध्व लोकों 
में और अधर्म से सुतल और पाताल आदि लोकों को प्राप्त होते हैं। तत्त्व ज्ञान से 
मोक्ष को प्राप्त होता है और अज्ञान से बन्ध को प्राप्त होता रहता है। यह प्रकृति 
विवेक ज्ञान होने तक ही भोग प्रदान करती हे। विवेक ज्ञान के पश्चात्‌ पुरुष के. 
प्रति प्रकृति निवृत्त हो जाती हें। 

सूक्ष्म शरीर का आश्रय स्थूल शरीर होता है। जिस समय जीवात्मा मृत्यु 
आदि के पश्चात्‌ दूसरी योनि अथवा अन्य किसी में जाता है, तब पूर्व योनि का 
स्थूल शरीर तो नष्ट हो जाता है। केवल सूक्ष्म शरीर ही जीवात्मा के साथ अगली 
योनि में भी साथ रहता हे। 

पुरुप्रार्थ^रूप हेतु से परिवर्तित यह लिंग शरीर सूक्ष्म शरीर धर्माधर्म आदि 
निमित और नैमित्तिक के सम्बद्ध होने के कारण, प्रकृति के सर्वत्र रहने -से नष्ट 
होने के समान, बहुत प्रकार के रूपों को धारण करता हुआ अर्थात्‌ नाना योनियों 
में जाता हुआ, पुरुष के लिए भोग और अपवर्ग सम्पादन करता रहता ह 

वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट करते हुए लिखा है कि जिस प्रकार नट अर्थात्‌ 
नाटक करने वाला कभी परशुराम, अजातशत्रु, राम, कृष्ण आदि का वेश धारण 
करके अनेक रूपों को धारण कर लेता है। उसी प्रकार यह सूक्ष्म शरीर पुरुष 
जीवात्मा के साथ देव, मनुष्य, पशु और वृक्षादि योनियों में जाकर उनके शरीर को 
धारण करता रहता है।* 

यह सूक्ष्म शरीर निमित्त तथा नैमित्तिक के साथ सम्बन्ध होने के कारण 


६९. धर्मेणगमनमूर्ध्वं गमनमधस्ताद्धवत्यधर्मेण। ज्ञानेन चापवर्गो विपर्ययादिष्यते बुन्धः।। 
सां०का० ४४ 
७०. धर्मेण गमनमूर्ध्वम्‌ दयप्रभृतिषु लोकेषु गमनम्‌। गमनमधस्ताद्भवत्यधर्मेण, सुतलादिषु 
लोकेषु।। (सां०का०भा०, पृ० १३५) 
| ७१. पुरुषार्थहेतुकमिदं निमित्तनेमित्तिकप्रसङ्गन। 
| प्रकृतेविभुत्वयोगान्नटवद्‌ व्यवतिष्ठते लिङ्गम्‌॥४२।। सा०का० ४९ 
७२. यथा हि नरस्तां तां भूमिकां विधाय परशुरामो वाऽजातशतुर्वा वत्सराजो वा भवति, 
एवं तत्तत्‌-स्थूलशरीर परिग्रहणाददेवो वा मनुष्यो वा पशुर्वा वनस्पतिर्वा भवति 


| सृक्ष्मशरीरमित्यर्थ:। सांग्का०भा०, पृ० १३२ 
| 
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गतिशील होता रहता है। उस निमित्त अर्थात्‌ कारण और नेमित्तिक अर्थात्‌ कार्य का 
विभाजन करते हुए कहा है कि प्रकृति स्वभाव से ही सानसाद्धिक तथा वैकृतिक 
धर्म, अधर्म आदि भाव बुद्धि में आश्रित रहते हैं। जैसे कलल आदि भाव कार्य 
अर्थात्‌ नैमित्तिक शरीर के होते हे! 

सांख्य दर्शन में तेइस (२३) तत्त्वों से स्थूल और सूक्ष्म प्रकार के शरीरों की 
उत्पत्ति मानी गयी है। सूक्ष्म शरीर के अठ्ठारह (१८) अवयव माने गये हैं। जिनमें 
त्रयोदश करण और पांच तन्मात्राएँ हैं। इन अठ्ठारह (१८) तत्त्वों से ही सूक्ष्म शरीर 
की उत्पत्ति मानी जाती है। इस उत्पत्ति को स्पष्ट करते हुए सांख्य सूत्र में कहा 
है कि स्थूल भूतों के बीज से अर्थात्‌ उपादान कारण स्वरूप तन्मात्र घटित सूक्ष्म 
शरीर से अन्य देह में जीव का संसरण होता हे। यह संसरण अर्थात्‌ नाना योनियों 
में गमनागमन कब तक रहता है। इसके उत्तर में कहा हे कि यह सूक्ष्म शरीरों का 
गमनागमन विवेक ज्ञान होने तक रहता हे। 


सूक्ष्म शरीर और स्थूल शरीर का अन्तर बतलाते हुए कहा हे कि यह स्थूल 
माता-पिता से उत्पन्न होता है। दूसरा सूक्ष्म शरीर माता-पिता से उत्पन्न नहीं माना 
जाता है। ' इस स्थूल शरीर और सूक्ष्म शरीर और सूक्ष्म शरीर के रहने से किस 
शरीर को सुख-दुःखादि द्वन्दों का भोग प्राप्त होता रहता है, अथवा दोनों के रहने 
पर ये भोग प्राप्त होते रहते हैं। इसका उत्तर देते हुए कहा है कि सूक्ष्म शरीर के 
भोग से एक सूक्ष्म शरीर का ही भोग रहता है। “दूसरे स्थूल शरीर को नहीं होता 
हे। यदि यह शंका की जाये तो इसके उत्तर में सूत्रकार ने कहा है कि स्थूल सूक्ष्म 
शरीरा को भोग प्राप्त होता है, अर्थात्‌ भोगरूप कार्य दोनों का है।” यहाँ यह कहा 
गया हे कि यदि लिंग शरीर एक हे तो पुरुष भेद से विलक्षण भोग क्यों होते हैं? 
इसका उत्तर दिया है कि कर्म भेद से व्यक्ति भेद होता है। 


विज्ञान भिक्षु ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा है कि सर्ग के आदि काल में ही 
जिसको उत्पत्ति होती है, वह सूक्ष्म होती हे, वह सूक्ष्म शरीर है। यह सूक्ष्म शरीर 


=-= मा 
७३. सांसिद्धिकाश्च भावा: प्राकृतिका वैकृताश्च धर्माद्या:। 
दृष्टा: करणाश्रयिणः कार्याश्रयिणश्च कललाद्या:। सां०का० ४३ 
७४. तस्माच्छरीरस्या। सां०द०सू० ३/२ 
७५. तद्वीजात्‌ संसृति:॥ सां०द्‌०सू० ३/३ 
७६. आ विवेकाच्च प्रवर्तनमविशेषाणाम्‌।। सां०द्‌०सू० ३/४ 
७७. मातापितृजं स्थूलं प्रायश इतरन्न तथा॥। सां०द्‌०सू० ३/७ 
७८. पूवात्पततस्तत्कार्यत्वं भोगादेकस्य नेतरस्य।। सां०द्‌०सू० ३/८ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


eS १ ७-० य 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


प्रकृति का विकास (विकार) ए 


इसलिए है कि सर्वप्रथम सूक्ष्म शरीर के घटक तत्त्वों की उत्पत्ति होती है। इसलिए 
उस सूक्ष्म शरीर के ही अस्तित्त्व में शरीर को सुख-दु:खादि भोग होते हैं, दसरे 
स्थूल शरीर को नहीं। क्योंकि मृत शरीर में सुख-दुःख का अभाव रहता है। पस्त 
लोक व्यवहार ग देखा जाता हे कि स्थूल शरीर दोनों शरीर के अस्तित्त्व में 
सुख-दुःखादि भोग रूप कार्य होते हैं। अत: भोग के लिए दोनों को ही 
आवश्यकता हे। 


यह लिंग अर्थात्‌ सूक्ष्म शरीर सतरह (१७) अवयवों वाला होता है और यह 
सर्ग के अन्त तक रहता है। यह सतरह (१७) अवयव, एकादश इच्द्रियाँ, पंच 
तन्मात्राएं ओर बुद्धि ये सतरह अवयव कहलाते हैं। यहाँ पर बुद्धि में ही अहंकार 
का अन्तर्भाव भी किया जाता है।” सांख्य कारिका में लिंग शरीर में अठठारह 
(१८) तत्त्व गिनाये गये हें। वहाँ अहंकार को भी अलग से गिनाया गया है । यहाँ 
यदि यह शंका की जाये कि लिंग शरीर एक ही है तो पुरुष भोग से विलक्षण भेद 
क्यों होते हें? इसका उत्तर देते हुए सूत्र में कहा है कि प्रत्येक व्यक्ति भिन्न-भिन्न 
कर्म करते हैं। इसलिए सुख-दुःख आदि भोगों को भी भिन्न-भिन्न रूपो में ही 
भोगते हे! 


यहाँ यह प्रश्‍न किया जा सकता है कि भोगायतन के रूप में लिंग को शरीर 
शब्द से कहा गया है। तब स्थूल के लिए शरीर शब्द का व्यवहार क्यों किया 
जाता है? सूत्रकार ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि जीवात्मा के अधिष्ठान 
भूत सूक्ष्म शरीर के आश्रय स्वरूप स्थूल शरीर में शरीर शब्द का व्यवहार होने 
से उसके सम्बन्ध के कारण सूक्ष्म शरीर के लिए भी शरीर शब्द का व्यवहार 
किया जाता हे 


इस लिंग अर्थात्‌ सूक्ष्म शरीर का जो अधिष्ठान अर्थात्‌ षट्‌ कौशिक देह 
शब्द का व्यवहार किया जाता हे। उसी व्यवहार के कारण उसके आश्रय भूत लिंग 
अर्थात्‌ कारण एवं सूक्ष्म को भी देह ही कहते हैं। इसलिए वह लिंग शरीर 


७० यी 
७९. पूर्व सर्गादावुत्पततिर्यस्य लिङ्गशरीरस्य तस्यैव, तत्कार्यत्वं सुख-दु:खकार्यकत्वम्‌। 


सां०द्‌०भा०, पृ० ४१२ 

८०. सप्तदशैकं लिङ्गम्‌॥ सां०द०सू० ३/९ 

८१. सूक्षमशरीरमप्याधाराधेयभावेन द्विविधं भवति। तत्र सप्तदश मिलित्वा लिङ्गशरीरम्‌। 
तच्च सर्गादौ समष्टिरुपमेकमेव भवतीत्यर्थः। सां०द०भा०, पृ० ४३ 

८२. व्यक्ति भेद: कर्मविशेषात्‌। सां०द०सू० ३/१० 

३. तदधिष्ठानाश्रये देहे तद्वादात्‌ तद्वादः।। सां०द्‌० ३/११ 
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स्वतन्त्ररूप से नहीं रहता है। अपितु छाया किसी आधार के बिना नहीं रहती है। 
अथवा कोई चित्र किसी आधार के बिना नहीं रहता हे। इसी प्रकार स्थूल शरीर 
को त्याग कर लोकान्तर में जाने के लिए लिंग देह के आधारभूत शरीरान्तर को 
सिद्धि होती हैं। 

लिंग शरीर के परिमाण को बतलाते हुए कहा हे कि यह लिंग शरीर अणु 
परिमाण वाला है, क्योंकि उसमें क्रिया का होना पाया जाता हे! विज्ञान भिक्षु ने 
इसे समझाते हुए कहा है कि छान्दोग्य उपनिषद्‌ में यह बतलाया गया है कि लिंग 
शरीर के उत्क्रमण करने पर उसके साथ प्राण उत्क्रमण करता है। प्राण के 
उत्क्रमण करने पर सम्पूर्ण इन्द्रियाँ उत्क्रमण करती है। इस प्रकार यह सविज्ञान 
आत्मा ज्ञान विशिष्ट होकर संसरण करता हे 

स्थूल शरीर को सांख्य सूत्र में पांच भूतों से निर्मित माना है। कुछ आचार्यों 
के मत से स्थूल शरीर को चतुर भौतिक भी माना हे, क्योंकि आकाश को उस 
रूप में भूत नहीं माना है। कुछ आचायों ने केवल एक ही भूत से निर्मित स्थूल 
शरीर को माना है। प्राय: यह माना जाता है कि शरीर में पृथिवी का अंश अधिक 
है। इसलिए उसे एक भूत से निर्मित माना है। 

विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि मनुष्य में पृथिवी तत्त्व अधिक 
है। इसलिए पृथ्वी तत्व का अधिक अंश होने के कारण शरीर को एक भूत से 
निर्मित कहा है। इसी प्रकार सूर्यादि लोकों में अग्नि तत्त्व प्रधान होता है। 

सांख्य दर्शन में यह आशंका की गयी है कि शरीर यदि भौतिक है और 
उसके जितने भी भोग हें, वे सभी स्थूल शरीर से सम्पन्न होते हैं, ऐसी स्थिति में 
शरीर को ही चेतन क्यों न माना जाय। यह मत चार्वाक का भी माना जाता है। 
इसका उत्तर देते हुए सूत्रकार ने कहा हे कि पृथक्‌-पृथक्‌ भूतो में चैतन्य दिखलाई 
नहीं देता है। इसलिए यह भूतो से निर्मित शरीर चैतन्य नहीं हो सकता है।" यदि 


८४. न स्वातन्त्र्यात्‌ तददते छायावच्चित्रवच्च।। सां०द्‌० ३/१२ 

८५. अणुपरिमाणं तत्‌ कृतिश्रुते:!। सां०द्‌० ३/१४ 

८६. तमुत्क्रामन्तं प्राणोऽनुत्क्रामति प्राणमनूत्क्रामन्तं सर्वे प्राणा अनूत्क्रामन्ति सविज्ञानो . 
भवति सविज्ञानमेवान्ववक्रामति। वृह०उप० ४/४/२ 

८७. पाञ्च भौतिको देहः।। सां०्द्‌०सू० ३/१७ 

८८. चातुभौतिकमित्येके।। सां०द्‌० ३/१८ 

८९. एकभौतिकमित्यपरे। सां०द०सू० ३/१९ 

९०. न सांसिद्धिकं चेतन्यं प्रत्येकादूष्टे:॥ सां०द०सू० ३/२० 
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शरीर को चेतन माना जाये तो समस्त प्रपंच अथात्‌ जड जगत्‌ के मरण आदि का 
अभाव हो जायंगा। इसका अर्थ यह है कि जड जगत्‌ ही समाप्त हो जायेगा। जब 
सब कुछ चतन्य ह ता मृत्यु आदि का पूर्णतः अभाव हो जायेगा। 


यहाँ यह भौ स्पष्ट किया गया है कि यदि यह कहा जाये कि मादकता 
शक्ति के समान भूतो में चेतन को अथवा सभी भूतां क सम्मिश्रण से शरीर में 
चेतना आ जाती हैं। जसे कि कई ट्रव्यों के मिश्रण से उनमें मादकता शक्ति उत्पन्न 
हा जाती ह। इसी प्रकार चाह अलग-अलग भूतो में चेतना न भी हो, परन्तु चारों 
भूतों के सूक्ष्म मिश्रण से चेतना उत्पन्न हो जाती है। यदि यह माना जाये तो भी 
ठीक नहीं हे। क्योंकि पांचों भूतों में चेतना का नितान्त अभाव है। और यह 
सर्वसम्मत सिद्धान्त है कि जो गुण कारण में होते हैं, वहीं गुण कार्य के भी होते 
हे। जड़ ही उत्पन्न हा सकता हें। वही गुण कार्य के भी होते हें। जड से जड ही 
उत्पन्न हो सकता हे चेतन नहीं। 


सांख्य दर्शन को सृष्टि सरंचना यथार्थवाद के धरातल पर वैज्ञानिकता सिद्ध 
होती हे। कोई मूल उपादान कारण है जो विकार एवं परिणाम को प्राप्त होकर 
सूक्ष्म से स्थूल को ओर विकसित होता हुआ, विचित्रताओं से परिपूर्ण होकर एक 
भौतिक और वैज्ञानिक ब्रह्माण्ड का विकास एवं निर्माण हो जाता है। यहाँ पर प्रसंग 
से सांख्य के कुछ आचार्यों के मत भी प्रदर्शित किये जा रहे हैं। 


वार्षगण्य का मत : सांख्य दर्शन के प्राचीन आचायों में प्रसिद्ध सांख्याचार्य | 
रुद्रिल विन्ध्यवासी इसी शाखा के अनुयायी थे। वार्षगण्य ने बौद्धदर्शन के मत का 
तीव्र तको से खण्डन किया था। वार्षगण्य ने करणो की कुल ग्यारह (११) संख्या 
मानी हे। दश बाह्य करण और एक अन्तःकरण आचार्य रुद्रिलविन्ध्यवासी का भी 
यही मत हे। ये सांख्य दर्शन के प्रणेता द्वारा प्रतिपादित तत्त्वों की गणना में तो कोई 
न्यून एवं अधिकता में तो कोई अन्तर नहीं करते हैं। एक प्रकृति तथा तेइस (२३) 
विकारों की गणना को तो पूर्णरूपेण मानते हैं। परन्तु उनमें से अन्तःकरण के तीन 
तत्त्वों को नहीं मानते हैं। इस नाम से उन्होंने केवल एक तत्त्व को माना हे। उत्पत्ति 
क्रम में भी कुछ उलट फेर किया है। उनका कहना है कि प्रधान से महत्‌ को 
उत्पत्ति होती है। इससे आगे ऐसा नहीं है कि महत्‌ से केवल अहंकार को उत्पत्ति 
हो। ये आचार्य महत्‌ से पांच तन्मात्रा और अहंकार इन छः तत्वों की उत्पत्ति मानते 
हैं। इनका सांख्य में पारिभाषिक नाम अविशेष है। कपिल को व्यवहारिक परिभाषा 


९१. प्रपञ्चमरणाद्यभावश्च।। सां०द०सू० ३/२१ 
EE... मदशक्तिवच्चेत्‌ प्रत्येकपरिदृष्टे सांहत्ये तदूद्भवः। सां०द०सू० ३/२२ 
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में अविशेष केवल पांच हैं, वे तन्मात्र हैं। ये आचार्य अहंकार को इनमें सम्मिलित 
कर लेते हैं तथा महत्‌ से इनकी सीधी उत्पत्ति मानते हैं। इस रूप मे महत्‌ और 
अहंकार को तो ये आचार्य स्वीकार करते हैं, परन्तु इन को करण नहीं मानते हैं। 
इन छः विशेषों से आगे सोलह (१६) विशेष मानते हैं। ये सोलह विशेष हैं-ग्यारह 
करण और पांच स्थूल भूत। अहंकार से ग्यारह करणों की उत्पत्ति होती है, एक 
अन्तःकरण, मन और दश वाह्यकरण श्रोत्र आदि। पांच तन्मात्राएं अर्थात्‌ सूक्ष्म भूतों 
से पाचं स्थूल भूत उत्पन्न होते हैं। सांख्य में इन सोलह (१६) तत्त्वों का नाम 
'विशेष' हे। इस प्रकार सांख्य की वाषंगण्य संस्थापित शाखा में एक अन्तःकरण 
माना गया है मन। इस प्रस्तुत प्रसंग में विन्ध्यवासी का एक सन्दर्भ उपलब्ध है। 
उसमें कहा हे कि मन में सब अर्था की उपलब्धि हो जाती है। संकल्प अभिमान 
और अध्यवसाय यह जाना वृत्ति नहीं हे! यह केवल एक ही वृत्ति हैं। तब एक से 
अधिक अन्तःकरण मानना व्यर्थ है। 

पञ्चाधिकरण का मत : यद्यपि इस आचार्य का कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं 
हे। यह आचार्य केवल दश(१०) करण मानता है। युक्तिदीपिका में इनका विचार 
अभिव्यक्त किया गया है। वहाँ यह भी संकेत नहीं मिलता है कि यह दश (१०) 
करण ज्ञानेन्द्रिया और कर्मेन्द्रियाँ ही हैं। इसका अभिप्राय यह हुआ कि इन्होंने किसी 
अन्तःकरण को नहीं माना हे ये आचार्य ज्ञानवृत्ति के सम्बन्ध में मानते हैं कि इस 
व्यापार के लिए करणों का इतना विशेष उपयोग नहीं मानना चाहिए। वे तो शून्य 
ग्राम या शुष्क नदी के समान हैं। उनमें ज्ञान का निपात प्रधान से प्राप्त होता है। 
कदाचित्‌ प्रधान से आगत शक्ति विशेप का यह कार्य है। करणों में ज्ञानवृत्ति के 
उस निपत्‌ में प्रेरक ज्ञान का अंश सहयोग देता हे 

आचार्य वार्षगण्य तथा पञ्चाधिकरण आचार्य का, तत्त्वों के उत्पत्ति क्रम के 
विषय में एक ही मत है। महत्तत्त्व से ही छः अविशेषों अर्थात्‌ पांच तन्मात्रा और 
एक अहंकार को उत्पत्ति मानता हे। परन्तु इससे आगे के क्रम में कुछ उलट फेर 
भी करता है। यह आचार्य इन्द्रियों की उत्पत्ति अहंकार से न मानकर तन्मात्र अर्थात्‌ 
सूक्ष्मभूतों से मानता है। केवल यह एक ऐसा सांख्याचार्य है जो इन्द्रियों को 


~ पति क... ६. 2. 15 
९३. तथा सर्वार्थोपलब्धि: मनसि विन्ध्यवासिन:। ।६।। संकल्पाभिमानाध्यवसाय 


१४ करण....दशविधमिति तान्त्रिकाः पञ्चाधिकरणप्रभृतय:। युक्ति०दी०, पृ० १३२ 
९५. तथा करणं निर्लिखितस्वरूपं शून्यग्रामनदीकल्पम्‌, प्राकृतवेकृतिकानि तु 
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अहंकार से उत्पन्न न मानकर भौतिक मानता है। इसके अनुसार इन्द्रियों को 
अहंकार से उत्पन्न मानकर उनके द्वारा विषय ग्रहण के सम्बन्ध में स्वभावत: यह 
आशंका होती है कि एक इन्द्रिय से किसी विशेष भूत अर्थात्‌ भौतिक के ग्रहण 
में क्या कारण ह? जब उसको रचना में भूत विशेष का कोई सहयोग नहीं है तो, 
उसके ग्रहण में उसका रुझान क्यों है? सम्भवत: इसलिए ही पञ्चाधिकरण ने 
इन्द्रियों कौ उत्पत्ति तन्मात्र भूतों से मानकर इस आशंका को समाप्त-सा कर दिया 
है। यह एक सामान्य मान्यता है कि जिन तत्त्वों से जिस इन्द्रिय की उत्पत्ति हो, 
वह उन तत्त्वों के ग्रहण करने का सामर्थ्य रख सके। 


करण विषयक मान्यताओं का सार : यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में करण 
सम्बन्धित ये विभिन्न विचार कहाँ तक यथार्थ स्थिति के निकट हैं। कपिल मुनि 
का तत्त्व व्यवस्थापन में अधिगम्यमान अध्यात्म और अधिभूत वर्गों में निहित है! 
वहाँ कार्य-कारण भाव के क्रमिक अनुरोध से तत्त्वों के सूक्ष्म एवं स्थूल भाव 
अथवा दृश्यादृश व्यवस्था का ध्यान रखा गया है। सृष्टि की रचना क्रम्‌ मे तत्त्व 
विश्लेषण की दृष्टि से ये व्यवस्था अनिवार्य है। यदि इस आश्रय को छोड दिया 
जाये तो तत्त्वों का विवेचन वस्तु स्थिति से दूर जा सकता है। ऐसा प्रतीत होता 
हे कि करण सम्बन्धि विभिन्न विचारों को प्रस्तुत करते हुए विभिन्न आचार्यों ने 
तात्त्विक स्थिति का ध्यान न रखकर केवल लोक व्यवहार के प्रयोजन को सरलता 
से पूरा कर लेने में अधिक रूचि प्रकट की है। कई बार ऐसा होता है कि मानव 
स्वभाव को दुर्बलता के कारण व्यक्ति वातावरण से प्रभावित हुए बिना नहीं रहता । 
है। वह कुछ नवीन कहने की दृष्टि से अग्रसर होता हे, परन्तु यह भावना उसे वस्तु 
स्थिति से दूर ले जाती हे। प 


इस प्रस्तुत प्रसंग में महत्‌ अहंकार का कार्य स्पष्ट रूप में पृथक्‌-पृथक्‌ 
परिलक्षित होता है। तन्मात्राओ का कार्य और इन्द्रियों का कार्य पूर्णरूपेण भिन्न- 
भिन्न हे। 
तन्मात्राओं से आकाशादि भूतो की संरचना : सांख्य दर्शन के अनुसार 
जो तन्मात्रा नामक कारण सामग्री आकाश रूप में परिणत होती है। उससे भूतो की 
उत्पत्ति प्रारम्भ मानी जाती है। यहाँ यह स्पष्ट करना आवश्यक प्रतीत होता है कि 
आकाश को नित्य माना जाता है। फिर उसकी उत्पत्ति को क्यों माना है? वास्तव 
। . में अवकाश को ही आकाश कहा है उस आकाश की उत्पत्ति का वर्णन नहीं 
। किया गया है। अपितु जो आकाश दो ग्रह अथवा उपाधियो के मध्य उत्पन्न होता 
| » वह आकाश शब्द तन्मात्र से उत्पन्न माना जाता है। हम यह उत्पत्ति का क्रम, 
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यद्यपि बतला चुके हैं। तथापि विशेष दृष्टि से यह वर्णन प्रस्तुत किया जा रहा है। 
जिससे सभी प्रकार के भौतिक एवं प्राणी जगत्‌ की उत्पत्ति का क्रम तथा उसको 
विस्तारपूर्वक विवेचना कौ जा सके। 

आकाश की उत्पत्ति के पश्चात्‌ वायु का परिणाम होता हे। इसी प्रकार 
कारण सामग्री का परिणाम होकर तेज अर्थात्‌ अग्नि की उत्पत्ति हो जाती है। इसी 
प्रकार जल और पृथ्वी भूत के परिणाम में कारण सामग्री की अधिकता एवं न्यूनता 
समझ लेनी चाहिए। इसका यह अभिप्राय है कि भूतों के संरचना क्रम में पूर्व रचित 
भूतों के कारण सामग्री अंशतः परवर्ती भूतों की रचना में प्रयुक्त होती हे। इसलिए 
पूर्ववर्ती भूतो की विशेषताओं का परवर्ती भूतों में अंश रूप में उभर आना 
स्वाभाविक है। 

आचार्य माठर की व्याख्या : इस संदर्भ को स्पष्ट करते हुए आचार्य माठर 
ने लिखा है कि भूतों की संरचना में, शब्द तन्मात्रा से आकाश, स्पर्श तन्मात्रा से 
वायु, रूप तन्मात्रा से अग्नि, रस तन्मात्रा से जल और गन्ध तन्मात्रा से पृथ्वी की 
रचना होती हे। इस क्रम में जैसे-शब्द तन्मात्रा से आकाश की उत्पत्ति के पश्चात्‌ 
स्पर्श तन्मात्रा से वायु की उत्पत्ति होती है उसमें शब्द तन्मात्रा कां अंश भी रहता 
है। इसी प्रकार अग्नि की उत्पत्ति में रूप तन्मात्रा के साथ-साथ शब्द तथा स्पर्श 
तन्मात्रा का अंश भी सम्मिलित होता हे। जल की उत्पत्ति में रस तन्मात्रा के 
साथ-साथ, शब्द तन्मात्रा, स्पर्श और रूप तन्मात्रा का अंश भी संयुक्त होता है। 
इसी प्रकार पृथ्वी की उत्पत्ति में मुख्य अंश गन्ध तन्मात्रा का होता है और गौण 
अंश शब्द, स्पर्श, रूप और रस तन्मात्राओं के अंश भी गौण रूप में रहते हैं। इस 
क्रम को एक, दो, तीन, चार और पांच गुण वाले यथाक्रम आकाश से पृथ्वी पर्यन्त 
महाभूत उत्पन्न होते हे। 

यह तथ्यात्मक वर्णन सिद्ध करता है कि आकाश आदि भूतों की कारण 
सामग्री का नाम सांख्य की दृष्टि में तन्मात्रा है। विशव के समस्त पदार्थो के रचना 


क्रम में यह एक अवस्था है। 


इस अवस्था में पदार्थ अपना विलक्षण स्थायी रूप ग्रहण कर लेता हैं। 


१६. तत्र शब्दतन्मात्रादाकाशां, स्पर्शतन्मात्राद्वायुः, रूपतन्मात्रात्तेजः रसतन्मात्रादापः, 
गन्धतनमात्रात्‌ पृथ्वी इत्यादिक्रमेण पूर्व पूरवानुप्रवेशेनैकद्वित्रिचतुष्पञ्चगुणानि 
आकाशादि पृथ्वी पर्यन्तानि महाभूतानीति सृष्टिक्रमः।।२२।। कारिका 
शब्दादिभ्यः पञ्चभ्यः आकाशादीनि पञ्चमहाभूतानि पूर्वपूर्वानु प्रवेशादेक दवित्रि- 
चतुष्पञ्चगुणान्युत्पद्यन्ते। का० ३८ 
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अधिभूत की रचना में सर्वप्रथम स्तर हैं। यह विलक्षण रूप अनेक विधतन्मात्राएँ 
अनेक रूपों में परिणत हो जाती है। इसलिए ही उनमें आकाशादि भूतों की उन 
विशेषताओं का किसी रूप में आहरण नहीं होता है। जिनके साथ प्राणियों के 
श्रेणी का विश्व व्यवहार में प्राय: देखा जाता है। इसी कारण सम्भवत: पदार्थ के 
इस तन्मात्रा नामक अवस्था का नाम अविशेष रूप में प्रयुक्त किया गया हे। रचना 
क्रम में कुछ आवश्यक अलक्षित स्तरों को प्राप्त करते हुए, ये तन्मात्राएँ 
आकाशादि भूतां क रूप में परिणत होते हैं। जिन तन्मात्राओं का संगठन आकाश 
के रूप में परिणत होता हे, उसके विशिष्ट व्यवहार के लिए कार्यगत विशेषता को 
प्रकट करने वाले “शब्द' पद का प्रयोग उन तन्मात्राओं के साथ कर दिया जाता 
है। यहाँ आचार्य माठर के शब्द तन्मात्रा पद का अर्थ है उन तन्मात्राओं का 
वर्गीकरण, जो आकाश के रूप में परिणत होता हे। जहाँ पर शब्द रूप विशेष 
प्रधान रूप में होती हे। उक्त पद का शब्द जातीय तन्मात्रा अथवा शब्द्‌, रूप 
तन्मात्रा अर्थ नहीं हे। अपितु शब्द, रूप विशेषता से युक्त आकाश रूप में परिणत | 
होने वाले तन्मात्र का अर्थ यही समझना चाहिए। 


भूतों के पञ्चीकरण सिद्धान्त की विवेचना इस प्रकार की जाती है कि जैसे 
आकाश को उत्पत्ति में १/२ अंश शब्द तन्मात्रा का होगा और १/८ अंश अर्थात्‌ 
रुपये में जैसे १०० (सौ) पेसे होते हैं, उसी प्रकार मानकर यह भूतो की उत्पत्ति 
का सिद्धान्त तय किया जा सकता हे। इसमें जिस भी भूत की उत्पत्ति होती है। 
उसको अपनी तन्मात्रा का अंश ५० (पचास) पेसे, अन्य चार तन्मात्राओं के अंश 
१२.५ पैसे के अंश माने जाते हैं। जैसे-अग्नि की उत्पतति में रूप तन्मात्रा का अंश 
पचास पैसे और शब्द, स्पर्श, रस और गन्ध तन्मात्राओं के अंश मिले होते हैं। इसी 
प्रकार अन्य सभी महाभूतों की उत्पत्ति का क्रम समझना चाहिए। यह पञ्चीकरण 
सिद्धान्त के नाम से माना जाता है। 


यहाँ यह अन्वेषणीय है कि किस भूत की रचना में कितने और किस प्रकार 

के तन्मात्राओं का उपयोग होता है? इसकी जानकारी वैज्ञानिक तथ्यों के अनुसार 
करना अपेक्षित हे। वास्तव में तन्मात्राओं कौ स्थिति को आधुनिक विज्ञान के 
अनुसार किस स्थिति में माना जाये, यह भौ स्पष्ट नहीं है। मेरे विचार के अनुसार 
आधुनिक इत्थर को तन्मात्राओं की स्थिति में माना जा सकता हे। यद्यपि इस सन्दर्भ 

. म यह आवश्यक हे कि इस पर सूक्ष्म दृष्टि से शोध करना चाहिए। सामान्य रूप 
से इसका समायोजन हम इस प्रकार कर सकते हैं कि जैसे- आकाशवाणी के शब्द 
इत्थर से रेडियो (आकाशवाणी) तथा रूप इत्थर से दूरदर्शन का आविष्कार हुआ 


MRIS CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


i! । 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


३९ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


हे। यह आविष्कार तन्मात्राओं की ही वैज्ञानिक शक्ति से सम्भव हुए हैं, मेरा ऐसा 
मत है। 

इस विषय को स्पष्ट करते हुए वाचस्पति मिश्र ने लिखा है कि “पांच 
तन्मात्राओं से जिनमें गन्ध तन्मात्रा की प्रधानता होती है, उससे पार्थिव अणु कौ 
उत्पत्ति होती है।. इसी प्रकार अन्य चार तन्मात्राओं से जिनमें रस तन्मात्रा को 
प्रधानता हे, उससे जलीय अणु की उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार जिनमें रूप तन्मात्रा 
प्रधान है उनमें तैजस्‌ अणु की उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार स्पर्श तन्मात्रा प्रधान 
है, वहाँ वायवी अणु की उत्पत्ति होती है। जहाँ पर केवल शब्द तन्मात्रा प्रधान है 
वहाँ नाभस्‌ अणु की उत्पत्ति है। इस प्रकार सूक्ष्म भूतों का उपादान कारण तन्मात्राएँ 
हैं। सूक्ष्म भूतो से समस्त स्थूल भूत उत्पन्न होते है)” 

इस विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ मूलतत्त्व आदि 
भौतिक रचना के लिए महत्‌ और अहंकार के पश्चात्‌ प्रथम तन्मात्र रूप में परिणत 
होते हैं। इन तन्मात्राओं से पार्थिव आदि अणुओं का परिणाम होता है। 

पांच भौतिक जगत्‌ : समस्त ब्रह्माण्ड जो प्राणी मात्र के सीधे सम्पर्क में 
आता है, स्थूल रूप में उसका वर्णन पांच भूतों के रूप में उपलब्ध है। यह पृथ्वी 
तथा अन्य समस्त लोक-लोकान्तर सामान्य रूप में किन्हीं विशेषताओं के आधार 
पर पांच भूतो में वर्गीकृत हो जाते हैं। यह पृथ्वी लोक जिस पर हम निवास करते 
हैं। इसके अतिरिक्त अन्य लोक भी हो सकते हैं, जहाँ पर प्राणी रहते हों, अथवा 
भविप्य में प्राणियों के निवास करने योग्य लोकों की स्थिति हो सकती हो। इस 
पृथ्वी पर रहते हुए हमारा इन पांचों भूतो से व्यवहार होता है। ये सभी पंच महाभूत 
अपनी विशिष्ट स्थिति के साथ विद्यमान्‌ हैं। इनमें से किसी एक के अभाव में 
प्राणियों का आहार-विहार चालू रहना सम्भव नहीं हे। प्राणी अपने जीवन को 
अधिकाधिक आहार से ही स्थायी रखने का प्रयास करता है, उसके साधन के रूप 
में विहार है, प्रजनन अर्थात्‌ प्राणी द्वारा अपने समान जातीय अन्य प्राणी को उत्पन्न 
करना आदि। इस प्रकार प्राणी मात्र का आहार-विहार पांच भूतों की समष्टि पर 
रिका हुआ है। इसके लिए प्राणी को समस्त साधन इन्हीं भूतों से प्राप्त होते हैं। 


९७. पार्थिवस्य परमाणोर्गन्धतन्मात्रप्रधानेभ्य: पञ्चतन्मात्रेभ्यः उत्पत्तिः। एवमाप्यस्य 
परमाणो गन्धतन्मात्रवर्जितेभ्यो रसतन्मात्रप्रधान भ्यश्चतुर्भ्यः। एवं तैजसस्य 
परमाणोर्गन्धरसतन्मात्रा रहितेभ्यो रूपतन्मात्रप्रधानेभ्यास्त्रिभ्यः। एवं वायवीयस्य 
परमाणोर्गन्धादि तन्मत्रहीनाभ्यां स्पर्शप्रधानाभ्यां स्पर्शशब्दतन्मात्राभ्याम्‌। एवं नाभसस्य 
शब्द तन्मात्रादेवैकस्मात्‌। तदिदं निमित्तं भूतसूक्ष्माणाम्‌। तत्त्ववैशारदी १/४४ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ES <<: _ RN 
Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
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विश्व में कुछ ऐसे लोक भी हो सकते हैं, जहाँ तेजस्‌ की प्रधानता हो। कुछ लोक 
ऐसे भी हो सकते हैं, जहाँ पर अन्य किसी भूत की प्रधानता हो। 
पांच भौतिक स्थूल शरीर : कृमि, कौट, पतंग आदि से लेकर पशु-पक्षी 
मानव आदि के भोग साधन स्थूल शरीर पंच भूतों से निर्मित होते है सांख्य दर्शन 
में पुरुष के दो प्रकार स्थूल और सूक्ष्म शरीर माने गये हैं। सूक्ष्म शरीर की रचना 
में सूक्ष्म भूता का उपयोग हाता हैं। परन्तु स्थूल शरीर की रचना स्थूल भूतो से ही 
होती हे। जिस भी योनि में जीवात्मा जाता है उस योनि का स्थूल शरीर इन भूतों 
से निर्मित उसे मिल जाता है। स्थूल शरीर की रचना स्री-पुरुष के प्रजनन 
भावनामूलक संयोग के अनन्तर प्रारम्भ हो जाती है। विभिन्न योनियों की अवस्था 
के अनुसार शरीर रचना को पूर्ण होने में काल और साधनादि की भी भिन्नता रहती 
हे। इस विषय में आचार्यो के कुछ मतभेद भी दृष्टिगोचर होते हैं। 
कपिल मुनि के अनुसार भोक्ता पुरुष से अधिष्ठित हुए बिना भोग के साधन 
शरीर को सिद्धि अथवा रचना सम्भव नहीं है क्योंकि ऐसी अवस्था में भोगायतन 
शरीर के बीज भूत शुक्र शोणित निश्चित रूप से दूषित हो जायेंगे। स्री-पुरुष का 
ज्योंहि संयोग होता है शुक्राणु तीव्र गति से चक्कर लगाते हैं। 
उनके तात्कालिक जीवन का समय अत्यन्त सीमित होता है। इतने अल्प 
समय में ही जीवित जीवाणु परस्पर मिल जाते हैं। वह गर्भ स्थिति होकर भोगायतन 
स्थूल शरीर की रचना आरम्भ हो जाती हे। जो अणु मिल नहीं पाते वे नष्ट हो जाते 
हें, जो जीवित अणु होते हैं, उन्हीं का मेल होता है। 
प्रस्तुत प्रसंग में यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि न्याय दर्शन में शरीर को 
केवल पृथ्वीभूत का विकार माना है परन्तु शरीर की रचना में अन्य चार भूतो को 
भौ स्वीकार किया है। उसके भाष्यकार वात्स्यायन मुनि ने भी भाष्य करते हुए 
कहा है कि स्थूल शरीर की रचना में मुख्य भाग चाहे पृथ्वी का ही हो, परतु 
| स्थूल शरीर की रचना अन्य चार भूतों का योगदान भी अवश्य होता है। कपिल 
¦ मुनि ने अपने सांख्य दर्शन में स्थूल देह का पांच भौतिक स्वीकार किया हे! 


| प्राणी जगत्‌ को उत्पत्ति : सांख्य में मूल प्रकृति के पश्चात्‌ महत्तत्त्व से 
|. लेकर स्थूल भूतों तक की रचना का क्रम विस्तारपूर्वक प्रदर्शित किया है। प्राणी 
¦ जगत्‌ की उत्पत्ति एवं उसका प्रादुर्भाव कैसे हुआ हे? और कैसे होता है? इस - 
| विषय में सांख्य का सिद्धान्त, जो जड़ तत्त्व एवं चेतन तत्त्व को स्वीकार करता 
| है। एक दूसरा सिद्धान्त विकासवादियों का है। जिसके प्रतिनिधि विद्वान्‌ डार्विन हैं। 


र प्रस्तुत प्रसंग में दोनों विचार धाराओं का विवेचन करता आवश्यक प्रतीत होता 
| डन 
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१. जड़ से चेतना का विकास अथवा प्रादुर्भाव हो जाना। 
२. चेतना अपने आप में एक स्वतन्त्र अस्तित्त्व है, वह सदा नित्य है। 


३. उक्त दोनों अवस्थाओं में से कुछ भी स्वीकार किया जाये, चेतना 
अथवा प्राणी का प्रादुर्भाव सर्वप्रथम एक कोश के देह से प्रारम्भ होता 
है। वहीं कालान्तर में धीरे-धीरे विकशित होता हुआ विविध महान्‌ 
शरीरों द्वारा प्रतिभाषित हैं, जो लाखों योनियों में अभिव्यक्त होता है। 
४. विविध योनियों के रूप में प्राणी का प्रादुर्भाव अपने आदिकाल से इसी 
प्रकार विभिन्न श्रेणियों में विभाजित होता आया है, मूल में किसी एक 
ही योनि से ही समस्त योनियों की शाखा तथा प्रशाखा विकसित हुई 
हो, ऐसा नहीं हे। 
सांख्य दर्शन का इस विषय में एक अपनी निश्चित अवधारणा हे। उसका 
यह स्पष्ट मत हे कि चेतना किसी जड़तत््व का विकास अथवा विकसित रूप नहीं 
है। अन्य किसी विजातीय द्रव्य से उसका प्रादुर्भाव नहीं होता है। मूल रूप में जड़ 
और चेतन दो तत्त्व हैं-एक चेतन दूसरा जड्‌। आज तक किसी तरह ऐसे तत्त्व, 
जिसका तीसरा रूप हो, ज्ञात नहीं हुआ है। जो चेतन अथवा अचेतन दोनों का मूल 
हो अथवा इन दोनों से विलक्षण हो तथा जो न चेतन हो और न अचेतन हो। यदि 
इस प्रकार के तत्त्व को कल्पना भी की जाये तो भी उसको सिद्ध करना कठिन 
कार्य होगा। विश्व में चेतन और अचेतन के अतिरिक्त किसी अन्य प्रकार का 
अस्तित्त्व नहीं मिलता है। अत: यह निष्कर्ष निकलता है कि कोई मूल कारण ही 
कार्य को उत्पन्न करता है। वह चेतन होगा या जड़ होगा। बौद्ध दार्शनिकों ने संसार 
को शून्य कहा, उन्होंने कारण को भी शून्य माना, शंकर ने जगत्‌ को अनिर्वचनीय 
बताया तो उसका उपादान भी अनिर्वचनीय ही माना। गौतम और कणाद ने इसे पंच 
भौतिक बताया तो मूल भी वैसा ही माना। कपिल ने जगत्‌ को विलक्षण अर्थात्‌ 
त्रिगुणात्मक माना है, उसके मूल कारण को वैसा ही स्वीकार किया है। यह 
कल्पना अवश्य नहीं हो सकती है कि जगत्‌ को चेतनाचेतन उभयरूप मानकर 
उसका मूल उपादान कारण एक रूप में माना जाये, यह दोनों अस्तित्त्व इते 
विरोधी हैं कि उनको एक-दूसरे का कारण नहीं माना जा सकता है। अतः मूल 
में चेतन और अचेतन दोनों का स्वतंत्र अस्तित्व स्वीकार करना होगा। 

सृष्टि रचना का मूल उपादान प्रकृति रूप में माना जाये अथवा परमाणु के 
रूप में स्वीकार किया जाये, दोनों ही स्थितियों में वह सर्वात्मना जड़ तत्त्व ही है। 


९८. अनधिष्ठितस्य पूतिभावप्रसंगान्न तत्सिद्धि:। सां०दं० ६/६० 
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उसको अपनी स्वाभाविक स्थिति से परिवर्तित नहीं किया जा सकता है। इस जड़ 
तत्त्व में जो शक्ति अथवा चेत्तना उसे परिवर्तित करने के लिए प्रेरित करती है। 
उसका अस्तित्व जड़ एवं परमाणु से अवश्य पृथक्‌ एवं भिन्न है। वहीं चेतन तत्त्व 
| है, परन्तु वह चतन तत्त्व किसी भी अवस्था में अचेतन को चेतन रूप में परिवर्तित 
नहीं करता हे। गुरुत्वाकर्षण अथवा चुम्बकीय विदयुतकण यह सब अचेतन का 
स्वरूप हे। प्राचीन भारतीय ऋषियों ने अपनी दूर दृष्टि से समाधि के द्वारा इस वस्तु 
स्थिति का अनुभव एवं साक्षात्कार किया था। आधुनिक बैज्ञानिक इस स्थिति को 
अभी अवलोकित नहीं कर पाये हैं। 0 
अचेतन का परिणाम : यहाँ यह विचार करना आवश्यक हे कि उदा 
का चेतन रूप में परिणाम कैसे हो सकता है? इस मान्यता में मूल तत्त्व अचेतन 
है। इसके अतिरिक्त मूल तत्त्व नहीं है। यह अचेतन मूलतत्त्व ही चेतना में परिणत 
हो जाता हें। यह विचार भारतीय दर्शन में भौ चार्वाक के नाम से प्रसिद्ध हे। 
आधुनिक काल में इस विचारधारा के प्रतिनिधि विद्वान्‌ कालमार्क्स तथा ऐन्जल्प 
आदि भौतिकवादी माने जाते हैं। इस विचारधारा को सिद्ध करने के लिए ' श्रीमती 
ओल्गा वेरिसोक्ना लपोशिन्स्काया' नामक रूसी महिला का परिक्षण का विवेचन 
| करना अपेक्षित है। सन्‌ १८५८ ई० में ' रूडाल्फ विर्चो' ने एक ग्रन्थ लिखा-सोलुलर 
| पैथोलजी। इस ग्रन्थ में यह सिद्धान्त स्थापित किया हे कि एक दीवार इंटों से 
| मिलकर बनती है उसमें ईंट एक प्रकार की इकाई है। इसी प्रकार एक जन्तु या 
| वनस्पति को शरीर रचना में एक विशेष प्रकार की इकाई रहती हे। ऐसी प्रत्येक 
| इकाई को सेल कहते हैं। उसकी यह मान्यता भी हे कि सेल की उत्पत्ति.किसी 
| पहले विद्यमान सेल से होती है। यहाँ पर सैल पद चेतना को प्रस्तुत करता हे 
अर्थात्‌ जिस छोटे से छोटे शरीर में चेतना के लक्षण प्रकट होते हैं उसका नाम सैल 
है। सैल में वह द्रव्य जिसके कारण जीवन के लक्षण दिखलाई पड़ते है-वह 
प्रोटोप्लाज्म है। विचों का यह विचार है कि चेतन सैल अचेतन का परिणाम नहीं 
। हे। जबकि वह एक मूल सैल से अन्य सैल की उत्पत्ति बताता हे! 
| ऐन्जिल्स ने विर्चो के उपर्युक्त मत का प्रत्याख्यान्‌ किया हे। इसने “जी है 
कि सैल का विकास भौतिक द्रव्य से हो सकता है। इसको ओर स्पष्ट करते हुए 
उसने माना हे कि सैल्‌ एक आकृतिहीन प्रोटीन द्रव्य से बन सकते है सृष्टि के 
आरम्भ में जीवन अर्थात्‌ सैल का उद्धव इसी प्रकार हुआ है। | 


। आगे चलकर यह सिद्धांत विकासवाद के नाम से प्रसिद्ध हुआ था। इस 


सांख्य सिद्धान्त, पृ०सं० २७ 
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सम्बन्ध में मुख्य मान्यता डार्विन महोदय की मानी जाती है। डार्विन ने माना है कि 
सर्वप्रथम जल में एक सैल के जीव उत्पन्न हुए। उसके पश्चात्‌ दो सैल के जीव, 
इसी प्रकार तीन, चार एवं जीवों का ये विकास क्रमशः विकास को प्राप्त करता 
हुआ बड़े-बड़े शरीरधारी जीव उत्पन्न हुए। प्राणधारी जगत्‌ को उत्पत्ति से पूर्व जड़ 
सृष्टि का भी क्रमिक विकास हुआ है। उस सम्बन्ध में वैज्ञानिकों । की मान्यता हे 
कि सबसे पूर्व जड़ सृष्टि में नेबुला नामक तत्त्व उत्पन्न हुआ। यह कोई स्पष्ट 
दृष्टिगोचर होने वाला तत्त्व नहीं था। इसकी सामान्य रूप से तुलना वेद के 
“ततोविराडजायत' से की जा सकती है। यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में नेबुला की व्याख्या 
करना अपेक्षित है। वस्तुतः नेबुला कोई शक्तिभूत कोई ऐसा द्रव्य होगा जिसकी 
प्रथम अवस्था घनीभूत द्रव्य के रूप में नहीं होगी। अपितु वह घनीभूत द्रव्य बनने 
की प्रथम अवस्था तथा विश्व के निर्माण हेतु जो सैल से उत्पन्न हुए उनका प्राय: 
मेघरूप-सा होगा। क्योंकि समान्यत: मान्यता यह हे कि सृष्टि उत्पन्न होने की 
प्रारम्भ अवस्था में जब परमाणुओं में विक्षोभ हुआ, उस समय प्रलय कौ 
साम्यावस्था विकृत होने लगी। अणुगतिशील होकर अत्यधिक चंचल हो गये थे। 
इसलिए कहा जाता हैं कि अग्नि की ज्वालायें, वायु चक्रवात तथा अत्यधिक 
जलवृष्टि निरन्तर रूप में होती रही थी। इस प्रकार सृष्टि का प्रथम सैल उत्पन्न हुआ 
और उसका क्रमिक विकास होता चला गया। | 


श्रीमती ओल्गा वेरिसोन्ना लेपेशिन्स्काया, जो एक आदि भौतिक वैज्ञानिक 
थी। उसने विर्चो के सेल्स के सिद्धान्त को असंगत सिद्ध किया। उसने विचार 
किया कि सेल्स्‌ बनने से पूर्व जीवन का कोई अन्य सरल रूप रहा होगा। वह 
सरल रूप जीवित प्रोटीन या प्रोटोप्लाज्म ही हो सकता है। जिसमें जीवन को 
विघातक एवं विधायक क्रियाएँ विद्यमान थीं। उसका यह भी विश्‍वास है कि इस 
प्रकार का जीवित द्रव्य अब भी उपस्थित है। यह किसी प्राणी के शरीर के सैल्स्‌ 
के अन्तराल स्थानों में मिल सकता है। उसके मन में प्रश्‍न उपस्थित हुआ कि 
प्रोटोप्लाज्म और सैल का पारस्परिक सम्बन्ध क्या है? 


क्या सैल अब भी उस आकृति विहीन जीवित द्रव्य से हो सकते हैं। उससे 
पूर्व के वैज्ञानिकों के मन में यह. प्रश्‍न उपस्थित नहीं हुए थे! 

जीवित प्रोटोप्लाज्म नहीं है यदि वह वास्तव में जीवित हैं तो उसमें वृद्धि 
होनी चाहिए। क्या यह बात मानी जा सकती थी कि सैल्स्‌ सहस्रो की संख्या में 
बिना जनिताओं के प्रति घंटे और प्रतिमिनट उत्पन्न होते रहते हैं। इन तथ्यों को | 
सिद्ध करने के लिए उसने प्रेक्षण प्रारम्भ किये। प्रकृति ने स्वयं एक वस्तु उसको | 
निरक्षण के लिए अन्तर्सूझ के द्वार उजागर की, वह वस्तु थी मुर्गी का अण्डा इस | 
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अण्डे में उसको, उसकी वाञ्छित वस्तु मिल गयी। वह वांछित वस्तु थी अण्डे का 

| पीत भाग, वह जीवित द्रव्य का संग्रह। विर्चो के अनुयायी इस पीत भाग को पोषक 

| द्रव्य का भण्डार मानते हैं। श्रीमती लपेशिन्सकाया ने अपने मन में विचारा कि क्या 
यह सिद्धान्त वास्तव में ठीक है? उसन माईक्रोस्कोप (सूक्ष्मविक्षण यन्त्र) से योग 
की साधारण रचना को देखा। उसके अन्दर एक सूक्ष्म विदूविदो का संग्रह है, ऐसा 
उसे प्रतीत हुआ। इनमें रचना रहित अर्ध तरल पदार्थ भरा हुआ है। योग के शिखर 
पर एक बिन्दु बिना माईक्रोस्कोप के बिना भी दिखाई पड़ सकता है। यह बिन्दु 
भ्रूणपट्टी का हे, जो द्रव्य योग के अन्दर बिखरा हुआ रहता है वास्तव में वह 
सैल्स में न्यूकिलियस वाला पदार्थ है। यह न्यूकिलियस का उपादान भूत पदार्थ 
सैल की जीवित क्रियाओं का नियन्त्रण करता है। योग के अन्दर न्यूक्लियस के 
उपादानभूत पदार्थ की उपस्थिति से उसमें यह प्रमाणित किया कि योग का 
कार्यपोषण के अतिरिक्त कोई अन्य महत्त्व भी है। 


लपेशिन्स्काया ने यह भी देखा कि प्रोटीन के रचना रहित उन योक बुदवुदों 
| में जिनको गरम न किया हो, वे कुछ पृथक्‌ रूप से बने हुए सैल दिखलाई देते 
| हें अब यहाँ यह प्रश्‍न उठता है कि ये सैल कहाँ से आये? इसलिए उसने इस 
| विषय में अनेक परिक्षण किये, और उसने यह प्रमाणित किया नये सैल केवल 
पहले सैल से ही नहीं बनते, अपितु प्रत्युत सीधे ही प्राणी के जीवित द्रव्य से भी 
बन सकते हे 


वैज्ञानिकों का यह विकास क्रम जलीय प्राणियों से प्रारम्भ होकर धीरे-धीरे 
| पशुओं की अनेक श्रेणियाँ बनती चली गयी। इनमें से एक श्रेणी जो वृक्षों पर रहती 
थी और विशेष रूप से फलाहार में रूचि रखती थी। धीरे-धीरे मस्तिष्क का 
| विकास होने लगा। इसी क्रम में बन्दर, वनमानुष (चिम्पेजी) का प्रादुर्भाव हुआ। 
इसी प्रकार एक अच्छे मस्तिष्क वाला मानव का प्रादुर्भाव हुआ। 

प्राणी जगत्‌ के प्रादुर्भाव की कल्पना बड़ी ही रोचक है। इस कल्पना के 
साथ अवतारवाद की कल्पना को भी जोड दिया गया है। 

आधुनिक विकासवाद की समीक्षा : विकासवाद को किसी भी विवेचना 
| से पूर्व यह जान लेना आवश्यक है कि प्राणी रचना में विकास सिद्धान्त की 
| कल्पना करने वाले विद्वानों ने आत्मतत्त्व एवं चेतनतत्त्व के अस्तित्व को उस रूप 
| में स्वीकार नहीं किया है। जिस रूप में सांख्य दर्शन एवं अन्य भारतीय ऋषियों 
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ने चेतन तत्त्व को जड तत्त्व से भिन्न स्वीकार किया है। विकासवाद के अनुसार 
चेतना की उत्पत्ति प्राकृत तत्त्वों से ही मानी गई है। जेरा के सर्वप्रथम स्तर के 
किसी पूर्वज की यह भावना उत्पन्न हुई कि वह ऊच पेंड क॑ पत्ता का खा सक। 
प्राकृतिक नियमों व व्यवस्थाओं के अनुसार अपनी सन्तान के लिए प्रजनन क्रिया 
के अनन्तर गर्भाशय में नवीन शरीर की रचना, जिन तत्त्वों से प्रारम्भ हाती हे वे 
प्राकृतिक तत्त्व हैं। वह चेतना जहाँ ऊँचे पत्तों को खाने कौ भावना जागृत हुई हे, 
वह भी एक प्राकृत तत्त्व है। इन तत्त्वों के समान जातीय होने के कारण जनक 
प्राणी की भावनाओं के जन्य प्राणी शरीर में संक्रांत होने की संभावना हो सकती 
हे। इसका अभिप्राय यह हे कि इस वाद में शरीर की आकृति समानता की तरह 
भाव समानता भी सन्तति आ सकती है। इस सिद्धांत में ऐसा माना जाता है। इस 
प्रकार जेरा से लेकर के उसकी उत्तरवीं सन्ततियों में यह संक्रांत को परम्परा 
अनवर्त रूप में विकसित होती गई। 

यदि चेतना की इस स्थिति को उक्त रूप में स्वीकार कर लिया जाता है तो 
इस विचार में भी अनेक आपत्तियाँ की जा सकती हैं। 

जेरा के जिस पूर्वज को उचे पत्ते खाने की भावना जागृत हुई, अवश्य ही 
वह १०-१५ वर्ष जीवित रहा होगा। वह निश्चित रूप में अपने जीवन में उचे पत्ते 
नहीं खा सका होगा, फिर भी वह अवश्य ही इतने वर्ष किसी आहार पर जीवित 
रहा होगा। यह संभावना पूर्णरूपेण हस्यास्पद होगी कि जैसे उसे पत्ते खाने की 
भावना जागृत हुई, उसने सन्तति में अपनी भावना संक्रान्त कर तत्काल अहार के 
अभाव में शरीर छोड़ दिया हो। आगे होने वाली सन्तति का पालन-पोशण, पोषकों 
के जीवनों का निर्वाह आदि आहार के बिना संभव नहीं माना जा सकता। ऐसी 
स्थिति में यह स्वीकार करना होगा कि अन्य प्राणियों के समान, जिनको आहार 
मिलने के कारण गर्दन नहीं बड़ी, जेरा के पूर्वजों को भी समान रूप में आहार 
मिलता रहा, इसी रूप में इन्होंने लाखों वर्ष बिताये। तब गर्दन बढ़ने का विकासवाद 
प्रतिपादित कारण कहीं पर टिक नहीं पाता है। 

विकासवाद के संरक्षक विद्वान्‌ सम्भवतः यह समझते हैं कि जेरा ने जब 
नीचे के पत्ते खा लिये फिर दुबारा उन स्थलों में पत्ते नहीं आते होंगे। इसीलिए 
ऊपर कं पत्तं खाने को भावना उनमें बराबर उभरती रहती है। परन्तु ऐसा विचार 
करना सृष्टिक्रम के सर्वथा विपरीत है। जिन निचली टहनियों के पत्ते एक बार खाये 
जातं ह, समय आने पर फिर उनमें नये पत्ते निकल आते हैं। आज भी इस स्थिति 
को स्पष्ट रूप में अवलोकित किया जा सकता है। पता नहीं कब से वन में पशु 
पत्तियां चुगते चले आ रहे हैं। उन पत्तियों को आज भी पशु चुगते रहते हैं। उनमें 
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कोई नयी प्रजाति विकसित होते हुए नहीं देखी गई हैं। जैसे-एक बकरी नीचे के 
घास, पत्तं चुगता हे ओर पंड के तनों व टहनियों को अगले पैर रखकर जहाँ तक 
उसका मुख जाता हे वहाँ तक पत्ते चुग लेती हे। परन्तु उसको न गर्दन बड़ी न 
अगला भाग लम्बा हुआ वह लाखों वर्षो से बकरी ही है। 

भारतीय दर्शन के अनुसार चेतन आत्मा प्राकृतिक तत्त्व से रहित एक स्वतन्त्र 
सत्ता हे। प्रकृति के किसी भी सूक्ष्मतम अंश का भाग नहीं हे। 
विकासवाद के प्रमुख अंग प्राणी रचना के विकास में उपयोग में लाये जाते 
हें। उनमें, अस्थि, रोम तथा चर्म और सींग अंग प्रमुख माने जाते हैं। इन अंगों के 
विकास के कारण भी बतलाये गये हैं। 
आज इतना उन्नत विज्ञान जो मानव प्रतिभा का महत्त्वपूर्ण चमत्कार है। एक , 
साधारण वृक्ष के पत्ते का निर्माण कर सकता है। मानव प्रतिभा का सम्पूर्ण 
चमत्कार भौतिक तत्त्व पर आधारित है। परन्तु यह आश्चर्यजनक बात है कि मनुष्य 
अपनी अति साधारण खिलौना जैसी रचना की चका-चौंध में समस्त भौतिक के 
पीछे बैठे हुए उस महान्‌ शिल्पी की ओर दृष्टिपात नहीं कर पाता। जिसकी साधारण 
रचना समस्त मानव रचना का एक मात्र आधार हे। विज्ञान कहता है कि सर्वप्रथम 
एक कोश का प्राणी हुआ परन्तु समस्या का समाधान आज तक भी नहीं कर पाया 
कि एक कोश का प्राणी भी केसे उत्पन्न हो गया? अमीबा नामक प्राणी का जो 
एक कोश का शरीर हे, ठीक वहीं शरीर अनेकानेक संख्या में मिलकर अन्य 
अनेक कोश युक्त प्राणी देह की रचना करते हैं, ऐसा नियम विज्ञान के लिए करना 
कठिन हे। समस्त विभिन्न प्रकार के कोशों की रचना स्वतन्त्र रूप में होती रहती 
हैं। यह प्रकृति का स्वाभाविक विकार एवं कार्य है। जेसे एक कोश के शरीर की 
रचना होती हे, वैसे ही अनेक कोश युक्‍त शरीरों की रचना भी हो रही होती हे। 
आज के आधुनिक वैज्ञानिक एवं बुद्धिजीवी युग में जो मनुष्य नाना प्रकार 
के आविष्कार हो रहे हैं, उनमें निश्चित रूप सें एक कार्य-कारण का सिद्धान्त 
कार्य कर रहा होता है। एक वैज्ञानिक अपनी प्रयोगशाला में बेठकर अपने 
¦ शानपूर्वक किसी कार्य अवधारणा को लेकर किसी नयी वस्तु का निर्माण करता है। 
उसमें, यह नहीं होता है कि वह कार्य स्वयं हो गया हो। इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि कार्य-कारण का एक निश्चित सार्वभौमिक नियम को मानना 


होगा, जो भी कार्य है, उन कार्यो के निमित्त, उपादान और साधारण कारण अवश्य 
होंगे! 


विश्व संरचना भी एक कार्य है। इसलिए सार्वभौमिक नियमों के अनुसार 
` कॉर्व-कारण का सिद्धान्त यहाँ भी पूर्ण रूप से लागू होगा। 
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सांख्य दर्शन का विकासवाद, वस्तुतः परिणामवाद है : सांख्य दर्शन 
का विकासवाद केवल जड़ प्रकृति का ही विकार एवं परिणाम है। क्योंकि सांख्य 
दर्शन सत्कार्यवाद को मानता है। उसकी मान्यता हे कि प्रकृति में नाना प्रकार के 
विकार उत्पन्न होते हैं, उनके परिणामानुसार वस्तुओं का निर्माण होता रहता है। 
आधुनिक विकासवाद के सिद्धान्त के अनुसार चेतना को भी जड विकासवाद का 
ही चर्मोत्कर्ष माना गया है, जबकि सांख्य की दृष्टि में जड़ और चेतन भिन्न-भिन्न 
मूल तत्त्व हैं। जड्‌-जगत्‌ की उत्पत्ति ही चेतन पुरुष के लिए हुई है। यदि जड़ से 
भिन्न चेतन पुरुष न होता तो जगत्‌ की उत्पत्ति की आवश्यकता ही नहीं रहती। 


सांख्य की दृष्टि में प्राणी का उद्भव : कपिल ने 'देवादि प्रभेदा' कहकर 
प्राणी सृष्टि को तीन प्रकार की माना हे! विज्ञानभिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है 
क्कि ब्रह्म, राजपत्य, ऐन्द्र, पैत्र, गान्धर्व, यक्ष, राक्षस और पिशाच यह आठ प्रकार 
के दैव सर्ग हैं। पशु, मृग, पक्षी, सरीसृप और स्थावर ये पांच प्रकार का त्रियर्क 
सर्ग है। मनुष्य सर्ग एक ही प्रकार का है। इसी प्रकार सांख्य कारिका में भी देव 
सृष्टि आठ प्रकार की त्रियर्क सृष्टि पांच प्रकार की तथा मानव सृष्टि एक प्रकार को 


` मानी गयी है। ˆ 


गत सर्ग काल में किये गये अपने पुण्य-पाप रूप कमो के अनुसार प्रत्येक 
आत्मा आदि सर्ग काल में विभिन्न आदि शरीर के साधनों के साथ सम्बद्ध होकर 
नये विश्व में प्रवेश करता है। जीवात्मा का यह प्रत्येक सर्ग का आदिकालिक नाना 
प्रकार की योनियों में शरीर धारण करने का क्रम हे। जिन शरीर आदि विभिन 
शरीर आदि साधनों से आत्मा का सम्बन्ध होता है, उन्हें योनियाँ कहा जाता है। 


इस प्रकार भूमण्डल पर अवस्थित समस्त प्राणी जातियों का प्रादुर्भाव आदि 
सर्ग से प्रारम्भ हो जाता है। प्रत्येक प्राणी योनि संतति क्रमानुक्रम से समान रूप में 
आदि सर्ग से ही आज तक चली आ रही है और इससे आगे भी इसी प्रकार 
अगला प्रलय आने तक चलती रहेंगी। यह सम्भव है इतने दीर्घ काल में किन्ही 
प्राकृतिक कारणों से कोई जाति नष्ट हो गई हो। अथवा किन्हीं विशिष्ट निमित्तं से 


१०१. सांख्य द०सू० ३/४६ 

१०२. ब्राहप्राजापत्यैनद्रपत्रगानधर्वयाक्षराक्षसपैशाचा इत्यष्टविधो दैवः सर्गः पशुमृग 
पक्षिसरीसृपस्थावरा इति तैर्यग्योनः पञ्चविधः। भौतिकोभूतानां व्यध्प्राणिनाम! 
प्रभा०, पृ० ४६६ 

१०३. अष्टविल्पो देवस्तर्यग्योनश्च पञ्चधा भवति। मानुष्यश्चकैविधः समासतो भौतिक: 
सर्गः।। (सां०का० ५३) 
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भौगोलिक कारणों एवं भौगोलिक परिवर्तनों के कारण अन्य जातियों का उद्भव 
हुआ हो और जों उपलब्ध है उनका क्रम निर्बाध रूप में प्रवाह से चल रहा है। 
प्रत्येक जाति का अपना स्वतन्त्र अनुक्रम है, किसी एक मात्र मूल जाति से विभिन्न 
एवं विजातीय शाखा विकसित होती रही हो, ऐसा नहीं है। स्वतन्त्र चेतन तत्त्व और 
कर्म व्यवस्था के न मानने को स्थिति में प्राणी सर्ग को समझने के लिए क्रमिक 
विकास की कल्पना की गयी है। 


प्राणी उत्पत्ति का आदि स्वरूप : लघुकाय कृमि कोट से लेकर बड़े-बड़े 
शरीरधारी पशु मानव आदि का उद्भव आदि सर्ग से ही माना जाता है। ऐसा मानने 
पर किसी भी विचारक के सामने यह समस्या आती है कि इतने बड़े पशु एवं 
मनुष्य के शरीर की उत्पत्ति कैसे हुई होगी? यह समस्या इसलिए आती है कि इस 
चालू संसार में प्रजनन की जिस व्यवस्था को देखा जाता हे, उत्पत्ति के सर्वप्रथम 
अवसर पर उसका होना सम्भव नहीं है। इसका कारण यह है कि मानव शिशु दस 
महीने माता के गर्भ में पोषित एवं समवर्धित होकर जन्म लेने पर भी इतना 
असहाय होता है कि वह अपने जीवन को रक्षा एवं पोषण में सर्वथा अक्षम रहता 
है। अपने आप जीवन निर्वाह करने योग्य होने के लिए कई वर्ष व्यतीत हो जाते 
हैं, तब जाकर वह स्वतः रक्षा एवं पोषण के लिए समर्थ हो पाता हे। 
यदि गम्भीरता से विचार करके देखा जाये तो जो समस्या मानव शिशु के 
विषय में प्रस्तुत की जाती है, वह लघु काय प्राणियों के लिए भी समान हैं यही 
समस्या धि सर्ग काल में एक कोश प्राणी के लिए भी सम्भव है। यह कोन कह 
सकता हे कि एक कोश युक्‍त प्राणी प्रथम क्षण से ही अपने उपर्युक्त सर्व 
सामर्थयुक्त होता हे। यदि होता है तो वह प्रबन्ध किसका है? यह एक विचारणीय 
समस्या हे। जिस प्रबन्ध से वह प्राणी आगे जीवन के लिएं वह कदम बढ़ाता हे, 
वह प्रबन्ध मानव शिशु के क्यों सम्भव नहीं हैं? इससे पहले भी एक समस्या हे 
कि उद्भव के समय मनुष्य देह की कैसी स्थिति रहती है? यदि शिशु के शरीर 
समान उसकी स्थिति है तो हमारे दृष्टि से उसकी रक्षा एवं पोषण के प्रबन्ध का 
होना आवश्यक है। यहाँ पर यह भी कहना कठिन है कि एक शेल के प्राणी 
अमीबा की आदि स्थिति कैसी होती हैं? यह भी सम्भवतः अभी तक स्पष्ट 
कहा जाता है। क्योंकि अमीबा नाम का कोई प्राणी संसार में कभी उपलब्ध नहीं 
| है। वह केवल कल्पना पर आधारित प्राणी है। उसी कल्पना के आधार पर प्र 
विशाल शास्त्र का विशाल भवन खडा कर दिया गया है। ऐसी स्थिति में अन्य कोई 
तार्किक समाधान क्यों न खोजा जाये? 
एक क्रान्तदर्शी विचारकों ने एक सुझाव प्रस्तुत किया है कि आदि मानव 
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शरीर उत्पत्ति के समय यदि किशोरावस्था का हो तो वह प्राकृतिक एवं भौगोलिक 
परिस्थितियों में अपने जीवन-यापन की स्थिति को समायोजित कर सकता है। यह 
स्थिति अथवा अवस्था ऐसी है कि इसमें दूसरे के पोषण करने की आवश्यकता 
नहीं है। परन्तु इस सुझाव के मानने पर एक अन्य बड़ी समस्या मानव के सम्मुख 
आ खड़ी होती है कि इतना बड़ा शरीर अचानक कैसे उठ खड़ा होता है। इसकी 
रचना कहाँ हो रही होती है? हमें क्या इस समस्या का समाधान मिलना सम्भव 
है? इस समस्या को समझने के लिए चल रहे सर्गकाल के प्रजनन की स्थिति पर 
ध्यान देना चाहिए। हो सकता हे कि इस समस्या का समाधान मिल जाये, साधारण 
रूप में प्रजनन की विधाओं को चार वर्गो में बांटा गया हें, जिसमें प्राणी मात्र का 
समावेश हो जाता है। वे चार वर्ग हैं- जरायुज, अण्डज, उद्भिज्ज और स्वेदज 
अथवा ऊष्मज। अन्तिम वर्ग में सूक्ष्म कृमि-कीट आदि की गणना की जाती है। 
इसके शरीर अपने उपादान कारणों में एक विशेष सीमित ऊष्मा की प्राप्ति पर 
विशिष्ट आकृतियों के रूप में प्रकट हो जाते हैं। ये शरीर अति सूक्ष्म स्थिति से चक्षु 
द्वारा दृश्य सूक्ष्म तथा कुछ स्थूल अवस्था तक रहते हैं। सम्भवत: इनमें अनेक 
शरीर इतने सूक्ष्म हों, जिनको मनुष्य शक्तिशाली बाह्य यन्त्रों की सहायता से चक्षु 
द्वारा न देख सकते हों। ऐसे सभी अदृश्य शरीरों की रचना ऊष्मा के उपर्युक्त स्तर 
पर पहुँचने से उनके उपादान तत्त्वों के द्वारा पूर्ण हो जाती है। सम्भवत: ये शरीर 
थोडे काल भौ किसी बाह्य खोल से आवृत्त नहीं रहते, यही कारण है कि ये इतने 
सूक्ष्म होते हे कि उन्हें किसी बाह्य आपत्ति से बचाने या सुरक्षा के लिए कोश में 
रखने को आवश्यकता नहीं है। परन्तु यह देखा जाता हे कि जब कुछ बड़े शरीरों 
कौ रचना प्रारम्भ होती है तो ऊष्मज शरीरों की सीमा समाप्त हो जाती है। उन 
शरीरों को रचना में एक नियत समय तक भ्रूण की सुरक्षा के लिए प्राकृतिक 
व्यवस्थाओं के अनुसार खोल अथवा कोश का प्रबन्ध रहता है। 


सांख्य सिद्धान्त के अनुसार कुछ सर्वमान्य सिद्धान्त हैं जिनको पूर्व में ही 
स्वीकार कर लिया गया है। जैसे प्रमेय की सिद्धि प्रमाण से होती हे। ऐसे ही एक 
सिद्धान्त है कि कारण पूर्व होता हे, कार्य पश्चात्‌ होता है। इसी को इस प्रकार भी 
कहा जा सकता हे कि बीज पहले होता हे और वृक्ष बाद में। साधारण जनों में 
भी यह शासार्थ होते देखा गया है कि बीज पहले या वृक्ष पहले। कारण यह है 
कि अपने सामने वक्ष से बीज और बीज से वृक्ष उत्पन्न होते देखते हैं। तब इनमें 
स॑ पहले कोन ओर पीछे किस को कहा जाये? इस प्रसंग में तत्त्वदर्शी विद्वानों ने 
बताया कि बीज पहले होता है, क्योंकि सांख्य का सर्वमान्य सिद्धान्त हे कि कारण 
आर काय म॑ से कारण ही पूर्व में होता है, कार्य उसके पश्चात्‌ होता है, क्योकि 
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कारण से ही कार्य को उत्पत्ति होती है। इस प्रस्तुत प्रसंग में विचार किया जा रहा 
है कि सर्ग के आदि काल में सबसे पहले एक पीपल के वृक्ष ने भूमि से अपना 
सिर निकाला अर्थात्‌ वह उदित हुआ, वह बड़ा हुआ, और कालान्तर में उस पर 
फल लगे। ये सबसे पूर्व उगने वाले पीपल वृक्षां के बीज हैं। यह वर्तमान सर्ग 
काल में समान प्रजनन को प्रक्रिया है। यहाँ ध्यान इस बात पर देना है कि 
प्राकृतिक प्रबन्धों के अनुसार अगले पीपल वृक्ष को उत्पन्न करने वाले बीज को 
एक विशेष प्रकार के खोल में सुरक्षित रखा गया है। 

जब यह प्रजनन को अनुकूल स्थिति में होगा तब इसमें सजातीय अंकुर 
प्रस्फुटित होंगे। 

यहाँ पर प्रस्तुत प्रसंग में सबसे पहले उगने वाले पीपल की स्थिति पर, जब 
विस्तार पूर्वक विचार करते है तो यह निश्‍चित है कि इस सर्ग के आदि काल का 
प्रथम पीपल हे। इससे पहले अभी कोई पीपल का वृक्ष नहीं था, जिसने बीज को 
भूमि छोड़कर इसने उगाया हो। तब क्या यह वृक्ष बिना बीज के उत्पन्न हो गया 
है? इस विषय में दार्शनिक विद्वानों की मान्यता हैं कि यह असंभव है बिना बीज 
के कोई अंकुर उत्पन्न नहीं हो सकता है। उस समय यह समस्या आती है कि 
सबसे पहले उत्पन्न होने वाले बीज से पीपल वृक्ष कैसे उत्पन्न हुआ? किस ने 
बनाया कहाँ सुरक्षित था? इस समस्या पर विचार करना आवश्यक है। 

पीपल वृक्ष ने अगले जो बीज सन्तति प्रजनन के लिए दिये हैं उनमें अंकुर 
को उत्पन्न करने वाले सभी तत्त्व प्रकृति के परिणाम एवं विकार से आये है। 
प्रकृति एवं उसके विकार रूप में उन्हें प्राप्त करने की यह प्रारम्भिक सर्गकालिक 
प्रक्रिया है। वे तत्त्व प्रकृति में सदा विद्यमान हैं। जब तक प्रारम्भिक सर्ग काल 
की प्रक्रिया का आरम्भ नहीं होता, उस समय प्रकृति के नियम तथा व्यवस्था उस 
प्रक्रिया को स्वतः पूरा करते हैं। इससे यह समझा जा सकता है कि सर्वप्रथम 
उत्पन्न होने वाले पीपल वृक्ष के बीज का निर्माण प्रकृति के गर्भ मे स्वतः उन 
नियम तथा व्यवस्थाओं के अनुसार होता है जो इस ब्रह्माण्ड के संचालक 
सार्वभौमिक नियम हैं। बीज के अन्दर अंकुर जनन शक्ति जिन भौतिक अथवा 
प्राकृतिक तत्त्वों में निहित है, उन तत्त्वों को विज्ञान के आधार पर उनका विश्लेषण 
एवं उनके पहचानने तथा बीज निर्माण में उनके अंश के जान लेने में समर्थ हो 
सकते हैं। परन्तु यह निश्चित है कि उन तत्त्वों का उसी मात्रा में संकलन कर 
अंकुरोत्पादन शक्ति सम्पन्न बीज का निर्माण करने में असमर्थ हैं। वस्तुतः प्रकृति 
ही अपने अन्दर निहित शक्तियों का सम्पादन करती है, उसे जान लेने मात्र से ही 
मनुष्य की प्रवीणता है, उसका निर्माण करना प्रकृति का ही कार्य है। 
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इस प्रस्तुत प्रसंग में यह समझाने का प्रयास किय गया है कि सबसे प्रथम 
उत्पन्न होने वाले पीपल वृक्ष बीज का निर्माण प्रकृति के गर्भ में उसके नियम तथा 
व्यवस्थाओं के अनुसार स्वतः हुआ है। यहाँ स्वतः का अर्थ है कि बीज इस 
वर्तमान सर्गक्रम के अनुसार पेड़ से उत्पन्न नहीं हुआ है। अब यह कल्पना की 
जाती है कि वे अंकुर जनक तत्त्व प्रकृति के गर्भ में जब संकलित हुए तब एक 
खोल में सम्पिण्डित जैसे रहे होंगे। अंकुर जनन की अनुकूल अवस्था आने तक 
प्रकृति द्वारा उनका पोषण होता रहा, जब वह अवस्था अपनी पूर्णता तक पहुँच गई, 
तब खोल फटा और अंकुर ने अपना सिर भूमि से धीरे-धीरे निकाला होगा। इसका 
अभिप्राय यह है कि प्रकृति के विकार में सभी वस्तुओं के आदि मूल बीज निहित 
रहते हैं। क्योंकि सांख्य का यह प्रसिद्ध सिद्धान्त है कि उत्पन्न होने से पूर्व कार्य 
अपने कारण में भी सत्‌ रूप में ही रहता है। इस प्रकार यह अनादि काल से सृष्टि 
का प्रभा अबाध गति से कभी कारण के रूप में, कभी कार्य के रूप में परिवर्तित 
होता रहता है। 


वास्तव में प्रकृति के अपने नियम तभा व्यवस्थाओं का चमत्कार है। सांख्य 
को दृष्टि का उसंमें कोई दखल नहीं हैं। प्रकृति के सार्वभौमिक नियम परम पुरुष 
के सन्निधिमात्र से प्रेरित होकर कार्य करने में समर्थ होते हैं। परिणाम स्वरूप 
उद्भिज वर्ग में सबसे पहले उत्पन्न होने वाले बीज का निर्माण केसे हुआ? इसी 
को विस्तार पूर्वक समझाया गया है। 


-उद्धिज वर्ग के विषय में एक आशंका की जा सकती है कि यह रचना 


अंकुरोत्पत्ति से प्रारम्भ रही होगी, अथवा इसमें एक साथ बड़ी आकृति के पेड़ 
उत्पन्न हुए होंगे। इसका समाधान इस रूप में यह किया जा सकता है कि इस वर्ग 


मे प्रारम्भ से ही बड़े पेड़ उत्पन्न करने की अपेक्षा नहीं है। संभवत: यह कल्पना 


इसलिए की गयी है कि उन पेड़ों का संरक्षण कैसे होगा? उस समय इस वर्ग को 
हानि पहुंचाने वाली किसी स्थिति की सम्भावना प्रतीत नहीं होती है। अतः इस वर्ग 


के संरक्षण आदि की व्यवस्था प्रकृति अपने स्वाभाविक नियमों के अनुसार स्वयं 
ही करती है। 


उद्भिज वर्ग के अनन्तर अण्डज्‌ वर्ग आता है। इस वर्ग में पक्षी और सरीसृप 
जाति के प्राणियों का समावेश होता है। ये सरीसृप जातियाँ जल एवं भूमि दोनों 
में पाई जाती हें। इस वर्ग में यह देखा जाता है कि भ्रूण एक विशेष प्रकार के 
खोल में सुरक्षित रहता है। माता के गर्भ में यथायोग्य पोषण प्राप्त कर गर्भ से 
बाहर भौ एक निश्चित काल तक कोश युक्त रहता हुआ पोषण प्राप्त करता है। 
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यह प्रकृति का एक चमत्कार ही है। इस वर्ग में उत्पत्ति काल की दृष्टि से कुछ 
अधिक बड़े शरीर वाले प्राणियों का समावेश है। यह एक विचारणीय विषय हे कि 
भ्रूण का गर्भ से बाहर भी परिपोषण होता है। सम्भवत: इसलिए ही प्रकृति ने इस 
वर्ग के भ्रूण के खोल को अपेक्षाकृत सुदृढ़ बनाया है। जिससे अनायास प्राप्त बाह्य 
बाधाओं एवं असुविधाओं का भ्रूण पर प्रतिकूल प्रभाव न पड़े। 
इस वर्तमान कालिक सर्ग में इस वर्ग में होने बाली माता के गर्भ से बाहर 
भ्रूण कौ इस परिपोषण प्रक्रिया से अनुमान होता है कि सर्वप्रथम आदि में मनुष्यादि 
बड़े शरीरों कौ रचना जिसे अमैथुनी रचना भी कह सकते हैं, प्रकृति पोषित सुरक्षित 
उपयुक्त अवस्था एवं कोशों द्वारा हुई होगी। इस सर्ग काल में शरीरों के अनुसार 
कोशों एवं अण्डो के आकार में विभिन्नता देखी जाती है। प्रकृति के गर्भ में 
अमैथुनी सृष्टि रचना में इस प्रकार के कोशों का बनना सम्भव है। जिनमें मनुष्य 
` आदि शरीरों की रचना सर्वप्रथम प्राकृत नियमों के अनुसार व्यक्त हुई हो। और 
उनका यथा अवसर परिपाक होने पर उनमें से किशोरावस्था के मानव का प्रादुर्भाव | 
हुआ हो। अण्डजू वर्ग के अगले क्रम में बड़े शरीर वाले जरायुज प्राणी वर्ग उत्पन्न 
हुआ। जिसमें मनुष्य समस्त पशु मृगादि का समावेश हे। इस वर्ग के प्राणी माता 
के गर्भ में भ्रूण पूर्णाङ्ग होने तक जरायु मे परिवेष्टित रहता है! सनिग्ध सुदृढ़ चमड़े 
जैसे पदार्थ की थैली का नाम जरायु है। पूर्णाग होने पर बालक इस थैली को भेद 
कर ही माता के गर्भ से बाहर आता हे। इस वर्ग के विभिन्न प्राणियों में भ्रूण के 
परिपोषण और पूर्णाङ्ग होने तक के लिए व्यवस्था प्रबन्धों में थोड़ा बहुत अन्तर 
देखा जाता है। परन्तु भ्रूण की सुरक्षा एवं उपयुक्त पुष्टि एवं वृद्धि तक के लिए 
उसका एक विशिष्ट कोश में परिवेष्टित होना सर्वत्र समान है। वस्तुतः यह एक 
ऐसी निश्चित व्यवस्था है जो प्राणी के प्रादुर्भाव की प्रारम्भिक स्थिति पर पर्याप्त 
प्रकाश डालती है। इस वर्तमान सर्गकाल अथवा मैथुनी सृष्टि में नर-मादा का 
संयोग प्राणी के सजातीय प्रजनन की जिस स्थिति को प्रस्तुत करता है, वह स्थिति 
अमैथुनी सृष्टि में प्राकृतिक नियमों तथा व्यवस्थाओं के अनुसार प्रकृतिं के गर्भ में 
समुपस्थित हो जाती है। प्रकृति निर्मित उपर्युक्त कोशों में सुरक्षित एवं परपिषित 
मानव आदि सजीव शरीर यथा समय उत्पन्न हो जाते हैं 
आज भी मनुष्यादि की शरीर रचना को प्रक्रिया प्रकृति का महान्‌ एवं 
अद्वितीय चमत्कार है। इस मनुष्य के शरीर में प्राचीन ऋषियों ने ७२ करोड कोशिकाओं 
से निर्मित माना है। आधुनिक विज्ञान भी इस शरीर में ५२ (बावन) करोड़ कोशिकाओं 
से निर्मित मानते हे) प्रकृति के इस विचित्र शरीर संरचना के रहस्य को आज तक 
भी वैज्ञानिक पूर्णरूपेण नहीं जान पाये हैं। सम्भवतः इसलिए ही एक छोटी से 
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अगुंली का निर्माण भी, तथा उसमें कितनी कोशिकाएं ग्रथित हे, उनका ज्ञान भी 
वैज्ञानिकों को नहीं हो पाया है। इसलिए ही तर्क और प्रमाणों से यह मानने के 
लिए वाध्य होना पड़ता है कि इस शरीर की संरचना पूर्ण वैज्ञानिक हे। इस संरचना 
के पीछे कोई अत्यधिक चमत्कारिणि प्रतिभा का हाथ है, जो सब कुछ करता हुआ 
भी, तथा सब कुछ जानता हुआ भी, द्रष्टा मात्र बनकर उदासीन भाव से देख रहा 


है। 


इसलिए जैसे ही प्राणी का सर्ग के आदि काल में प्रादुर्भाव होता है उसी 


शक्ति की करुणापूर्ण प्रेरणा से मस्तिष्क में श्रुति सनातन ज्ञान उद्धाषित हो जाता 
है। इस ज्ञान से प्राणियों का मस्तिष्क अपने-अपने आहार-विहार आदि के लिए 
स्वभाविक एवं नैमेत्तिक ज्ञान का विकास होना प्रारम्भ हो जाता है। इन्द्रियाँ अपने 
कार्य में तत्परं हो जाती हैं। समस्त प्राणियों में एक मात्र मनुष्य का ज्ञान श्रेष्ठ माना 
जाता है। 


इस कल्पना में आदि मानव के प्रारम्भिक जीवन की प्रक्रिया का मूल बीज 
निहित है। आज भले ही इसके बीज के कुछ सूत्र लुप्त से प्रतीत होते हैं, जिसके 
कारण कुछ विद्वान्‌ इसे कल्पना भी कह सकते हैं। परन्तु यह भी तथ्य है कि आज 
तक इतनी निर्दोष कल्पना इस विषय में सामने नहीं आयी है। इसमें आधारभूत 
इतनी ही विशिष्टता है कि यहाँ चेतन तत्त्व की स्वतन्त्र सत्ता को माना है और उसे 
प्रमाणों से सिद्ध भी किया है। अन्य कल्पनाओं में ऐसा नहीं है, इसलिए उनमें 
अनेक न्यूनताओं एवं बाधाओं की अधिक संभावना है। इसके अतिरिक्त विकासवाद 
को मान्यता में सजातीय प्रजनन की सर्व प्रमाण सिद्ध व्यवस्था का व्यतिक्रम विशेष 
बाधक है विजातीय प्रजनन के लिए जो हेतु विकासवाद में दिये जाते हैं; वे वस्तुत 
हेत्वाभास है। विभिन्न योनियों एवं जातियों की शरीर रचना में दिखने वाला 
साधारण सादृश्य उनके एक ही मूल से विविध प्रसार में आने का हेतु नहीं माना 
जा सकता, क्योंकि विभिन्न स्थानों में भिन्न उपादानों तथा भिन्न साधनों द्वारा 
प्रादुभूत पदार्थों में अनुक्रमपूर्ण समानता देखी जाती है। उनका किसी एक मात्र मूल 
से विभिन्न प्रसार होना प्रमाण से सिद्ध नहीं है। 


सांख्य दर्शने में चौदह विधाओं का समावंश : प्राणी जगत्‌ की संक्षिप्त 
तीन विधाओं को सांख्य दर्शन में चौदह ( १४) वर्गा में विभाजित किया है। इन 
वर्गों की यथार्थता और इनके आधार का स्पष्टीकरण करना आवश्यक हे। संक्षिप्त 
तीन वर्गों में मानुष्य तैर्यक मूल भूत विभाग हैं। वास्तव में आदि सर्ग कालिक 
समस्त प्राणी जगत्‌ का इन्हीं दो में समावेश हो जाता है। तैर्यक वर्ग का प्रारम्भे 
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आदि काल में जैसा होता है, वह समस्त वर्तमान सर्ग काल में वैसा ही चलता 
रहता है। मानुष्य वर्ग आदि सर्गकाल में यद्यपि एक समान प्रादुर्भाव होता है, परन्तु 
साधारण आकृति सामान्य रहने पर भी मानवीय बौद्धिक वृत्तियों के वैविद्य 
के कारण सामाजिक स्थिति में विभिन्नता आ जाती है। इसी मान व सर्ग को वृत्ति 


भेद के आधार पर आठ भागों में विभक्त किया है जिसको दैव सर्ग नाम दिया 
गया है। 


सांख्य दर्शन में सृष्टि की इस रचना में लोकों के निर्माण के विभिन्न रूप 
माने हैं। जैसे कि कहा है कि उर्ध्वलोको में सत्व प्रधान होता है जिनमें ज्ञान और 
सुख बहुल रूप में रहता है। अधोलोकों में तम प्रधान माना जाता है। जिनमें अज्ञान 
एवं दुःख अधिक रूप में प्राप्त रहता है। मध्यलोकों में रज प्रधान सृष्टि होती है, 
यही ब्रह्मा से लेकर स्तम्भ अर्थात्‌ तृण तक यही समस्त सृष्टि हे 

वाचस्पति मिश्र इसको स्पष्ट करते हुए लिखते हैं, कि देवलोक से लेकर 
सत्य लोक पर्यन्त अर्थात्‌ भुवः, स्वः, महः, जनः, तपः और सत्य, ये सात लोक 
सत्व प्रधान हैं। पशुओं से लेकर स्थावर वृक्षादि तक की सृष्टि तम प्रधान मानी 
जाती है। सात द्वीपां और सात समुदरों से युक्त यह मध्यवर्ती भू लोक रज प्रधान 
है। अर्थात्‌ यहाँ धर्म-अधर्म से युक्त कर्म किये जाते हैं। यह मध्यवर्ती लोक 
दु:खमय हे, इस समस्त सृष्टि को संक्षिप्त रूप मे ब्रह्मा से लेकर तृण पर्यन्त सृष्टि 
का वर्णन माना जाता हे 


पाञ्चरात्र सम्प्रदाय के आगम ग्रन्थों में ' अहिर्बुधन्य संहिता' नामक ग्रन्थ है। 
इस ग्रन्थ में कपिल शास्त्र का वर्णन विस्तृत रूप से किया है। उसमें वर्णन आया 
है कि त्रेता युग के आदि में जब सत्व गुण का हास हुआ और रजोगुण का विस्तार 
हुआ, उस समय समाज में सच्चे ज्ञान का भी हास होने लगा। उस समय के 
प्रचेताओं ने विचार किया कि यह स्थिति उचित नहीं है। उन्होंने घोर परिश्रम तथा 
अथक प्रयत्नं द्वारा समाज को पुनः संगठित किया। इस कार्य में कपिल मुनि को 
भूमिका बड़ी ही महत्वपूर्ण मानी गयी है। इसलिए वहाँ कहा है कि वस्तु स्थिति 
को तल पर्यन्त परख कर जिस शास्त्र का प्रणयन किया है, वहाँ समस्त तत्त्वों एवं 


१०४. उर्ध्व सत्त्वविशालस्तमोविशालश्च मूलतः सर्गः। मध्ये रजोविशालो ब्रह्मदिस्तम्ब- 


पर्यन्तः।। सां०का० ५४० Ra ची, 
। १०५. उर्ध्व सत्त्वविशाल: इति। द्युप्रभूतिः : सत्त्वबहुल:। तमोविशालश्च 


| मूलतः सर्ग: पश्वादि: स्थावरान्तः सोऽयम्मोहमयत्वात्तमोबहुलः। सांग्का०भा०, 
। पृ० १५७ 


~ nS oi 1... In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


२९२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


भावों का त्रिगुण के आधार पर विवेचन है, जो सामाजिक स्थिति एवं संगठन के 
विशाल भवन की आधार शिला है। सामाजिक सरंचना में समाज का विकास हो 
उसके लिए कपिल मुनि ने इन गुणों के आधार पर समाज का विभाजन किया है। 
जैसे कि माना हे कि दैवसर्ग सात्त्विक आदि आन्तर वृत्तियों को प्रबलता व उग्रता 
पर मानव सर्ग का ही विश्लेषण मात्र है। 

यह विश्लेषण मनुष्य समाज के गुणों के अनुसार संगठन को दृष्टि से किया 
गया प्रतीत होता है। इस रूप में समाज के संगठन का मूलाधार विवाह संस्था है। 
उसी के अनुसार यदि यह विभाजन किया गया है तो इनमें प्रथम चार विवाह माने 
गये हैं-ब्राह्म, राजापत्य, आर्ष और देव। इनमें सत्व गुण प्रधान होता है। गान्धर्व 
और आसुर विवाह रजोगुण प्रधान माने जाते है। इसी प्रकार राक्षस और पैशाच 
विवाह तमोगुण प्रधान माने गये हैं। इसी प्रकार सत्त्वादि गुणों को न्यूनता एवं 
अधिकता के कारण ज्ञान उन-उन वर्गों के नाम व्यवहार में आने लगे। इसी प्रकार 
गीता में कहा हे कि लोक में दो प्रकार का भूतसर्ग अर्थात्‌ प्राणी सर्ग देखा जाता 
है, जिनमें देव और आसुर सर्ग माने गये हैं। 


सांख्य की प्रकृति एवं विकार वेदमूलक है : वेद में प्रकृति को तथा 
प्रकृति के विकार समस्त जगत्‌ के विविध आयाम तथा सर्गो का वर्णन अनेकां 
रूपों में उपलब्ध है। प्रकृति का वर्णन अदिति के रूप में प्राप्त होता है। ऋग्वेद 
के एक मन्त्र में कहा है कि जब आदि सृष्टि में पुरुष जन्म लेता अर्थात्‌ जीव 
चेतन स्थूल शरीर के साथ सम्बद्ध होकर प्रकाश में आता है। उस समय उसके 
जन्म के लिए अदिति तेजोरूप शक्तिशाली मित्र और वरूण की सेवा करती है। 
बह पुरुष अपने नियमित गति से चलने वाला विविध भोगों को भोगने वाला तथा 
अपने विरोधों को सहन करने वाला होता है। यहाँ पुरुष को दक्ष और प्रकृति को 
अदिति कहा है।* अदिति का अर्थ निघण्टु में लिखा है कि ' अदिति अध्यात्मपक्ष 
प्रकृति" ` वास्तव में वेद में अदिति को जगतरूपा माना है। वहाँ कहा है कि 
अदिति द्युलोक, अन्तरिक्ष माता-पिता पुत्र सम्पूर्ण देव, सम्पूर्ण प्रज्ञा और जो कुछ 
आ हो चुका है और भविष्य में उत्पन्न होने को है, वह सब अदिति का 
रूप है। 


यजुर्वेद में अदिति का विष्णु अर्थात्‌ परमात्मा की पत्नी रूप में माना है। जो 
अदिति के प्रकृति होने को सिद्ध करता हे। 


१०६. दक्षस्या वादिते जन्मनि ब्रते राजाना मित्रवरुणा विवाससि। ऋग्वेद १०/६४/५ 
१०७. अदितिद्योरदितिरन्तरिक्षमदितिर्माता स पिता स पुत्रः। ऋग्वेद १/८९/१० 
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x 
न बेद में मूलतत्त्च के लिए गुण पद का प्रयोग : सांख्य दर्शन ने प्रकृति 
के तीन मूल घटक माने ह । उन मूल घटकों का नाम गुण पद से परिभाषित किया 
हे। जो कि सत्व, रज म तम नाम से वर्णित किये जा चुके हैं। यहाँ इस प्रसंग 
में यह स्पष्ट करना अपेक्षित हे कि सांख्य की प्रकृति के ये तीन मूल घटक उनकी 
अपनी मान्यता हे अथवा उनको इस मान्यता का आधार वेद एवं वैदिक साहित्य 
हे। सांख्य दर्शन को वेदिक दर्शन स्वीकार किया जाता है। उनके द्वारा दर्शन के 
परिभाषित दार्शनिक संज्ञाएं प्राय: वेद से ही ली गयी हैं। जैसे कि पुरुष पद्‌ वेद 
से ही ग्रहण किया हे। वेद में गुण शब्द के विषय में वर्णन आया है कि यह 
नवद्वार वाला शरीर तौन गुणों से आवृत्त अर्थात्‌ घिरा हुआ हे। 


[ “पुण्डरीकं नवद्वारं त्रिभिर्गुणेभिरावृत्तम्‌।” उसमें आत्मा के समान जो 
यक्ष हैं, उसको ब्रह्म ज्ञानी ही जान पाते हैं। इस मन्त्र में पुण्डरीक पद से मनुष्य 
का शरीर ग्रहण किया है। लोक एवं साहित्य भाषा में पुण्डरीक पद्‌ का अर्थ कमल 
या साधारणतया प्रत्येक पुष्प प्रसिद्ध हे। पुष्प के समान ही इस शरीर की अवस्था 
है। यह बाल्यवस्था से किशोर, किशोर से यौवन, यौवन से जरा जीर्ण होकर क्षीण 
हो जाता है। दूसरे चरण में इस शरीर को तीन गुणों से आवृत्त बताया है। ये तीन 
गुण सत्व, रज और तम हैं, शरीर इनसे व्याप्त हे। वास्तव में यह केवल प्रतीक 
मात्र ही कहा हे, वस्तुतः ये तीनों गुण सभी में व्याप्त है, क्योंकि सांख्य की दृष्टि 
में ये द्रव्यीभूत मूल शक्तियाँ हैं। शरीर में इसका अधिष्ठाता चेतन आत्मा निवास 
करता है। इस शरीर में ही दूसरा चेतन तत्त्व यक्ष इस शरीर में व्याप्त हो रहा है। | 
उसको ब्रह्म ज्ञानी ही जान पाते हे। 


यह यक्ष जो परमात्म चेतन हे, वह सर्वोत्कृष्ट चेतन सूक्ष्म से सूक्ष्म, महान्‌ 
से महान्‌ वस्तु में व्याप्त हे। जब इस मन्त्र की सूक्ष्म दृष्टि में विवेचना करते हें 
तो इस निष्कर्ष पर पहुचते हैं कि पुण्डरीक पद प्रत्येक कार्य का उपलक्षण मात्र 
है। अभिप्राय यह हे कि कार्य रूप व्यक्त विश्व तीन गुणों से व्याप्त हे। इस बात 
को बतलाने के लिए शरीर को एक प्रतीक मान लिया गया हे। इसलिए शरीर के 
सम्बन्ध का यह कथन अखिल विश्व पर लागू होता हे। यह तथ्य इस बात को 
स्पष्ट करता हे कि समस्त विश्व का निर्माण सत्व, रज यह तमस्‌ इन तीनों गुणों 
से हुआ है। व्यक्त अर्थात्‌ कार्य रूप में जो भी पदार्थ हैं, उन सब में ये तीनों गुण 
। ` व्याप्त हे। 
| —— oc 
१०८. पुण्डरीकं नवद्वारं त्रिभिर्गुणेभिरावृतम्‌। तस्मिन्यद्यक्षमात्मन्मत्तद्े ब्रह्मविदो विदुः॥ 
अथर्वबेद्‌- १०.८.४३ 
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वेद में सत्व, रजस्‌, तमस्‌ वाचक त्रिधातु पद : यहाँ यह स्पष्ट करने 
का प्रयास किया जा रहा है कि सांख्य दर्शन में प्रतिपादित प्रकृति पद्‌, जो कि 
सृष्टि का मूल उपादान कारण ह उस मूल उपादान प्रकृति ख पर्यायवाची हैं। उनमें 
अदिति, स्वधा, त्रिवृत्त अनेक पद हैं। प्रकृति के ही अर्थ में त्रिधातु पद का निर्देश 
ऋग्वेद और अथर्ववेद में आया है। 

यह पद त्रि और धातु इन दो कें योग से बना है। त्रि पद निश्चित रूप से 
तीन (३) संख्यावाचक है। धातु पद का अर्थ अनेक अर्थो में मिलता हे। 
जैसे-सुवर्ण, रक्त पृथ्वी आदि महाभूत, आयुर्वेद में वात, पित्त और कफ तथा 
अस्थि, मज्जा, शुक्रादि, व्याकरण में भू आदि। धातु पद का वास्तविक वाच्य, वह 
तत्त्व है जो मूल अथवा आधार हो। 

ऋग्वेद में त्रिधातु पद का प्रयोग लगभग पच्चीस (२५) बार हुआ हे। 
यजुर्वेद, सामवेद और अथर्ववेद में भी त्रिधातु पद का प्रयोग हुआ है। ऋग्वेद में 


कहा हे कि परमात्मा के तीन पद, जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय हैं। एक _ 


मात्र प्रकृति उत्पत्ति स्थिति और प्रलय इन तीन अवस्थाओं में परिणत होती रहती 
है। अलंकारिक रूप में प्रकृति को ईश्वर का शरीर कहा जा सकता है। प्रकृति के 
ये परिणाम प्रकृति ईश्वर की प्रेरणा के बिना सम्भव नहीं हे। इसलिए प्रकृति की 
इन तीन ईश्वर की प्रेरणा के बिना सम्भव नहीं है। इसलिए प्रकृति की इन तीन 
अवस्थाओं को परमात्मा के मधुपूर्ण रूप में वर्णन किया गया है। 


इनको मधुर इसलिए माना है कि ये पद भोकताओं के लिए अनुकूल भोगां 
और अनुपम सुखों का उत्पन्न करने वाले होते हैं। यहाँ इस मन्त्र में स्पष्ट किया 
है कि पृथ्वी झुलोक तथा सम्पूर्ण लोक-लोकान्तरों को परमात्मा धारण करता है। 
पृथ्वी आदि सम्पूर्ण लोक-लोकान्तरों को ऋचा में 'त्रिधातु' बताया गया है। इसका 
अभिप्राय यह है कि समस्त दृश्यमान जगत्‌ त्रिधातु है, तीन धातुओं से बना हुआ 
है। यह वर्णन स्पष्ट करता है कि वेद के इस प्रसंग में त्रिधातु पद तीन मूल 
उपादान तत्त्वों के लिए प्रयुक्त हुआ है। सम्भवतः वेद के त्रि धातु वर्णन के आधार 
पर ही कपिल मुनि ने इस ब्रह्माण्ड की पहेली को सुलझाने के लिए अपनी अनुपम 
प्रतिभा से समझकर मूलतत्त्व को सत्त्व, रज और तमोरूप में वर्णित हे। सांख्य का 
यह स्पष्ट सिद्धांत है कि यह सम्पूर्ण जगत्‌ त्रिगुणात्मक है। जिसको वेद में त्रिधातु 


१०९. यस्य त्री पूर्णा मधुना पदान्यक्षीयमाणां स्वधया मदन्ति। 
य उ त्रिधातु पृथ्वीमुतद्यामेको दाधार भुवनानि विश्वा॥ ऋग्वेद १/१५४.४ 
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पद से कहा गया है। आचार्य सायण ने भी त्रिधातु 


या तु पद्‌ का अर्थ पृथ्वी आप: और 


| 

| 

| 

| वैदिक साहित्य में अनेक ऐसे प्रसंग आते हैं कि जिनसे स्पष्ट होता है कि 
सम्पूर्ण ये कार्य जगत्‌ त्रिधातु का परिणाम है। मैत्रायणी संहिता में एक वाक्य 
हे-“यद्‌ वा इदं किञ्च तत्‌ त्रेधातव्या:” जो कुछ यह ह, वह त्रिधातु का परिणाम 
या विकार है। यहां त्रिधातु पद का अर्थ भी सत्व रजस्‌ ओर तमस्‌ के रूप में 
मानना उचित हे। इसलिए यह स्पष्ट होता है कि वैदिक साहित्य में जगत्‌ के 
त्रिगुणात्मक मूल उपादान को माना जाता रहा हे। 


यास्क को यह निरूक्त में ऋग्वेदी के ३,२६.७, मंत्र के भाव का बतलाते 

हुए कहा हे कि त्रिधातु पद का अर्थ सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ हे। इसके अतिरिक्त 
जावाल उपदिपद्‌ में त्रिधातु पद का अर्थ सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ किया हे। यहाँ 

कहा हे कि 'त्रयोधातुयो यदुत सत्वं रजस्‌ तम इति' अर्थात्‌ तीन धातु सत्व, रज 

आर तमस्‌ ह। यहां यह कहा ह कि 'त्रयो धातुयो यदुत्‌ सत्वं रजस्‌ तम इति’ 
अथात्‌ तीन धातु-सत्व, रजस्‌ ओर तमस्‌ हे। यहाँ इस एसंग से स्पष्ट हो जाता 

कि सांख्य प्रतिपादित त्रिगुण के लिए त्रिधातु पद का प्रयोग समान रूप में होता | 
` रहा हैं। अत: त्रिधातु का पर्याय सत्व, रज और तम को मानना चाहिए। कपलि मुनि 

का यह श्रेय जाता हे कि उन्होंने मूल प्रकृति के रूप में सत्व, रज और तमस्‌ को 
घटकों के रूप में माना हे। 


बौद्ध साहित्य में त्रिधातु पद : बौद्ध साहित्य में भी त्रिधातु पद का वर्णन 

मिलता है। आनन्द ने महात्मा बुद्ध से पूछा कि पण्डित कितने से धातु कुशल हो 

जाता हे। महात्मा बुद्ध ने कहा तीन प्रकार की धातुएं हें-कामधातु, रूपधातु और 

आरूप्य धातु। बुद्ध दर्शन में पदार्थो का विवेचन अनेक प्रकार से किया गया हे। 

वसुबन्धु परिणित अभिधर्म कोष में अठ्ठारह धातुओं का उल्लेख मिलता है। वे 

सम्पूर्ण अष्टादश धातु काम धातु संग्रहीत हो जाते हैं। इन अठ्ठारह के लिए कहा 

हे कि गन्ध, रस, घ्राण, विज्ञान तथा जिह्वा विज्ञान इन चार धातुओं को निकाल 

दिया जाये तो शेष चौदह रूप धातु कही जाती हं। मन मनोविज्ञान ओर मन का 

विषय धर्म इन तीन को मनोधातु, मनोविज्ञान धातु ओर धर्म धातु को आरूप्य धातु 

| कहा जाता है। ये सभी भूत भातिक तथा आन्तर विज्ञानात्मक तत्त्वां का इन धातुआं 

में संग्रह किया गया है। इस विवेचन में आधार भूत तत्त्वों के लिए ही धातु या 

` तीन धातु पदों के प्रयोग की भावन, स्पष्ट होती हे। सम्भवतः बोद्ध दर्शन में इन 
न 
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पदों का प्रयोग प्राचीन आर्ष साहित्य के अनुसार आधारभूत तत्त्वों. के लिए हुआ 
है। | 
प्रस्तुत प्रसंग में बौद्ध दर्शन में धातु का विश्लेषण अनेकों रूपों में प्राप्त होता 
है। परन्तु समस्त विवेचन से इस निष्कर्ष पर पहुचा जा सकता ह कि आरूप्य धातु. 
सत्त्व है, रूप धातु रजस्‌ और काम धातु तम के रूप में मानी जा सकतौ हैं। 
आयुर्वेद में वात, पित्त, श्लेष के लिए त्रिधातु पद का प्रयोग किया गया है। 
बेद में स्पष्ट रूप में त्रिधातु से ही जगत्‌ की उत्पत्ति मानी गयी है। एक 
प्रसंग में ऋगवेद में कहा है कि यह ऐश्वर्यशाली परमात्मा समस्त प्राणियों को तथा 
चोर, दश्यु आदि से रक्षा करने हेतु उषा अर्थात्‌ प्रकाश को देता है। यही ईश्वर 
चुलोक में वर्तमान प्रकाशमान तीन से बने लोकों में छिपे हुए अर्थात्‌ कारण रूप 
से विद्यमान अमर अर्थात्‌ नित्य त्रिधातु अर्थात्‌ तीन मूल तत्त्वों सत्व, रज ओर तमस्‌ 
को स्थापित करता हे। 
इन उपर्युक्त तथ्यों के अनुसार यह सिद्ध होता है कि सत्व, रज और तम 
को सांख्य ने द्रवीभूत मूलशक्ति के घटक रूप में मानकर वेद तथा वैदिक सिद्धांत 
की ही स्थापना की है। 


“डॉ० राधाकृष्णन ने सांख्य के विकास के विषय में लिखा है कि 
“विकास' केवल मात्र उसका व्यक्त हो जाना है जिसका अस्तित्व पहले से 
सम्भाव्यता के रूप में विद्यमान था। प्रारम्भ तथा अन्त का एक समान निर्णय होता 
है। उन वस्तओं के अन्तर्निहित होने पर भी प्रकृति उन्हें उत्पन्न करती हे, प्रकृति 
के द्रव्य में न्यूनता नहीं आती। पदार्थों की उत्पत्ति से परिणान का स्त्रोत निश्चित 
नहीं होता। कोई भी भौतिक पदार्थ अपनी अन्तर्हित शक्ति के कुछ भाग व्यय किये 


बिना कार्य नहीं कर सकता। इसलिए प्रकृति को स्वरूप विशुद्ध भौतिक मानना 
कठिन है।” 


सांख्य दर्शन का विकासवाद वास्तव में परिणामवाद एवं विकारवाद ही है! 
यह सांख्य दर्शन का विकास डार्विन, लेमार्क, वर्गशाँ लॉयड मारगन आदि से 
नितान्त भिन्न है। सांख्य दर्शन स्पष्ट रूप में जड़ और चेतन तत्त्व को स्वीकार 
करता है। सांख्य के अनुसार जड़ ही चेतन आत्मा के रूप में परिणत नहीं होता | 
हे, वास्तव में चेतन पुरुष जीवात्मा के लिए जड़ जगत्‌ की उत्पत्ति होती हे। 


भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास | 
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अष्टम अध्याय 
पुरुष 


सांख्यदर्शन ने दो प्रकार के तत्त्व स्वीकार किये हैं एक जड तत्त्व जो प्रकृति 
हे दूसरा चेतन तत्त्व जिसे पुरुष कहा गया है इस सम्बन्ध में सांख्य दर्शन ने युक्ति 
दीहे कि प्रकृति से भिन्न यदि कोई चेतन तत्त्व न होता तो संसार का प्रयोजन ही 
समाप्त हो जाता हे, क्योंकि संसार की उत्पत्ति किसलिए होगी? सांख्य में पुरुष 
शब्द का अर्थ 'पुर्या शेते इति पुरुषः' अर्थात्‌ इस शरीर रूपी पुरी में जो शयन 
करता हे तथा शरीर इन्द्रियाँ और बुद्धि आदि से भिन्न है, वह पुरुष कहलाता हैं। 
पुरुष शब्द का यह अर्थ ईश्वर के लिए भी किया जा सकता हे, इस अखिल 
ब्रह्माण्ड रूपी पुरी मे शयन करने के कारण ईश्वर भी पुरुष हे। पुरुष शब्द के ये 
दोनों अर्थ वेद और उपनिषदों में भी मिलते हैं। सांख्य दर्शन और सांख्य कारिका 
इन दोनों में पुरुष की सिद्धि शुद्ध तर्क के अनुमान वाक्यों के अनुसार की गई हे। 
प्रकृति प्रदत्त जो शरीर, इन्द्रियों मन और बुद्धि के गुण हैं ये पृथक्‌-पृथक्‌ अपना 
अस्तित्त्व रखते हैं, वास्तव में जिस भी प्राणधारी में जीवन हे उनमें आत्मतत्त्व भी 
होना अनिवार्य माना जाता हे, जिसे सांख्य में पुरुष माना गया हे। जितने भी 
शरीरधारी प्राणी हैं उनमें कुछ उत्कृष्ट, समान्य और निष्कृष्ट कोटि के हो सकते हैं। 
परन्तु सभी में पुरुष एवं आत्माएँ विद्यमान हैं इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि . 
सांख्य दर्शन आकस्मिक घटनाओं से उन्मुक्त, काल और परिवर्तनों से ऊपर पुरुष 
के अस्तित्त्व का प्रतिपादन करता है। जैसे कि प्रकृति कौ वस्तुओं की छः 
अवस्थाएँ मानी जाती हैं। जो निरुक्तकार ने इस प्रकार मानी हैं-अस्ति, जायते, 
वर्धते, विपरिणमते, अपक्षीयते ओर विनष्यति। अर्थात्‌ कोई भी वस्तु अपने 
सर्वप्रथम रूप में अस्ति अर्थात्‌ है रूप में होती हे, उसके पश्चात्‌ उसका प्रादुर्भाव 
अर्थात्‌ उत्पन्न होता है, उत्पन्न होने के पश्चात्‌ उसका विकास होना प्रारम्भ हो 
जाता है। उसके विकास की एक सीमा होती है जब उसको बुद्धि की परिसीमा 
समाप्त हो जाती हे तो उसमें विपरिणाम अर्थात्‌ पुण्य ओर फल को स्थिति आ 
जाती है। फल के पश्चात्‌ उस वस्तु का हास उत्पन्न हो जाता है, उसके पश्चात्‌ 


उस वस्तु का नाश हो जाता है। 
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यह उपर्युक्त सिद्धान्त आधुनिक विज्ञान और सांख्य दर्शन लगभग समान 
रूप में स्वीकार करते हैं। सांख्य दर्शन को मान्यता के अनुसार यह उपर्युक्त 
विकास प्रकृति के द्वारा निर्मित पदार्थों में ही होनी अपेक्षित है, यह जो शरीरों में 
आत्मा है, बाल अवस्था, योवनावस्था, ओर वृद्धावस्था अर्थात्‌ जीवन की जितनी 
भी अवस्थाएँ कल्पित्‌ की जा सकती हं, उन सभी अवस्थाओं में एक ही पुरुष 
एवं आत्मा रहना चाहिए क्योंकि यदि यह स्वीकार नहीं किया जायेगा तो अनेक 
दार्शनिक समस्याएँ उत्पन्न हो जायेंगी। जैसे कि सबसे प्रमुख स्मृति की समस्या 
उत्पन्न हो सकती है जैसे-बाल्यावस्था का आत्मा (पुरुष) और यौवनावस्था की 
आत्मा यदि भिन्न-भिन्न हो तो बाल अवस्था में किये हुए कार्यो की स्मृति 
योवनावस्था एवं वृद्धावस्था में नहीं रहनी चाहिए क्योंकि वो दोनों भिन्न-भिन्न 
आत्माएं हैं जैसे कि देवदत्त और यज्ञदत्त के एक-दूसरे द्वारा किये गये कार्यों का 
स्मरण नहीं होता हे। 

यद्यपि वह पुरुष एक विशिष्ट एवं परिमित शक्ति वाला प्राणी हे परन्तु उसमें 
यह विशेषता अवश्य है कि समस्त आकस्मिक घटनाओं तथा परिवर्तनों के 
पराधीन होते हुए भी उसमें ऐसा कुछ अवश्य है कि उसको प्रकृति प्रदत्त वस्तुओं 
से ऊपर उठाता है इसलिए वह न मन है, न जीवन है, न शरीर हें। वह तो केवल 
साक्षीरूप आत्मा है। जिसके अन्दर शरीर, इन्द्रिया, मन और बुद्धि की सूचनाएँ 
उपलब्ध हैं, जो इन सबको धारण करता हे, वह एक विषयी प्रमाता और उससे 
भिन्न विषय प्रमेय वस्तु रूप ही हैं। 

पुरुष के अस्तित्त्व को सिद्ध करने के लिए सांख्य दर्शन में अनेक युक्तियाँ 
दी गयी हैं-१. वस्तुओं का पुञ्ज अर्थात्‌ संघात किसी दूसरे के लिए होता है। जैसे 
कि-संसार की कोई भी वस्तु अनेक तत्त्वों के मिश्रण से निर्मित होती है जैसे 
शय्या, कक्ष आदि अनेक वस्तुएँ पञ्च महाभूतों के मिश्रण से निर्मित हुई हैं।' 
वाचस्पति मिश्र ने भाष्य करते हुए लिखा हैं कि-अव्यक्त महत्‌ आदि से पृथक्‌ 
पुरुष की सत्ता है क्योंकि सभी संघात किसी दूसरे के लिए ही होते हैं जेसे-शयन, 
आसन आदि किसी पृथक्‌ प्राणी के लिए होते हैं। अव्यक्त आदि सुख-दुःख 
मोहादि रूप होने के कारण संघात हैं।' 


१. संघातपरार्थत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्ययादधिष्ठानात्‌। पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्कैवल्यार्थ 
प्रवृत्तश्च। सां०का० १७ 

२. संघातपरार्थत्वात्‌” इति। पुरुषोऽस्ति, अव्यक्तादि्व्यतिरिक्तः। कुतः, “संघातपरार्थत्वात । 
अध्यक्तमहदहरादय: परार्था:, संघातत्वात्‌, शयनासना दिवत; सुखदु:ख मोहात्म- 
रितयाऽऽव्यक्तादयः सर्वे संघाता:॥ सां०का० भाष्य १७ 
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उपर्युक्त युक्ति पर शंका को जा सकती हे कि शयन आसन आदि संघात 
शरीर के लिए ही दख जात ह अव्यक्त एवं व्यक्त से पृथक्‌ आत्मा के लिए नही! 
इसलिए य संघात अपने से भिन्न किसी अन्य संघात पदार्थ का ही अनुमान कराते 
हें। उससे भिन्न पुरुष का नहीं इसलिए दूसरी युक्ति देते हुए बतलाया कि 
(त्रिगुणादि विपर्ययात्‌) तीनों गुणों के विपरीत होने के कारण संघात से भिन्न पुरुष 
की सत्ता सिद्ध होती हे। इस युक्ति का अभिप्राय यह हे कि अव्यक्तादि संघातों 
को दूसरे संघात के लिए मान लेने पर किसी अन्य तीसरे संघात के लिए मानना 
पड़ेगा। उसे भी अन्य संघात के लिए मानने पर चोथे संघात की आवश्यकता 
पड़ेगी, इससे अनवस्था दोष की आपनि होगी और ऐसा मानने पर कल्पना का 
गौरव होगा। अतः इस अनवस्थादोप को दूर करने के त्रिगुणातीत विशेषण का 
प्रयोग किया हे, क्योंकि पुरुष इन तीनों गुणों से भिन्न है, परे है। ये तीनों गुण 
अविवेकी आदि हैं ये संहत अवश्य होंगे। पुरुष में संहतत्त्वधर्म तथा त्रिगुणत्व आदि 
का भौ अभाव सिद्ध होता हे, क्योंकि जो संघात नहीं होगा। वह तीनों गुण, 
अविवेकी आदि भौ नहीं होगा। इसके पश्चात्‌ पुरुष का 'पुरुषोऽस्ति' अधिष्ठाता 
होने से अर्थात्‌ त्रिगुणात्मक जितनी भी वस्तुएँ हैं, जो सुख, दुःख, मोहात्मक हैं। 
वे सभी वस्तुएँ दूसरे के द्वारा अधिष्ठित होते हुए अवलोकित की जाती हैं। जैसे कि 
रथ आदि को चलाने के लिए अधिष्ठाता की आवश्यकता हे इसी प्रकार बुद्धि, 
अहंकार और इन्द्रियाँ आदि भी सभी सुख, दुःख, मोहात्मक हैं इसलिए इन सबसे 
परे अथवा इनसे भिन्न कोई चेतन अधिष्ठाता होना चाहिए। वह चेतन अधिष्ठाता ही 
पुरुष हे! 
पुरुष को सिद्ध करने के लिए अगला हेतु दिया है कि-भोक्तृभाव जो भी 
भोगे जाने वाले सुख और दुःख जो जड़ वस्तुओं के भोगों के द्वारा जीव को 
अनुभव में आते हें अर्थात्‌ (अनुकूलनीय और प्रतिकूलनीय) सुख और दुःख का 
अनुभव होता है वह भी यह सिद्ध करता है कि यह भोक्ता का भाव जीवात्मा को 
जडत्व से पृथक्‌ सिद्ध करता है, क्योंकि अनुभव आत्मा को ही होता है। अन्य 
कुछ विद्वान्‌ यह मानते हैं कि-बुद्धि आदि के सुख-दुःखादि स्वरूप होने के 
| कारण वे स्वयं सुख-दुःख के द्वारा सुखी तथा दुःखी किये जाने वाले भी नहीं हो 
| सकते। क्योंकि ऐसा मानने से बुद्धि आदि के स्वरूप में वृत्ति, विरोध होगा! 
| इसलिए जो स्वयं सुख-दुःखादि रूप नहीं है, वही अनुकूलनीय या प्रतिकूलनीय 


| 
अ ५०० पली की 
| ३. यद्यत्सुखदु:ख मोहात्मकं तत्सर्वं परणाधि दृष्टम्‌ यथा रथादि्यन्रादिभिः 
| सुखदुःख मोहात्मकं चेद बुद्धयादि; तस्मादेतदपि परेाधिष्ठातव्यम्‌। सच परस्गुण्यादन्य 
आत्मेति।। सां०का० भाष्य ८, पृ० ८४ 
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होगा, वह इनसे भिन्न पुरुष ही है। दूसरे व्याख्याकार मानते हैं कि बुद्धि आदि 
भोग्य अर्थात्‌ दृश्य है। किसी द्रष्टा के बिना इनका दृश्य होना सम्भव नहीं है। 
इसलिए दृश्य बुद्धि आदि वस्तुओं से पृथक्‌ कोई द्रष्टा अवश्य है। जो पुरुष ही है। 
इस व्याख्या के अनुसार भोक्तृभाव का अर्थ है दृष्टिभाव अर्थात्‌ दृश्य से द्रष्टा की 
सत्ता का अनुमान होने के कारण पुरुष की सिद्धि होती है। बुद्धि आदि का दृश्यत्व 
अनुमान से सिद्ध होता है जेसे-बुद्धि आदि दृश्य पदार्थ है सुख और दु:खात्मक 
होने के कारण, पृथ्वी आदि को तरह जिस प्रकार पृथ्वी आदि दृश्य हें उसी प्रकार 
बुद्धि आदि दृश्य हैं। 

आत्मा को सिद्धि के लिए अगला हेतु “कैवल्यार्थम्‌ प्रवृतेश्च" दिया है 
अर्थात्‌ यह देखा जाता है कि ऋषियों महात्माओं के अन्दर कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति 
को प्राप्त करने को प्रवृत्ति देखी जाती है। केवल्य का अर्थ है तीनों प्रकार के 
दु:खों को आत्यन्तिक निवृत्ति। यह कैवल्य को प्राप्त करने की प्रवृत्ति पृथ्वी, बुद्धि 
आदि जड़ वस्तुओं में नहीं देखी जाती है इससे सिद्ध होता है कि जहाँ पर दुःखों 
को निवृत्ति की जाने को प्रवृत्ति देखी जाती है वह जड़ तत्त्व से भिन्न चेतन पुरुष 
होना चाहिए और वही आत्मा है। इससे यह सिद्ध होता है कि पुरुष दुःख से 
नितान्त पृथक्‌ है। उपनिषदों में जो महर्षियों की प्रवृत्ति कैबल्य के लिए प्राप्त होती 
हं। वह यह सिद्ध करती हे कि बुद्धि आदि से भिन्न कोई चेतन तत्त्व अनुमान एवं 
युक्तियों से सिद्ध होता हे वही आत्मा हे 

सांख्य के अनुसार आत्मा का स्वरूप समझने के लिए तीन विशेपताओं को 
जान लेना आवश्यक हे-(१) वह पुरुप शुद्ध स्वरुप अर्थात्‌ अविकारी, एवं 
अपरिणामी हे दूसरा कारण हे, वह बुद्ध स्वभाव है। क्योंकि उसमें कोई परिणाम 
नहीं, इससे यह निश्चित हे कि उसका अपना स्वरुप चेतन सदा सतत्‌ रूप में बना 
रहता हे इसका परिणाम यह हे कि- 


_ (२) वह मुक्त स्वभाव है, प्रकृति परिणामिनी है, और चेतन स्वरुप आत्मा 

ऐसा नहीं है। इससे यह सिद्ध होता है कि आत्मा सर्वथा उससे पृथक अर्थात्‌ मुक्त 

ह| आत्मा का बन्ध (प्रकृति से प्रभावित) अवस्था से उसके इस स्वरूप में कोई 

i 

४. * केवल्यार्थ प्रवृत्तेश्च इति। शास्राणां महर्षीणां च दिव्यलोचनानाम्‌। केवल्यमात्यन्तिक 
3३ बनयप्रशम लक्षणं न बुद्धयादीनां सम्भवति। ते हि दुःखाद्यात्मकाः कथं स्वभावाः 
दवियोजयितु शक्यन्ते। तदरिक्तस्य त्वतदात्मन आत्मनस्ततो वियोगः शक्यसम्पादः, 
तस्मात्‌ कवल्यार्थ प्रवृत्तेरगमानां महर्षीणां चास्ति बुद्धयादिव्यतिरिक्त आत्मेति 
सिद्धम्‌। सा०का० भाष्य, पृ० ८६ 
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अन्तर नहीं आता, निरन्तर परिणाम अथवा कोई विकार सदा अचेतन प्रकृति में हो 
सकता हैं। इसलिए सांख्य का पुरुष शुद्ध, बुद्ध एवं मुक्त स्वभाव हे। 
विज्ञान भिक्षु ने अपने प्रवचन भाष्य में पुरुष की सिद्धि करते हुए कहा है 

कि संघात का अर्थ है आरम्भिक संयोग तथा अवयव-अवयवी के अभेद से प्रकृति 

का कार्य साधारण होता हे। इसका अभिप्राय यह है कि प्रकृति और उसके समस्त 

परिणाम (कार्य) संहत हे। संहत्‌ का अर्थ हे कि संघात के रूप में रहना! अर्थात्‌ 

अनेक तत्त्व के सहयोग अपने विशिष्ट रूप को प्राप्त करना है एवं च प्रत्येक संधात 

परिणामी है, अर्थात्‌ परिणत होते रहना उसका स्वभाव है। परिणत होने वाला कोई 

भी तत्त्व अपने लिए (स्वार्थ के लिए) किसी प्रयोजन को नहीं करता। यह सत्य 

है ये परिणामी तत्त्व जड़ हुआ करते हैं इसका यह. निष्कर्ष हुआ कि प्रकृति और 

उसके कार्य के प्रारथत्व का अनुमान करने के लिए पुरुष का बोध अर्थात्‌ ज्ञान 

हो जाता है। अनुमान का प्रयोग इस प्रकार कर सकते हैं। जैसे-विवादास्पद प्रकृति | 

उससे निर्मित महत्‌ आदि दूसरे के लिए हैं, ये समस्त पदार्थ भोग और अपवर्ग देने | 

वाले हैं, संघात होने सं, शय्या आदि की तरह। यदि यह कहा जाये कि उसका 

भी संघात माना जाये तो अनवस्था दोष उत्पन्न होगा। अत: इससे पुरुष का ही 

अनुमान अर्थात्‌ जड़ तत्त्व से भिन्न चेतन तत्त्व पुरुष का ही अनुमान होता हे। 
| परिणामी तत्त्व का अस्तित्व उस विलक्षण अनुमित तत्त्व (पुरुष) के प्रयोजन 
| सिद्धि के लिए ही होता हे। इसीलिए प्रकृति उसके विलक्षण कार्य से परे पुरुष 

को हम अनुमान से जानते हैं। यह चेतन तत्त्व (पुरुष) अपरिणामी है अर्थात्‌ 

असंहत है। अन्यथा वह भी प्रकृति और उसके कार्यों के समान हीं हो जायेगा। 

अत: समस्त संघात तत्त्व परार्थ अर्थात्‌ असंहत अपरिणामी चेतन पुरुष के प्रयोजन 

सम्पादन के लिए ही होते हैं। 

पुरुष की सिद्धि में दूसरी युक्ति सांख्य प्रवचन भाष्य में यह दिया ग्या हे 

कि-सुख आदि से समन्वित प्रधान आदि तत्त्व यदि अपने ही सुखादि भोग के लिए 

हों, तो ये सक्षात्‌ ही स्वज्ञेय कहलायेंगे। इससे कर्म क विरोध उत्पन्न हो जायगा। 

क्योंकि धर्मी का ज्ञान हुए बिना, सुख का ज्ञान होना सम्भव नहीं है। सभी को, 

मैं सुखी हूँ, मैं दुखी हूँ, इस प्रकार की अनुभूति होती हे। यदि तत्कार्यभूत्‌ अनक 


५. संहतपरार्थत्वात्‌ पुरुपस्य।। सां० १/६६ संहननमारम्भकसंयोग :। स चावयवावयव्य 
भेदात्‌ प्रकृति कार्य साधारणः। तथा च संहतानां प्रकृतितत्कार्याणां पराथंत्वानुमानन 
पुरुषस्य बोध इत्यर्थः! तद्यथा विवादास्पदं प्रकृतिमहदादिकं परार्थम्‌-स्वेतरस्य 
भोगाऽपवर्गफलकम्‌ संहतत्वात्‌, शय्यासनादिवदित्यनुमानन प्रकृते: पराऽसंहत एव 
पुरुषः सिद्धयति। तस्यापि संहतत्वेऽनवस्थापत्तः। पृ० १४७ 
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विकारों में अनेक चेतन्य गुणों की कल्पना करेंगे, तो कल्पना का गौरव होगा। 
इसलिए संहतत्व से विलक्षण पुरुष का अनुमान करना ही युक्ति युक्‍त हे इस तर्क 
पूर्ण रीति से निमित कारण के रूप में पुरुष का अनुमान किया हे! 


विज्ञान भिक्षु ने विष्णु पुराण आदि ग्रन्थों के प्रमाण देते हुए स्पष्ट किया है, 
कि-पुरुष का अधिष्ातृत्व यही हे कि सब का अधिष्ठान क्षेत्रज्ञ ही हे। असमाप्त 
पुरुषार्थ वाले प्रधान से संयोग मात्र करना हैं। उस संयोग मात्र से ही गुणों की 
अभिव्यक्ति हो जाती हे, गुणों की वह अभिव्यक्ति ही महतत्त्व है। उसी के कारण 
रूप में त्रिगुणात्मक प्रधान की अभिव्यक्ति होती है अर्थात्‌ महत्तत्त्व ही प्रकृति का 
अभिव्यंजक है। परन्तु इसका ज्ञान हमें चक्षु से होना सम्भव नहीं है। इसलिए 
इसका ज्ञान भी अनुमान के द्वारा किया जाता है। इसी प्रकार प्रमाणवार्तिक में 
परार्थानुमान का विश्लेषण करते हुए मनोरथ नन्दी टीका में बतलाया है कि आत्मा 


| को सिद्धि के लिए अनुमान का प्रयोग करते हुए पुरुप को असंहत कहकर अनुमान 
॥ वाक्‍य का ही प्रयोग किया हे। क्योंकि चेतन पुरुप के भोग और अपवर्ग दो ही । 
1] प्रयोजन हैं। उसी के संम्पादन के लिए सम्पूर्ण सृष्टि की रचना हुई हे। प्रकृति के 


तत्त्वों से भोग प्राप्त होते हैं, यदि भोग हैं तो अनुमान के द्वारा भोक्ता भी सिद्ध 

होता है। जिसके अन्दर भोक्तृभाव रहता है। जिसमें भोक्तृभाव नहीं रहता, वह 
; चेतन भी भोक्ता वह सर्वदा प्रकाशित रहता हे। उसे ही परमपुरुष परमात्मा कहते | 
हं t 

प्रकृति से एक पग आगे बढकर परमात्मा में कारण परम्परा का पर्यावसान 

करना हो हे तो, प्रकृति में ही क्यों न पर्यावसान किया जाये परमात्मा को प्रकृति 

का कारण कहने पर अथवा परमात्मा का परिणाम प्रकृति को कहने पर वही 

समस्या उत्पन्न होगी। अत: कोई न कोई मूल कारण अवश्य स्वीकार करना होगा। 

इसलिए सांख्यवादियों के अनुसार न तो प्रकृति ही पुरुष का मूल कारण है। और 

न पुरुष ही प्रकृति का मूल कारण हैं। चेतन पुरूप परिणामी नहीं है, इसलिए 

विश्व का उपादान कारण अचेतन मूल प्रकृति ही हे। अविद्या द्वारा परम्परा से पुरुष 

ei 

६ अन्यञ्च सुखादिमत्‌ प्रधानादिकं यदि स्वस्य सुखादिभोगार्थ स्यात्तदा तस्य साक्षात्‌ 

स्वशयत्वे कर्मकर्तृविरोध;। न हि धर्मिभानं बिना सुखस्य भानं सम्भवति, अहं 

सुखोत्येवं सुखानुभवादिति। अपि च संहन्यमानानां बहूनां गुणानां तत्कार्याणां 


चानकविकाराणामनेकचेतन्यगुणकल्पनायां गौरवेण लाघ्रवादेक एव चित्प्रकाशरूपः 
पुरुष: सर्वसंहतभ्यः परः कल्पयितु युज्यत इति। 
४. पारम्पर्यऽप्यकल परिनिष्ठेति संज्ञमात्रम्‌। सां० , पू० १/६८ 
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xu 


मं जगत्‌ का मूल कारणता हो सकने पर भी अविद्या आदि में कही न कहीं नित्य 
पदार्थ को माध्यम बनाकर परम्परा का पर्यावसान हो जायेगा | 


यह सांख्य दर्शन का पुरुष शरीर आदि से भिन्न हैं। इस सूत्र पर भाष्य करते 
हुए विज्ञान भिक्षु लिखते हैं कि शरीर से लेकर प्रकृति तक जो चौबीस तत्त्व हैं 
उन सब से यह पुरुष भिन्न हे। तथा उनका भोक्ता है, भोक्तृत्व का अभिप्राय यह 
है कि वह उन सबका द्रष्टा ह। देह कौ मूल प्रकृति हे, यह पुरुष अन्त: करणगत 
भाग का जा साक्षी ह, वह भाक्ता ह। सांख्य को दृष्टि में भोग क्रिया के द्वारा 
विकार को प्राप्त हुआ जीव भोक्ता नहीं है। उसमें भोक्तृ भाव गोणी वृत्ति के 
आधार पर वह भोक्ता कहलाता हे। अत: जो भोक्ता हे वह चिद्रूप आत्मा हे'। 


प्रकृति से निर्मित जितने भी जड पदार्थ हें वे सभी मिलकर अर्थात्‌ संघात 
कहलाते हैं। कोई भी संधात्‌ अपने लिए नहीं होता, अपितु दूसरे के लिए निर्मित 
होतां हे। उससे भिन्न कोई अन्य चेतन सत्ता का होना युक्ति एवं प्रमाणा से सिद्ध | 
होता हे। जेसे-घट, शय्या और चटाई आदि वस्तुएँ किसी अन्य व्यक्ति के लिए ही । 
होती हें जिसका अभिप्राय यह हे कि घट शय्या आदि वस्तुएँ अपने लिए नहीं होती 
हैं अपितु अन्य के लिए ही हाती हें उन वस्तुओं से भिन्न चेतन पुरुष ही सिद्ध 
होता हे । 


सांख्य दर्शन में पुरुप की सिद्धि करते हुए दूसरा हेतु प्रस्तुत किया गया है 
कि पुरुष में तीनों गुण तथा उनसे निर्मित समस्त सुख-दु:ख मोहात्मक वस्तुएँ 
उससे विपरीत स्वभाववाली हैं। ये सुख-दुःख आदि से युक्त वस्तुएँ स्वयं अपने 
आप में भोक्ता नहीं हो सकती हैं। यदि जड़ पदार्थ स्वयं ही सुख दुखादि का भोग 
करे, तो कर्म और कर्त्ता का स्वयं में विरोध होगा। अर्थात्‌ जो स्वयं कर्म है वही 
स्वयं कर्त्ता बने, ये सम्भव नहीं है। अतः सुख-दुःख आदि धर्मो का अनुभव किसी 
धर्मी के द्वारा ही किया जा सकता है।' 
पुरुष की सिद्धि में अगला हेतु देते हुए कहा है कि अधिष्ठान से अर्थात्‌ 
चेतन अधिष्ठान से अचेतन में प्रवृति होती हे जेसे कि अचेतन शरीर चेतन पुरुष 
अधिष्ठाता के द्वारा ही नाना प्रकार के कर्म करता हे। इसमें उदाहरण द्या जाता 
हे कि-रथ स्वयं में जड है, जब उसमें अधिष्ठता पुरुष विराजमान होता ह, ता रथ 


८. शरीरादिव्यतिरिक्तः पुमान्‌। सां०प्रण्सू० १/१३९ _ कर “7 

९. शरीरादि प्रकृत्यन्तं यच्चतुर्विशतितत्त्वात्मक वस्तु ततोऽतिरिक्तः पुमान्‌ भोक्तेत्यर्थः। 
भोक्तृत्वं च द्र्टृत्वमिति। सां०प्ररभा० १/१३९ 

१०. संहतपरार्थत्वात्‌। सां०सू०प्र० भाष्य १/१४० 

११. त्रिगुणादिविपर्ययात्‌। सां०्सू०प्र० भाष्य १/१४१ 
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अपने अभीष्ट अर्थात्‌. गन्तव्य आदि स्थानों पर चला जाता है। शरीर का अधिष्ठाता 
जीवात्मा जिसे पुरुष कहते हें वही शरीर का अधिष्ठाता बनकर इसमें ज्ञान ओर 
चेतना बनकर शरीर को क्रियाशील करता हे यह चेतन जीवात्मा पुरुष अल्पज्ञ और 
अल्प शक्तिमान है । समस्त प्रकृति का अधिष्ठाता परम पुरुष अखिल ब्रह्माण्ड का 
संचालन करता हे। उसकी सिद्धि ईश्वर सिद्धि के साथ की जायेगी। पुरुष को 
अधिष्ठाता के रूप में अनेक अन्य ग्रन्थों में भी बतलाया गया हे। जेसे कि-वृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ में कहा गया है कि-चक्षु आदि में देखने को शक्ति पुरुष अधिष्ठाता के 
द्वारा ही सम्भव है। जैसे कि अपने आप लोहे और लकड़ी आदि में बिना पुरुष 
के कोई चैतन्य आदि की क्षमता नहीं होती हे, ठीक इसी प्रकार चक्षु आदि में भी 
चैतन्य आत्मा के बिना देखने आदि की शक्ति नहीं होती है । 

पुरुष में भोक्तृभाव भोग्य से अतिरिक्त सिद्ध होता हे, क्योंकि भोग्य और 
भोक्ता एक नहीं हो सकते हैं । यद्यपि सांख्य दर्शन में आत्मा को अपरिणामी 
पुरुष माना हे इसलिए कहा कि चिदावसान को भोग कहा है। आचार्य शंकर ने 
भी सांख्य दर्शन के विषय में कहा हे कि भोक्तृभाव पुरुष में परमार्थ रूप में होता 
है। परन्तु यहाँ यह अवश्य ज्ञातव्य हे कि सांख्य दर्शन में पुरुष को कर्त्ता रूप में 
नहीं दर्शाया हे। परन्तु भोक्तृभाव ही पुरुष में कर्तृव्य भाव को सिद्ध करता है" 

पुरुष की सिद्धि में सांख्य दर्शन ने अन्तिम हेतु के रूप में पुरुष की केवल्य 
के लिए प्रवृति दिखलायी देती हे। इसलिए मुक्ति के लिए यह प्रवृति यह सिद्ध 
करती ह कि पुरुष जड़ शरीरादि से भिन्न है, क्योकि उसके अन्दर यह प्रवृति 
दिखलायी देती हे कि में दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति करके मुक्ति को प्राप्त करू 
शरीर आदि तो विनाशी हैं, तथा धर्मि-ग्राहक प्रमाण के द्वारा प्रकृति के स्वाभाविक 
दुःख की सिद्धि रहने से केवल्य को प्राप्ति का होना सम्भव ही नहीं है। क्योंकि 
स्वभाव का पूर्णरूपेण उच्छेद नहीं हुआ करता है। इसलिए मुक्ति प्राप्त करने की 
प्रवृति चेतन पुरुष में ही सम्भव है। जड़ शरीर में सम्भव नहीं हे*। 


१२. अधिष्ठनाच्चेति-भोक्तरधिष्ठातृत्वाच्चाधिष्ठेयेभ्य: प्रकृत्यन्तेभ्योऽतिरिक्तत्यर्थः।। सां०सू०प्र० 
भाष्य १/१४२ 

१३. ब्रह्मशक्त्यधिष्ठितानां हि चक्षुरादीनां दर्शनादिसामर्थ्य स्वत: काष्ट-लोष्ठ समानि हि 
तानि चैतन्यात्मज्योतिशून्यानि। बृह० ४/४/१८ 

१४. भोक्तृभावात्‌। १/१४३ 

१५. परमार्थत एवं भोक्तृत्वं पुरुषस्य इच्छन्ति। भाष्य 

१६. कैंवल्यार्थ प्रवृत्तेश्च। १/१४४ 
शरीरादीनां विनाशित्वात्‌ प्रकृतेश्च धर्मिग्राहकमानेन 
दुःख स्वभाव्यसिद्धया केवल्याऽसम्भवात्‌॥ (भाष्य विज्ञानभिक्षु) 
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सांख्य सूत्र में पुरुष को सिद्ध करने के लिए अनुमान वाक्य का प्रयोग करते 
हुए कहा हे कि जड़ वस्तु का प्रकाश के साथ योग न होने से जड़ का प्रकाश 
के रूप में परिणाम न होने से अर्थात्‌ प्रकाश एवं चेतन आत्मा स्वयं ही सिद्ध ह 
यहाँ पर प्रकाश का अभिप्राय हे (चेतन)और योग का अर्थ है परिणाम को प्राप्त 
करना। इसलिए कहा हें कि पुरुष में प्रकाश अर्थात्‌ चेतना स्वयं सिद्ध है । 


आचार्य विज्ञान भिक्षु ने भाष्य करते हुए कहा हे कि लोक व्यवहार में भी 
अप्रकाश रूप जड़ लोष्ट आदि में प्रकाश की उत्पत्ति नहीं दिखायी देती है। अत 
जड़ का प्रकाश के रूप में परिणत होना कभी सम्भव नहीं हे। कोई भी जड वस्तु 
चेतन के रूप में परिणत नहीं हुआ करती है। अत: यह स्पष्ट हे कि सूर्य के समान 
उस आत्मा को प्रकाश स्वरूप ही मानना चाहिए। जड़ परिणामी होता हे और चेतन 
अपरिणामी हे, यही दोनों में अन्तर हे । 


सांख्य दर्शन में चैतन्य को आत्मा का धर्म नहीं माना है अत: इन दोनों का 
धर्म-धर्मी भाव नहीं हे क्योकि आत्मा निर्गुण है चित्‌ अथवा चिति अर्थात्‌ चेतन्य 
उसका धर्म नहीं हे अपितु चेतनता उसका स्वरूप हैं । यहाँ यह स्पष्ट करना उचित 
हे कि न्याय ओर वैशेषिक दर्शन में चेतना और ज्ञान आदि को आत्मा का गुण 
माना जाता हं। सांख्य म॑ गुण न मानकर चेतना को आत्मा का स्वरूप माना जाता 
ह। परन्तु मेरे विचार से सांख्य और नेय्यायिकों के सिद्धान्तो में समन्वय किया जा 
सकता हं। क्‍योंकि यह स्पष्ट हे कि न्याय और वेशेषिक भी आत्मा को जड़ तत्त्व 
से भिन्न मानते हें। जड़ और चेतन अर्थात्‌ पुरुष तथा चेतन तत्त्व को दो रूपों में 
कहा जा सकता ह, आत्मा आर परमात्मा। इसका अर्थ यह हे कि न्याय-वेशषिक 
और सांख्य दर्शन दोनों ही आत्मा को जड से नितान्त भिन्न रूप में सिद्ध करते हें। 
यहा यह भी ज्ञातव्य हे कि न्याय-वेशेषिक गुण और गुणी के सम्बन्ध को स्वीकार 
करत हे अर्थात्‌ गुणी में गुण समवाय सम्बन्ध से रहता है। क्योंकि स्पष्ट रूप में 
कहा ह कि गुण द्रव्यों क आश्रय में रहते हे- (द्रव्याश्रयी गुणः) जब गुण ओर गुणी 
का समवाय सम्बन्ध हे और समवाय सम्बन्ध को नित्य सम्बन्ध माना हे। वह 
संयोग सम्बन्ध की तरह अनित्य सम्बन्ध नहीं हैं। इसलिए यह कहना कि प्रथम 
क्षण में द्रव्य निर्गुण ही उत्पन्न होता हे, उचित नहीं है। क्योंकि न्याय-वैशेषिक का 
यह सर्वमान्य सिद्धान्त है कि गुण स्वतन्त्र न रहकर अपने-अपने द्रव्यों में ही 
ज ४ सा 
१७. जड़प्रकाशायोगात्‌ प्रकाश:। १/१४५ 
१८. तन्न। लोके जड्स्थाप्रकाशस्य लोष्टादे: प्रकाशोत्पत्यदर्शनेन तद्योगात्‌। अतः सूर्यादिवत्‌ 
प्रकाशस्वरूप एव पुरुष इत्यर्थः। (विज्ञानभिक्षु, पृ० २८९) 
निर्गुणतवान्न चिद्धर्मा। १/१४६ 
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आश्रित रहेंगे, तब द्रव्य निर्गुण उत्पन्न होते हैं। इस सिद्धान्त का खण्डन स्वयं ही 
हो जाता है। जो तर्क भाषा आदि में (प्रथमेक्षणेदरव्यंनिर्गुणउत्पद्यते) इसका अभिप्राय 
यह है कि जब किसी भी द्रव्य का हम प्रत्यक्ष करते हें तो हमारी इन्द्रिय और मन 
आदि की अवलोकित करने की शक्ति सीमित हैं। द्रव्य में तो अपना निजी गुण 
हे परन्तु हम उसे प्रथम क्षण में, उसके गुणों सहित नहीं जान पाते हैं। इतना 
अवश्य हे कि जो गुण द्रव्य के अन्दर नैमित्तिक रूप में अर्थात्‌ किसी निमित्त से 
उत्पन्न होते हैं और पुनः निमित्त के न रहने पर नष्ट हो जाते हैं। जैसे जल में 
ऊण्णता अग्नि के निमित से उत्पन्न होती हे। इस विश्लेषण से हम इस निष्कर्ष पर 
पहुँचते हैं कि किसी वस्तु के स्वरूप को निर्धारित करने को दो प्रकार की 
प्रक्रियाएँ हें एक स्वरूप रूप में, दूसरी गुण और गुणी के रूप में जैसे-कि 
पाश्चात्य दार्शनिक लॉक की मान्यता है कि किसी भी वस्तु को उसके गुणों से 
जाना जाता है, गुणों से भिन्न वस्तु की सत्ता सिद्ध नहीं हो सकती है। इसी प्रकार 
न्याय और वैशेषिक में भी अवयव-अवयवी, गुण और गुणी के सम्बंध को भिन्न 
नहीं किया जा सकता। क्योंकि यदि ऐसा न माना जाय तो न्याय और वैशेषिक का 
आत्मा जड़ हो जायेगा, जबकि सम्पूर्ण प्राचीन न्याय परम्परा में आत्मा को जड़ 
स्वीकार नहीं किया गया है। 


सांख्य दर्शन को परम्परा में गुण और गुणी के सम्बन्ध को आत्मा में 
स्वीकार नहीं किया जाता, यह स्वरूप सिद्धि की परम्परा मानी जाती है। विज्ञान 
भिक्षु ने अपने सांख्य प्रवचन भाप्य में यह स्पष्ट किया हे कि-आत्मा में इच्छा आदि 
गुण नित्य नहीं माने जा सकते हैं क्योकि इन गुणों को नित्य मानने से पुरुष में 
परिणामत्व को कल्पना करनी होगी। और यदि गुण को अनित्य माना जाय तो नित्य 
आत्मा में अनित्य ज्ञान का होना सम्भव नहीं हे'। 

सांख्य सूत्र में कहा हे कि श्रुति से जो पुरुष असंग सिद्ध है उसका अपलाप 
अर्थात्‌ छिपाना ठीक नहीं है क्‍योंकि में श्याम हूँ, मैं गौर वर्ण हँ, इत्यादि देहात्म 
प्रत्ययवत्‌ उस प्रत्यक्ष का बाध हो जाता हे। जो में ज्ञानवान हूँ उसको मैं विषय 
करता हूँ इसलिए में ज्ञानवान हूँ आदि प्रत्यक्ष भी भ्रममूलक हें । 


यदि प्रकृति के गुणों से ही पुरुष को चेतन माना जाय तो जब सुषुप्ति 


२०. पुरुषस्यच्छाद्यास्तावन्नित्या न सम्भवन्ति, जन्यताप्रत्यक्षात्‌। जन्यगुणाङ्गौकारं 
परिणामित्वापत्तिः। तथा चोभयोरेव प्रकृति पुरुषयों: परिणामहेतुत्वकल्पने गौरवम्‌।। 
(विज्ञान भिक्षु भाष्य, पृ० २९२) 

२१. श्रुत्या सिद्धस्य नापलापस्तत्त्यक्षबाधात्‌। सां०प्र० भाष्य १/१४७ 
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अवस्था में प्राकृत वृत्ति नहीं रहती। उस समय उसका साक्षी कोई नहीं होना चाहिए 
ओर उस समय म॑ उसका साक्षी चेतन पुरुष होता है। जो जागृत होने पर कहता 
कि में बड़ सुख से साया, में बड़े दु:ख से सोया। आत्मा की अनुभूति सिद्ध 
करती है कि चेतन पुरुष ज्ञान स्वरूप है, प्रकृति के गुणां से प्रकाशित नहीं हे ।. 
जागृत नाम का जा अवस्था हे, वह तो इन्द्रिय के द्वारा बुद्धि का विषयाकार 
परिणाम हीं ह। ओर स्वप्न अवस्था हे, वह तो इन्द्रिय के द्वारा बुद्धि का विषयाकार 
परिणाम ही हैं। ओर स्वप्न अवस्था भी वैसा ही संस्कार मात्र जन्य परिणाम है। 
सुषुप्ति अवस्था दो प्रकार की होती हे अर्धलय और समग्रलय उनमें से अर्धलय 
में विषयकार वृत्ति नहीं होती हे अन्यथा किसी व्यक्ति के जगने पर-( सुखमहम्‌ 
स्वाप्सम्‌ ) म॑ सुख सं साया यह अनुभूति नहीं हो सकती हे। इसका यही अभिप्राय 
कि आत्मा का स्वरूप ज्ञान हे । 


सांख्य की दृष्टि में चेतन के दो वर्ग माने जा सकते हैं एक ईश्वर और दूसरा 
| जीवात्मा। ईश्वर का वर्णन आगे किया जायेगा। जीवात्मा का वर्णन तथा उसकी 
सिद्धि की जा चुकी हे। 


जीवात्मा भोक्ता हे: ऋग्वेद में यह बतलाया है कि दो चेतन परस्पर 
सम्बन्ध रखने वाले एक ही स्थान पर रहते हुए, प्रकृति के साथ सम्पर्क रखते हैं। 
अर्थात्‌ ये प्रकृति रूपी वृक्ष पर दोनों अवस्थित हैं, ये दो चेतन जीवनत्मा और परम 
पुरुष परमात्मा हैं, ये दोनों परस्पर व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध से रहते हैं। इनमें 
परमात्मा प्रकृति का केवल नियन्ता और द्रष्टामात्र हे अर्थात्‌ भोक्ता नहीं है। 
जीवात्मा भोक्ता हे इसलिए वह प्रकृति क स्वादुफल खाता ह । 


आचार्य विन्ध्यवासी ने पुरुष के भोक्ता के विषय में लिखा हे कि अविकृत 

आत्मा अविकारी रहता हुआ, सानिध्य के कारण अचेतन बुद्धि को चेतन सदृश कर 

दता ह। जसे स्फटिकमणि अपने सानिध्य में आने वाले कमल, पुष्प और गुलाब 

आदि पुष्पो को उनके वर्ण जैसा बना देता है, जिसका अर्थ है कि सानिध्य के 

कारण चतन्य आत्मा वुद्धि में प्रतिभाषित सा हो जाता है। और वह बुद्धि को चेतन 

| के समान ही सामर्थ्य युक्त बना देता हे। इस अवस्था में बुद्धि में जो कुछ भी होता 

| २२. सुषुप्त्याचसाक्षित्वमा सागर १/१४८ 

7 २३. तत्र जाग्रन्नामावस्थेन्द्रिय द्वारा बुद्धेविषयाकार: परिणाम:। स्वप्नावस्था च संस्कार 
मात्रजन्यस्तादृशः परिणामः। सुषुप्त्यावस्था च द्रिविधार्द्धसमग्रलय भेदेन। 

-प्रणभाष्य, पृ० २९८ 


१४ द्वा सुयर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परिषस्वजाते। 
तयारन्य: पिप्पलं स्ताद्रत्यनश्नन्नन्यों अभिचाकशीति।। ऋ० १/१६४/२० ~ 
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है, पुरुष उसे अपने ऊपर आरोपित कर लेता है। क्योंकि वह उस समय अज्ञानी 
होता है“। इसका अभिप्राय यह हे कि सुख-दुःख आदि का जो अनुभव होता है। 
वह वस्तुतः बुद्धि में ही होता है। आत्मा को सुख-दु:ख का अनुभव नहीं होता है। 
केवल तादात्म्य के कारण ही पुरुष मैं सुखी हूँ, में दुखी हूँ यह मान लेता हे। यहाँ 
यह स्पष्ट रूप में दृष्टि गोचर होता है कि विन्ध्यवासी के इस सिद्धान्त पर अद्वैत 
वेदान्त का प्रभाव हे। 

आचार्य आसुरि ने पुरुष को विन्ध्यवासी की तरह ही असंगत एवं अविकृत 
आत्मा माना है आसुरि को मान्यता है कि उपाधि रक्‍त कमल बुद्धि स्थानीय है 
स्फटिक चेतन स्थानीय है। रक्‍त कमल जैसे अपने धर्म रक्तिमा को स्फटिक में 
समर्पित करता है उसी प्रकार वाह्य विषयो और सुख-दुःख आदि को बुद्धि चेतन 
आत्मा में स्थापित करती हे। आचार्य आसुरि के इस दृष्टान्त से विन्ध्यवासी के 
विचार विपरीत हो गये हैं। यहाँ रक्‍त कमल उपाधि चेतनस्थ है, और स्फटिक 
बुद्धिस्थ है। जिस प्रकार लाल कमल अपनी लालिमा से स्फटिक को सानिध्य के 
कारण रंजित कर देता हे परन्तु अपने आप स्फटिक के काठिन्य आदि गुणों से 
प्रभावित नहीं होता है। ठीक इसी प्रकार चेतनस्थ उपाधि अपने चैतन्य से स्फटिक 
बुद्धि को प्रभावित कर देता है। बुद्धि के सुख-दु:ख आदि धर्मों का प्रभाव चेतन 
पर नहीं होता है। परन्तु चेतन से प्रभावित बुद्धि ही सुख-दुःख आदि का अनुभव 
करती हे इस प्रकार चेतन पुरुष को वाह्य विषयों के अनुभव से अछूता मान लिया 
गया है। आचार्य आसुरि आदि की विचारधारा के अनुरूप आत्मा में सुख-दुःख 
आदि का अनुभव होने पर उसके चेतन स्वरूप में किसी प्रकार के विकार की 
कल्पना नहीं की जा सकती है। क्योंकि आत्मा के वाह्य विषयों के अनुभव के 
लिए बुद्धि आदि साधन मात्र हैं यदि वास्तविक भोग सुख-दुःख आदि का अनुभव 
बुद्धि को होना माना जाता हे तो संसार का निर्माण उसी के लिए हुआ मानना 
चाहिए। इस स्थिति में चेतन आत्मा की सत्ता आनुसंगिक सी रह जाती है, इसका 
उद्दश्य केवल बुद्धि को सहायता मात्र पहुँचाना है। यहाँ यह ज्ञातव्य है कि चेतन 
साध्य एवं उद्देश्य रहकर साधन मात्र बन जाता है। प्रकृति के स्वरूप को परार्थ 
कहा गया हैं। प्रकृति वस्तुत: अपने लिए कुछ भी नहीं करती हे वह जो कुछ भी 
करती हे वह पुरुष के लिए ही करती है। उसंसे बना हुआ जगत्‌ संघात मात्र है। 
पुरुप को सिद्धि में प्रथम हेतु ( संघात परार्थत्वात्‌) दिया गया है, यह हेतु व्यर्थ हो 


ल भोगमाचष्टे-पुरुपोऽविकृतात्मैव स्वनिर्भासम चेतनम्‌। 


: करोति सान्निध्यादुपाधिः स्फटिकं यथा।। हरिभद्र सूरि कृत षङ्दर्शनसमुच्चय, 
० १०४ $ 
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जायेगा। क्योंकि ऐसा मानने पर प्रकृति को परार्थ नहीं कहा जा सकता है क्योंकि 
बुद्धि तो प्रकृति का विकार होने से उसका संघात ही है! यह जो माना जाता हे 
कि यदि पुरुष सुत्र-दुःख का अनुभव करेगा तो वह विकारी हो जायेगा, यह 
कल्पना करना निर्मूल एवं भ्रामक है। इस अतिवादी विचार ने ही साध्य को साधन 
और साधन को साध्य बना दिया है, जो कि उचित नहीं हे। 


सांख्य दर्शन के कुछ आचार्यो ने इस विषय में यह वर्णन किया हे कि जब 
बुद्धि सुख-दुःख आदि को लेकर आत्मा में प्रतिबिम्बित होती है तो उस समय 
सुख आदि भौ तो बुद्धि में रहते हैं परन्तु क्योंकि आत्मा में प्रतिविम्बित हे उस 
समय बुद्धि चेतन को तरह आभासित होने लगती है। इसी को दृक्‌ परिणाम कहा 
जाता हे। उस समय बुद्धि ही वास्तविक रूप में सुख-दु:ख का अनुभव करती हे | 
परन्तु वह उस समय चैतन्य से भी प्रतिभासित है, इसलिए चेतन सुख-दुःख का | 
अभिमान करता हे यही आत्मा का भोग है। आत्मा के इस भोग को आहार्य भोग ` 
नाम दिया जाता हैं। इसका अर्थ यह हे कि यह भोग अन्य के द्वारा आहत हे। 
अर्थात्‌ यह भोग आत्मा के अन्दर बुद्धि से आये हैं यहाँ पर भी आत्मा का 
सुख-दुःख आदि के अनुभव से, उसमें विकार न उत्पन्न हो जाये। इस आशंका 
को कल्पना करके उसे बचाने का प्रयास किया गया हे। इसी अहार्य भोग की 
कल्पना आत्मा-साध्य के स्थान साधन मात्र बनकर रह जाता हे। 

इस विषय में कपिल मुनि के विचार- 

सांख्य दर्शन के रचयिता कपिल मुनि ने पुरुप के भोग एवं भोक्तृत्व आदि 
के विषय में यह कहा है कि दा मूल तत्त्व हें चेतन और जड़ अर्थात्‌ पुरुप और 
प्रकृति हें जब यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि सृष्टि को रचना क्यों की जाती है? 
तो कपिल ने उत्तर दिया हे कि “चिदावसानो भोग:” चित्‌ अर्थात्‌ चेतन आत्मा में 
जिसका अवसान समाप्ति हे वह भोग हैं। संसार में सुख-दुःख आदि का अनुभव 
जिसे हम भोग कहते हे, जीवात्मा तक पहुँचकर समाप्त होता हे। उससे पहले, वह 
"हा रुकता है। इसका स्पष्ट अभिप्राय है कि यह अखिल विश्व जीवात्मा का भाग्य 
हैं। इसलिए इस संसार का निर्माण हुआ है। इसके पश्चात्‌ कपिल मुनि के सामने 
एक प्रश्‍न किया जाता हे कि जगत्‌ को रचना तो किसी और ने की हे जो अखिल 
अह्याण्ड का अधिष्ठाता हे विश्व का अधिष्ठा कोई और हो। और संसार का उपभोग 
8 आर करता होता हो ऐसी स्थिति का समन्वय उचित प्रतीत नहीं होता हे। 
ज्याकि ऐसा मानने पर न करने वाले को फल को प्राप्ति होती है? इस प्रश्‍न का 
उपर देते हुए कपिल ने कहा हैं कि हम यह लोक व्यवहार में भी देखते हैं कि 

एक व्यक्ति बनाता हे और उसको उपभोग करने वाले अन्य कई व्यक्ति 
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होते हैं। वास्तव में ईश्वर विश्व अधिष्ठाता सृष्टि को रचना पुरुष के लिए ही करता 
है इसलिए उपर्युक्त प्रश्न उचित नहीं हे। इसलिए कपिल ने सूत्र में कहा हे 
कि-जीवात्मा विश्व का कर्त्ता नहीं हे, तो भी वह भोक्ता हे। जेसे कि-एक 
व्यक्ति भोजन बनाता है तो उसका अन्य कई व्यक्ति भोग करते हे । 

इसी विषय को स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने कहा हे कि जीवात्मा में कर्तव्य 
भोक्तृत्व की सिद्धि अविद्या के कारण होती हे, वैसे तो यह पुरुष शुद्ध चेतन 
स्वरूप हे। परन्तु अविवेक अर्थात्‌ अविद्या उसे बन्ध अवस्था में लाकर डाल देती 
हे, जहाँ उसमें कर्तृत्व भोक्तृत्व आदि को स्वीकार किया जाता है । जब उसे तत्त्व 
ज्ञान हो जाता हे तो तब वह अपने शुद्ध स्वरूप को विवेक ज्ञान द्वारा जान लेता 
हे। जब तक अपने शुद्ध चेतन स्वरूप को तत्वज्ञान द्वारा नहीं जान लेता हे तब तक 
वह धर्म-अधर्म आदि स्वकृत कर्मो के अनुसार जन्म मरण के निरन्तर प्रवाह में 
बहता रहता है। वस्तुत: सामूहिक रूप में जीवात्मा के ये कर्म सृष्टि रचना में भी 
सहायक होते हैं, क्योंकि आत्माओं के भोग के लिए ही इस विश्व की रचना हुई 
हैं | यह समस्त करण एवं बाह्य जगत्‌ पुरुष के लिए है, पुरुष के अदृष्ट अर्थात्‌ 


धर्म-अधर्म का उद्वेग होने से, जब पुरुष के महासंचित कर्म फलोन्मुख होते हैं - 


तब पुरुष के लिए इस समस्त सृष्टि की रचना की जाती है। पुरुष के दो प्रयोजन 
इससे पूर्ण होते हैं, एक भोग दूसरा अपवर्ग। इस निष्कर्ष से यह सिद्ध होता है 
कि आसुरि का मत कपिल के अनुसार ही है। 


सांख्य के अनुसार प्राय: यह माना जाता हें कि पुरुष कर्त्ता नहीं है। परन्तु 
यह मान्यता सांख्य दर्शन के अनुसार उचित प्रतीत नहीं होती है, क्योंकि सांख्य 
दर्शन ने ही कहा है कि बुद्धि, आदि समस्त करणों की प्रवृतियाँ एवं चेष्टा पुरुष 
के लिए हुआ करती हैं। इसलिए ही सूत्र में आये तत्‌ पर का अर्थ भी पुरुष के 
लिए माना जाना चाहिए। इस सूत्र का अर्थ है कि-पुरुष के कर्मों से अर्जित होने 
के कारण ड समस्त करणों की समस्त प्रवृत्तियाँ एवं चेष्टाएँ पुरुष के लिए ही 
होती हैं। जसे जगत्‌ व्यवहार में भृति आदि से अर्जित भृत्य अपने स्वामी के लिए 
नाना प्रकार के कायों में प्रवृत होता है, इसी प्रकार पुरुष के कर्मों से अर्जित है | 
इससे यह सिद्ध होता है कि समस्त करण अर्थात्‌ बुद्धि और इन्द्रियाँ पुरुष के लिए 


A यायी ही 
२६. अकर्तुरपि फलोपभोगोऽन्नाद्यवत्‌। सां० १०५ 

२७. अविवेकाद्व तत्मिद्धे: कर्त्तुः फलावगमः।। सां० १०६ 
२८. कर्मनिमित्तयोगाच्च। सां० ३/६७ 

२९. पुरुषार्थ करणोद्भवोऽप्यर दृ्टोल्लासात्‌।। सां० २/३६ 
२०. तत्कर्मार्जितत्वात्‌ तदर्थमभि चेष्टा लोकवत्‌।। सां० २/४६ 
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पुरुष ३११ | 
| ही चेष्टाएँ करते हें। सांख्य दर्शनाचार्य कपिल मुनि को यह अवधारणा सिद्ध करता 
| हे कि कर्मों का कर्ता आत्मा ही हे, इसलिए ही आत्मा अपने किये कर्मों को 
| भोक्ता है। क्योंकि यदि आत्मा कर्त्ता नहीं है, तो वह भोक्ता भी नहीं हो सकता 
| है। क्योंकि जब उसने कर्म किये ही नहीं तो कर्मो के फलों को वह क्यों भोगेगा। 
जो विद्वान्‌ यह मानते हैं कि पुरुष कर्त्ता न होकर वुद्धि ही कर्त्ता हे, वह कपिल 
की अवधारण से मेल नहीं खाते हैं। वस्तुत: ये विद्वान्‌ सांख्य की इस मान्यता से 
भ्रमित हो जाते हं कि पुरुष शुद्ध चेतन हे, इसलिए कर्त्ता मानने से वह विकारी 
हो जायेगा। वस्तुतः विकार एवं परिणाम प्रकृति का धर्म हे पुरुष का धर्म नहीं हे 
शुद्ध आत्मा होते हुए भी वह अविद्या एवं अज्ञान से आच्छादित हो जाता हे आत्मा 
को चाहे कर्त्त माने या भोक्ता माने दोनों ही अवस्थाओं में उसे शरीर इन्द्रिया और 
बुद्धि की आवश्यकता होती हे। दूसरे शब्दों में हम यह भी कह सकते हैं कि 
आत्मा सामान्यतः शरीर इन्द्रियाँ और बुद्धि के बिना न वो कर्त्ता हो सकता हे और 
न भोक्ता हो सकता हैं, इसलिए कपिल सांख्य में आत्मा को कर्त्ता, दृष्टा, भोक्ता 
ओर अधिष्ठाता आदि माना गया हे। आत्मा में कर्तव्य को स्वीकार न करना और 
केवल भोक्तृत्व को मानना, यह मान्यता विन्ध्यवासी की है। इस विचारधारा पर 
अट्वेत वेदान्त के विचार का प्रभाव प्रतीत होता है इसलिए कपिल के मत में आत्मा 
को कर्त्ता और भोक्ता दोनों ही माना गया हे। सुख-दु:ख की अनुभूति बुद्धि एवं 
| इन्द्रियों के माध्यम से आत्मा ही करता है। 
| सांख्य दर्शन में स्पष्ट कहा है कि जिस प्रकार एक सेवक अपने स्वामी के 
लिए विविध कार्य करता रहता है। इसी प्रकार प्रधान पुरुष के लिए अनेक रूप 
| में प्रवृत्त होती रहती हे कर्मो के कारण ही प्रकृति अर्थात्‌ प्रधान का कार्य विचित्रता 
से परिपूर्ण होता है। इसमें उदाहरण देकर यह बतलाया गया है कि गर्भअवस्था से 
हो जो दास हो उसकी भृत्य वासना पुष्ट होने के कारण उसके द्वारा किये जाने 
वाली अनेक प्रकार की परिचर्या अपने स्वामी के लिए हौ हुआ करती हे, उसी 
तरह कर्म विचित्रता से ही प्रकृति की सभी चेष्टाएँ होती रहती हैँ '। सत्व, रज और 
तम को साम्यावस्था का नाम प्रकृति हे। जब सृष्टि रचना होती है उस समय इन 
तीनों गुणों की न्यूनाधिकता के रूप में विचित्र विश्व का निर्माण होता है। जिससे 
कहीं पर सत्व गुण प्रधान होता है, कहीं-कहीं रजोगुण प्रधान होता हे, ओर कही 
पर तमो गुण प्रधान होता है। यह तीनों गुणों की विलक्षणता के कारण कमों की 


३१. कर्म वैचित्र्यात्‌ प्रधान चेष्टा गर्भदासवत्‌।। ३/५१ 
विचित्र कर्मनिमित्तादेव यथोक्ता प्रधानस्य चेष्टा कार्य वैचित्र्यरूपा भवति, वैचित्र्ये 
इन्तो गर्भदासवदिति। यथा गर्भावस्थामारभ्य यो दासस्तस्य भृत्यवासना पाटवेन 
गानाप्रकारा चेष्टा परिचर्य्या स्वाम्यर्थे भवति 'तद्ठदित्यर्थ;।|५१।। 
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३१२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहासं 


विविधता ही है क्योंकि सम्पूर्ण सृष्टि का निर्माण पुरुष के लिए ही हुआ हे अत: 
सब आत्माओं के कर्म समान न होकर शुभाशुभ रूप से विलक्षण हें। इस अपनी 
मान्यता को सिद्ध करने के लिए यह लोक उदाहरण प्रस्तुत किया हे कि दास के 
घर में उत्पन्न हुआ व्यक्ति जन्मतः, स्वाभाविक रूप से सेवा करने में चतुर होता 
हे। वह संकेत मात्र से ही अपने स्वामी के कार्यों में व्यापित रहता है। इसी तरह 
प्रकृति भी जीवात्मा के उपभोगों को प्रस्तुत करने के लिए उसके कर्म रूप संकेत 
को पाकर प्रवृत होती रहती हैं। कर्मो के अनुसार आत्मा उच्च योनियों और निम्न 
योनियों को प्राप्त करता रहता हे, वह जीवात्मा निरन्तर जन्म मरण के प्रवाह में 
लगा रहता है। इसलिए आत्मा इस जन्म मरण के चक्र से छुटकारा पाने का प्रयास 
करता है। जब तक आत्मा को तत्व ज्ञान प्राप्त नहीं होता, तब तक वह जन्म मरण 
के चक्र में निरन्तर बंधन में पड़ा रहता हे। इसी अभिप्राय को सांख्य दर्शन में कहा 
है कि-यह जन्म-मरण का परिचक्र निरन्तर चलता रहता है जब तक वह तत्व 
ज्ञान प्राप्त करके मुक्ति को प्राप्त नहीं कर लेता है । 

इससे भी यह सिद्ध होता है कि आत्मा में ही धर्म-अधर्म सुख-दु:ख आदि 
भावों का कर्तृत्व और भोक्तृत्व रहता हे। 

आचार्य ईश्वर कृष्ण का मत : सांख्य दर्शन के अनुसार ही सांख्य 
कारिका में स्पष्ट किया है कि ये सम्पूर्ण तेरह करण परस्पर एक दूसरे का दीपक 
के समान सहयोग करते हुए अपना कार्य सम्पन्न करते हैं अपने-अपने अर्थ को 
प्रकाशित करके बुद्धि में समर्पित करते हैं| क्‍योंकि बुद्धि पुरुष के सम्पुर्ण 
उपभोग को सिद्ध एवं सम्पन्न कराती हे अर्थात्‌ बुद्धि ही पुरुष के अर्थात्‌ चेतन और 
अचेतन क यथार्थ भेद का ज्ञान कराने में मुख्य साधन है पुरुष के भोग और 
अपवग का सम्पन्न करने में बुद्धि केवल साधन मात्र है। इसका अभिप्राय यह है 
कि चेतन पुरुष ही भोक्ता आदि स्वयं है बुद्धि केवल उसका साधन बनती है। इसी 
प्रकार आगे कहा हे कि संसार में जन्म-मरण आदि से जनित दुःखों को चेतन 
परुष प्राप्त करता है परन्तु यह सुख-दु:ख आदि की अनुभूति रूप भोग उसी समय 


> RY 


तक होता हे जब तक बुद्धि आदि करण विद्यमान रहते हैं जब तक पुरुष को तत्त्व 
ज्ञान न हो जाये । 
३२. आवृत्तिस्तत्राधि, उत्तरोत्तर योगियोगाडय _ 
३२. आकवृत्तिस्तत्रापि, उत्तरोत्तर द्रेय :। 
समान जरामरणादिजं दु:खम्‌॥ सां० ३/५३ 
३३. सर्व प्रत्युपभागं यस्मात पुरुषस्य साधयति बुद्धिः। 
सव च विशिनष्टि पुन: प्रधान पुरुषान्तर सूक्ष्मम्‌।।३७।। 
४४. अत्र जरामरण कृतं दुःखं प्राप्नोति चेतन: पुरुषः। 
लिङ्गस्य विनिवृत्तेस्तस्माद्‌ दुःखं समासेन।। सां० कारिका ५५ 
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पुरुष 


तत्व ज्ञान हो जाने पर बुद्धि आदि करणों की निवृत्ति हो जाती हे तब यह 

| मोक्ष अवस्था में कैवल्य का अनुभव करता है सांख्य की दृष्टि में कैवल्य का अर्थ 
| ही “केवलीभावं कैवल्यम्‌” है अर्थात्‌ केवल चेतन ही रहे अन्य बुद्धि आदि कोई 
भी करण उसके साथ न हो उस अवस्था में चैतन्य मात्र आत्मा स्वरूप में 

अवस्थित प्रकाशित रहता है। अपने चैतन्य स्वरूप का साक्षात्कार ही मोक्ष हे उस 


समय पुरुप अचेतन प्रकृति के सम्पर्क से परे रहता है। 


सांख्य सप्तति को इस आर्या की व्याख्या करते हुए प्राचीन व्याख्याकार 
माठर वृत्ति के रचयिता माठर ने कहा हे कि सब प्रकार के दुःखों को चेतन पुरुष 
ही प्राप्त करता हे क्योंकि प्रधान आदि और उसके कार्य बुद्धि आदि अचेतन हैं 
अतः चेतन होने के कारण पुरुष को दु:ख का अनुभव होता है प्रकृति को नही । 

युक्ति दीपिकाकार ने सांख्य कारिका की व्याख्या करते हुए इस विषय में 
लिखा है कि प्रधान बुद्धि, अहंकार, तन्मात्रा अर्थात्‌ सूक्ष्म भूत्‌ इन्द्रिया और स्थूल 
भूत ये जितने तत्त्व हैं। इनमें चैतन्य सम्भव न होने से तथा पुरुष में चेतन्य शक्ति 


होने से पुरुष ही उपलब्ध करता हे प्रधान आदि नहीं| 


| वाचस्पति मिश्र जो इन व्याख्याकारो में सबसे अर्वाचीन माने जाते हैं उनकी 

मान्यता है कि-पुरुष प्रकृति के संयोग से सृष्टि होती हे यह संयोग पुरुष ओर 
| प्रकृति के परस्पर भोक्ता और भोग्य बनने की योग्यता मात्र है। इन दोनो में क्रमश: 

चेतन पुरुष और जड़ एवं विषय प्रकृति होने के कारण चैतन्य और जड़ता कभी 
॥ नष्ट नहीं होगी इसलिए अपवर्ग के सम्पन्न एवं प्राप्त हो जाने पर उसके लिए जड़ 
प्रकृति की निवृत्ति हों जाती है। वह पुरुष यह अनुभव करता हे कि मैंने प्रकृति 
का साक्षात्कार कर लिया हे। मैं प्रकृति से सर्वथा भित्र हूँ। और केवली भाव को 
आप सुख-दु:ख आदि गुण तो बुद्धि के हैं पर बुद्धि के साथ आत्मा का भेद ज्ञान 
न होने के कारण बुद्धि गुणों को आत्मा अपने में आरोपित कर लेता हे। वाचस्पति 
श्र के ऐसा मानने का कारण वेदान्त का प्रभाव उन पर है, जान पड़ता हे। परन्तु 
उनके ऐसा लिखने पर सम्भवत: उनको अपनी बात खटकी। इसलिए उन्होंने यह 


मि 


आ लैस 
३५. दुःखानि सर्वाणि प्राप्नोति चेतनः पुरुष एव प्रधानादीनाम चेतनत्वात्‌। 


| तस्मात्तस्येव विज्ञानितया दुःख न तु जडानां प्रधानादीनाम्‌। माठरवृत्ति 
| ३६. 


- ३७, 


न चैतन्योरस्ति निवृत्ति:॥ सां० कारिका भाष्य, पृ० १७५ 


| 
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तच्चेदं दु:खं प्रधानमहदहङूकार तन्मत्रेन्द्रयभूत विशेष लक्षणस्य तत्त्वपर्वण:। 
चेतऱ्यासम्भवात्‌ पुरुष एव चैतनय शक्ति योगादुपलभते॥ युक्ति दीपिका 
नाकतृत्वयोग्यता च पुरुषस्य चैतन्यम, भोग्यत्वयोग्यता च प्रकृतेर्जडत्वं विषयत्वञ्च।। 
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लिखा कि पुरुष में चैतन्य शक्ति होने से पुरुष ही सुख-दुःख आदि का अनुभव 
करता है। यहाँ यह स्पष्ट करना उचित प्रतीत होता है कि सुख-दु:ख आदि चाहे 
बुद्धि के ही गुण क्यों न हो परन्तु उनको अनुभूति चेतन आत्मा को ही हो सकती 
है, तो बुद्धि को जड़ नहीं कहा जा सकेगा। विन्ध्यवासी के अनुसार यदि चित्त प्रति 
बिम्बवत्‌ बुद्धि में सुख-दुःख आदि का अस्तित्व है तो प्रकारन्तर से चेतन में ही 
उसके अस्तित्व को मान लिया गया हे। एसा कहना पड़ेगा। क्योंकि चित प्रतिबिम्ब 
के बिना बुद्धि में इसका उद्धव नहीं माना गया है इसलिए सुख आदि की अनुभूति 
आत्मा में होती है यही सांख्य सिद्धान्त मानना चाहिए। यही आत्मा का भोग हे“ 


जीवात्मा का कर्तृत्त्व : सामान्यतः यह मान्यता हे कि किसी भी क्रिया के 
करने में स्वतन्त्र अर्थात्‌ बिना किसी की अपेक्षा से करना कर्तृत्व कहा जाता है। 
जब सांख्य मत के अनुसार इस पर विचार किया जाता है तो दो प्रकार की भावना 
सम्मुख आती हैं एक अधिष्ठातृत्व की ओर दूसरी उपादान की। सांख्य में अधिष्ठाता 
भी कर्ता हैं और उपादान भी, इसका अभिप्राय यह है कि किसी भी अर्थ को 
अनेक प्रकार से प्रस्तुत किया जा सकता हे। जैसे कि प्रकृति से विश्व का निर्माण 
होता है और सुवर्ण से आभूषण बनता हे इन स्थलों में प्रकृति मिट्टी और सुवर्ण 
का उपादान रूप में वर्णन किया गया है। इस अर्थ को अन्य प्रकार से भी उपस्थित 
किया जा सकता है प्रकृति विश्व बन जाती है मिटटी घडा बन जाता है सुवर्ण 
कुण्डल वन जाता हे। यहाँ पर प्रकृति मिट्टी और सुवर्ण, जगत, घडा और कुण्डल 
के उपादान हैं। परन्तु जिस ढंग से वाक्यों में उनका प्रयोग किया जाता है, उससे 


“उनकी स्थिति कर्त्ता रूप में प्रकट होती है प्रकृति, मिटटी और सुवर्ण आदि वाक्य 


में कर्त्त होते हुए भी कार्य क्षेत्र में जगत्‌ आदि के उपादान हें इसका परिणाम यह 
निकला कि सांख्य में जहाँ कहीं प्रकृति को कर्त्ता बताया गया हे वहाँ उसके 


वि. 


कतव्य का यही अभिप्राय है अर्थात्‌ वह उपादान अर्थ का प्रतिपादक है। इसी भाव ' 


को लेकर इसके विपरीत आत्मा को अकर्त्ता बताया गया है क्योंकि आत्मा किसी 
कार्य का उपादान नहीं है। उपादान वही तत्व हो सकता हे जो परिणामी है आत्मा 
६ तब प्रकृति कर्ता, और आत्मा अकर्ता कहे जाते हे*। 

` इसी आधार पर सांख्य सप्तति की जय मंगलाव्याख्या में पुरुष को अकर्ता 
बताते हुए लिखा हे कि गुणों से अतिरिक्त पुरुष अप्रसवधमा होने से अकर्ता होने 
से अकर्ता कहा जाता हे। गुण प्रसव धर्मी हे इसलिए कर्त्ता हैं। यहाँ अकर्तृ पद 


I 
३८. सांख्य सिद्धान्त, पृ० ८० 


३९. सांख्य सिद्धान्त, पृ० ८१ 
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उपादान की भावना से. परिणामी अर्थ को कह रहा है। वाचस्पति मिश्र ने भी | 
“ अप्रसवधर्मी त्वाच्चाकत्तां” अर्थात्‌ अप्रसवधर्मी होने से पुरुष अकर्त्ता हैं। परन्तु | 
पुरुष को द्रष्टा रूप में अवश्य माना है क्योंकि कर्तृत्त्व का प्रयोग अधिष्ठातृत्व की । 
भावना को प्रकट करने के लिए भी किया जाता है। | 
जब हम कह सकते हैं कि एक चेतन के सानिध्य में किसी वस्तु का | 
परिणाम होता हे कि चेतन के सानिध्य के बिना उस वस्तु में परिणाम हो ही नहीं 
सकता। इसलिए अपनी सानिध्य के कारण वह चेतन उस परिणाम का साक्षी है 
उसी को हम अधिष्ठाता कहते हैं। उस परिणाम को कर्त्ता भी कहा जा सकता है 
परन्तु परिणति क्रिया का आधार नहीं है उस क्रिया का आधार वही अचेतन तत्त्व 
है जो परिणित हो रहा हैं । 
सांख्य कारिका में यह स्पष्ट किया हे कि चैतन्य और कर्तृत्व को पृथक्‌ 
अवस्थिति युक्ति सिद्ध होने के कारण पुरुष के संयोग से अचेतन लिंग बुद्धि आदि 
चेतन युक्‍त की तरह प्रतीत होता है। और उसी प्रकार गुणों से वस्तुत: कर्त्ता होने 
पर भौ उदासीन पुरुष कर्त्ता सा प्रतीत होता है। यहाँ पर चेतन आत्मा को इस रूप 
| में प्रस्तुत किया गया हे कि वह अपने बुद्धि आदि अन्तः करण के द्वारा ही समस्त 
क्रियाएँ करती हे परन्तु बुद्धि आदि आत्मा की चेतना को प्राप्त करके चेतन की 
| भाँति कार्य करते हैं। जिससे अन्तःकरण की प्रमुखता सी बन जाती हे चेतन पुरुष 
। अविवेकी होने के कारण अपने को बुद्धि आदि के द्वारा किये गये कार्यों में 
| समाहित सा कर लेता हें। 
कर्तृत्व पद का अर्थ अनेक विशिष्ट अर्थों मे प्रयुक्त किया जाता है जब 
किसी इन्द्रिय का विषय से सन्निकर्ष होता है तो, तब इन्द्रिय में विषय की छाया 
सी अथवा उसका प्रतिविम्ब सा दिखलायी पड़ता है, उस समय इन्द्रियां विषयाकार 
हो जाती हैं यही इन्द्रिय का विषयाकार परिणाम है! इन्द्रिय के साथ अन्तःकरण 
बुद्धि का साक्षात्‌ सम्पर्क हे तब वह इन्द्रिय प्रणालिका के द्वारा अर्थात्‌ इन्द्रिय मार्ग 
छारा वह विषय बुद्धि तक जाता है इन्द्रियों द्वारा बुद्धि का विषयकार परिणाम हो 
| जाता हे। यह परिणाम की परम्परा सम्पन्न हो जाती हे। यह समस्त प्रक्रिया चेतन 
| आत्मा के सम्पर्क के बिना अथवा सन्निधि के बिना सम्भव नहीं है! इस सब 
"गा का कर्ता अर्थात्‌ अधिष्ठाता चेतन आत्मा कहा जाता है यहाँ यह स्पष्ट करना 
अपक्षित हे कि जिसके बिना जो क्रिया न हो सके, उसकी उपेक्षा अथवा उसको 
Mee sus 
भ्रकृतिरपि स्वचरितं विषयं पुरुषाय दर्शयतीति पुरुषः साक्षी। न चाचेत्यो विषयो वा 
र शाक्यो विषयं दर्शयितुम्‌।। वाच० भाष्य, पृ० ९० 
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गोण स्वीकार करना तर्क युक्त नहीं हे। इसी प्रक्रिया में बुद्धि उस विषय को आत्मा 
में समर्पित कर अपना कार्य पूर्ण कर देती है। आत्मा जब उस विषय का अनुभव 
कर्त्ता है यही उसका कर्तृत्व और भोक्तृत्व है आत्मा उस विषय का अनुभव कर 
रहा होता हे, तब उसका विषयाकार परिणाम नहीं होता है। परिणाम परम्परा तो 
अचेतन बुद्धि तक ही पूर्ण हो जाती हे। इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि चेतना 
का कर्तृत्व परिणाम पर आधारित नहीं हे, परन्तु अचेतन में कर्तृत्व का कथन 
सर्वथा उसके परिणाम पर आधारित है इसलिए यह उचित प्रतीत होता है कि जहाँ 
कहीं चेतन को सांख्य में अकर्त्ता कहा हे उस अचेतन के परिणाम अथवा उपादान 
रूप कर्तृत्व का नहीं! इसलिए सांख्य में आत्मा के साथ कहीं अकर्ता का प्रयोग 
होने पर इस भ्रान्ति में नहीं पड़ना चाहिए कि आत्मा में अधिष्ठातृत्व का निषेध 
किया गया है। इसी प्रकार प्रकृति के साथ कर्त्ता पद का प्रयोग होने पर इस भ्रान्ति 
में नहीं पडना चाहिए कि प्रकृति में अधिष्ठातृत्व को स्वीकार कर लिया गया है। 
अथवा उसकी प्ररेणा के लिए अन्य किसी चेतन अधिष्ठाता की आवश्यकता नहीं 
है। इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि सांख्य के विचार से प्रकृति में उपादान 
मूलक कर्तृत्व है और चेतन आत्मा में अधिष्ठाता मूलक कर्तृत्त्व हे। 

कर्त पद का यह विशिष्ट अर्थ सांख्य सूत्र में यत्र-तत्र दृष्टिगोचर होता है। 
सांख्यदर्शन के द्वितीय अध्याय में कहा हे कि द्रष्टादि धर्म आत्मा के होते हैं 
कारणता अर्थात्‌ साधनता धर्म इन्द्रियों का होता हे? 


इस सूत्र का भाष्य करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि दृष्टत्वादि पंचक 
अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों के पाँच विषयों का कर्तृत्व इसी प्रकार वाणी आदि पाँच 
कर्मन्द्रयों के क्रिया कर्तृत्व और इसी प्रकार संकल्प आदि करना ये सबधर्म पुरुष 
अर्थात्‌ आत्मा के हे । यदि ये शंका की जाय कि द्रष्टृत्व, श्रोतृत्व आदि का 
अनुभव में पर्यावसान होने से कदाचित्‌ अविकारी पुरुष में भले ही घटित हो जायें। 
पस्तु वक्तृत्व आदि तो क्रिया मात्र हैं, वे कूटस्थ पुरुष में कैसे घटित हो सकेंगे? 
इस शका का उत्तर देते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि ऐसा मानना उचित नहीं 
ह, क्योंकि अयस्कांतमणि के समान सानिध्य मात्र से जो द्रष्टत्व आदि धर्म आत्मा 
क हे क्योंकि वह पुरुष अयस्कांत मणि के समान सानिध्य मात्र से द्रष्टा हे जैसे 
कि राजा स्वयं अव्यापृत रहता हुआ भी अपने करण के द्वारा योद्धा कहलाता है, 
क >__“__>__>--:-__ 
४२. ट्ष्टत्वादिरात्मन: करणत्वमिन्दरियाणाम्‌॥।२/२९।। सांख्य 
४९. दष्ट्वादिपञ्चकं वक्तृ्वादिपञ्चकं संकल्पयितृत्वं चात्मनः पुरुषस्य दर्शनादिवृती 

करणत्वं त्तविन्द्रियाणामित्यर्थः।। सां० ३७४ 
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| क्योंकि वह केवल आदेश देकर उन्हें प्रेरित करता है। उसी तरह पुरुष भी कूटस्थ 
होता हुआ भी चक्षु आदि सभी इन्द्रियों, जो कि करण रूप में है उनका द्रष्टा 
कहलाता हे। क्योंकि वह सन्निधि मात्र से अयस्कांत मणि की तरह उन सबका | 
प्रेरक है । यहाँ यह ज्ञातव्य हे कि कारक चक्र प्रयोकतृत्व ही कर्तृत्व है और क्रिया | 
हेतु व्यापारत्व ही करणत्व है। कुणारादि के समान। इसका अभिप्राय यह हे कि | 
पुरुष अपने करणों के माध्यम से ही प्रेरक बनकर अपना कार्य व्यापार करवाता 
हे। क्यांकि साक्षात्‌ साधन अथवा क्रिया व्यापार इन्द्रियों और अन्तःकरण के 
माध्यम से होता हे इसलिए वह पुरुष के सीधा अर्थात्‌ साक्षात्‌ कर्त्ता न होने के 
| कारण बुद्धि आदि को कर्त्ता मान लिया जाता हे। द्रष्टा की दृष्टि का कभी लोप नहीं 
होता। इसी प्रकार द्रष्टा के वक्तृत्व आदि धर्म आत्मा के नित्य सुने जाते हैं; यदि 
यह शंका की जाये कि प्रमाणुओं का विभाग करते समय प्रत्यक्षादि वृत्तियों में ही 
करणत्व का होना बताया था, फिर यहाँ पर इन्द्रियों के करणत्व का होना कैसे 
कहा जा सकता है? इसका उत्तर देते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि यहाँ पर चक्षु 
आदि इन्द्रियाँ दर्शन आदि रूप बुद्धि वृत्तियों में ही इन्द्रियों का करणत्व कहा गया 
है और वहाँ पुरुपनिष्ठ बोध आख्य फल में वृत्तियों का करणत्व कहा गया था। 
चक्षुरादि इन्द्रियाँ रूपादि में साधन होती हैं, दर्शन करने वाला द्रष्टा कहा जाता है। 
आत्मा का स्वरूप से द्रष्टा होना जिसमें श्रोता होना आदि माना जाता है अर्थात्‌ स्रष्टा ` 
रचयिता आदि के रूप में समस्त इन्द्रियों के विषयों को ग्रहण करने वाला या 
उनका भोग करने वाला आत्मा ही है। 
सांख्य दर्शन में ग्यारह इन्द्रियों में मन को भी स्वीकार किया गया हे उसके 

साथ ही अंहकार और बुद्धि को मिलाकर तेरह करण प्रसिद्ध हैं। इसलिए बुद्धि 
आदि को गणना, आत्मा के लिए ज्ञान तथा भोग आदि के साधनों में होता हे 
क्योंकि आत्मा स्वयं द्रष्टा, कर्त्ता एवं भोक्ता है। इसको सिद्ध करने के लिए सांख्य 
दर्शन में कहा हे कि-समस्त विश्व का अधिष्ठाता जैसे-परमात्मा है उसी प्रकार 
इस शरीर का अधिष्ठाता जीवात्मा हे शरीर और इन्द्रिय आदि में समस्त प्रकार को 
प्रवृत्ति जीवात्मा के सान्निध्य से ही सम्भव हो सकती है, क्योंकि शरीर में सब 
प्रवृत्तियों का नियन्ता जीवात्मा ही हे क्योंकि शरीर और बुद्धि आदि अचेतन | 
वास्तविक रूप में प्रवृत्त नहीं हो सकते हैं। इन सबकी प्रवृत्तियाँ चेतन आत्मा में | 
४३. अयस्कान्तवत्‌ सान्निध्यमात्रेण दर्शनादिवृत्ति कर्तृत्वस्यैवात्र द्रष्टत्वादि शन्दार्थत्वात्‌। 

यथा हि महाराज: स्वयंमव्याप्रियमाणोऽपि सैन्येन करणेन योद्धा भवत्याज्ञामात्रेण 

प्ररकत्वात्‌, तथा कूटस्थोऽपि पुरुषश्चक्षुराद्यखिल करणे्द्रश वक्ता संकल्पयिता 

चत्यवमादिर्भवति।। सां० भाष्य, पृ० ३७५ 
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भोगादि के लिए ही होता है। अतः समस्त करणों का क्रिया-व्यापार जब भोग के 
लिए ही होता है तो उन इन्द्रियादि पर नियन्त्रण आत्मा का ही होता है। 

आत्मा को ही अधिष्ठाता, भोक्ता और कर्ता मानना ही चाहिए। यहाँ यह ध्यान देने 
योग्य है कि सांख्य दर्शन के मूल सिद्धान्त प्राय: वेदानुकूल ही हैं। जैसे कि 
जीवात्मा और परमात्मा के लिए पुरुष शब्द का प्रयोग वेद और उपनिषदों मे बहुत 
बार हुआ है। इसलिए आत्मा में कर्तृत्व को सिद्ध करने में कुछ श्रुति प्रमाण प्रस्तुत 
करना आवश्यक प्रतीत होता है। जैसे कि समस्त वैदिक साहित्य में अपरिणामी 
जीव चैतन्य को लक्ष्य करके विविध अनुष्ठानो के कर्त्ता के रूप में माना गया है। 
श्रुति में “जुहुयात्‌, यजेत्‌, दद्यात्‌” इत्यादि विधि वाक्यों का उपदेश जीवात्मा के 
कर्तृत्व का निश्चयायक हे। इसी प्रकार प्रश्नोपनिषद्‌ में जीवात्मा को द्रष्टा, श्रोता, 
ध्याता, मनन करने दाला, ज्ञान प्राप्त करने वाला, कर्त्ता और विज्ञान आत्मा पुरुष 
कहा है। इसी प्रकार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में यह पुरुष अमरण धर्मा, अपरिणामी 
अपने कर्मो के अनुसार यहाँ-वहाँ जाता रहता है।” इसी उपनिषद्‌ में अन्यत्र कहा 
है कि-वह अपने शरीर में आवश्यकतानुसार संचरण करता है।” तैतिरीय उपनिषद्‌ 
में कहा है कि चेतन आत्मा यज्ञ तथा अन्य कमों का अनुष्ठान कर्त्ता हे। इसी 
प्रकार बृहदारण्यक में उस आत्मा को साक्षात्‌ करने के लिए अथवा अपने आपको 
जानने के लिए कहा है।“ छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा है कि अखिल ब्रह्माण्ड के 
नियन्ता सर्वान्तर्यामी परमात्मा का दर्शन मनन निध्दियासन अन्वेषण और उसकी 
जिज्ञासा करने वाला जीवात्मा को बताया है।* मुण्डकोपनिषद्‌ में परमात्मा को 
आम्‌ नाम के आधार पर ध्यान करने वाला जीव चैतन्य हे | 


उपनिषदों के साथ-साथ वेदों में भी जीवात्मा के लिए इसी प्रकार का 
आदेश दिया गया हे। यजुर्वेद में कहा हे गया है कि ईश्वर के द्वारा प्रदत्त जगत्‌ 
को भागने के लिए जीवात्मा को ही उपदेश दिया गया है। इसी प्रकार इस संसार 
नल 3111६ : 


४४. एष हि द्रष्टा स्प्रष्टा, श्रोता घ्राता रसयिता मन्ता बौद्धा कर्ता विज्ञानात्मा पुरुषः। प्रश्‍० 
४/९ 


४५. स ईयतेऽमृतोयत्र कामम्‌। बृह ४/३/१२ 

४६. स्वं शरीरे यथा कामं परिवर्तते। बृ० २/१/१८ 

४७. विज्ञानं यज्ञं तनुते कर्माणि तनुतेऽपि च। तैति० २/५/१ 

४८. आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः। बृ० २/४/५ 


"४. साऽन्वष्टव्यः स विजिज्ञासितव्यः। छा० ८/७/१ 


५०. ओमित्येवं ध्यायथ आत्मानम्‌ ॥ मु २/२/६ 
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में कर्म करते हुए जीने की इच्छा का उपदेश भी जीवात्मा के लिए ही हे! इसी 
| प्रकार ऋग्वेद में कहा गया हे कि एक जीवात्मा है, दूसरा परमात्मा है ये दोनों 
| प्रकृति रूपी वृक्ष पर सोभायमान हैं, इनमे से जीवात्मा संसार में नाना प्रकार के 

कर्म करता हुआ सुख और दु:ख रूप फलों का भोग करता हे। परमात्मा कोई भी 
। कर्म नहीं करता हे इसलिए वह सुख ओर दु:ख रूपी फल को नहीं खाता है। | 
अर्थात्‌ क्योंकि वह कर्म नहीं करता है इसलिए किसी प्रकार के फल का उपभोग | 
न करते हुए द्रष्टा रूप में उदासीन भाव से रहता है। 


सांख्य दर्शन के “सिद्ध रूप बोद्धत्वाद्‌ वाक्यार्थोपदेशः सूत्र में कहा हे कि 
सिद्ध रूप अर्थात्‌ अपरिणामी चेतन आत्मा के बोद्धा होने के कारण, उस रूप में 
वाक्यार्थोपदेश किया गया है। इससे यह स्पष्ट है कि शास्त्रों में आत्मा के लिए 
विधि वाक्यों अथवा विविध अनुष्ठानो का जो वर्णन मिलता है वह केवल जीवात्मा 
के लिए ही है। इन्द्रिय और बुद्धि आदि के लिए नहीं हे। वह आदेश केवल पुरुष 
आत्मा के लिए ही है। इस विषय में यह शंका की जा सकती है कि उपनिषद्‌ 
आदि श्रुति ग्रन्थों में ऐसे वाक्य भी उपलब्ध होते हैं जिनमें यह कहा गया हे कि 
काम, संकल्प, संशय, लज्ज, ज्ञान आदि सभी अन्तःकरण में अपना अस्तित्व पाते 
हैं। जब ऐसा है तो यह क्यों न माना जाय कि इन सबकी अनुभूति अन्तःकरण में 
ही होती है। इस शांका का उत्तर देते हुए कहा है कि जैसे-लोहे के गोले का 
अग्नि के साथ सम्पर्क होने पर गोले में अग्नि अर्थात्‌ दाहकने कौ अनुभूति होती 
| हे। जबकि हम सब यह जानते हें कि वहाँ ऊष्णता अग्नि की हे, लोहे की नहीं। 
इसी प्रकार चेतन पुरुष के सम्पर्क अथवा समीपता से बुद्धि में प्रवृत्तियों का उदयन 
होता हे। यह सच है कि इन प्रवृत्तियों का आधार बुद्धि अर्थात्‌ अन्तःकरण हे 
परन्तु बुद्धि के चेतन न होने के कारण स्वतः किसी प्रकार की प्रवृत्ति उसमें 
सम्भव नहीं है। जैसे-लोहे का गोला स्वयं किसी को जला नहीं सकता हे इसी 
प्रकार चेतन पुरुष के सानिध्य मात्र से अन्तःकरण में चेतना जेसी सामर्थ्य शक्ति 
आ जाती है। इसलिए योगदर्शन में कहा है कि-चेतनवदीवलिंगम्‌ चेतन पुरुष को 
चेतनता जब अन्त:करण को चेतन की तरह बनाती हे तो बाहर से ऐसा प्रतीत होता 
हैं कि बुद्धि ही सब कुछ कर रही है। जबकि वह चेतन पुरुष की चेतनता से चेतन 
को तरह प्रतीत हो रही है। यह सब कुछ होते हुए भी सुख-दुःख आदि को 
अनुभूति आत्मा: को ही होती है। 
७ 
५१. तेन त्यक्तेन भुञ्जीथाः। कुर्वन्नेवेह कर्माणि। यजु० ४०/१, २ | 
५२. काम: संकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाऽश्रद्धा धृतिराधृतिही ्धीभीरित्येतत्सर्व मनएव। | 
० १/५/३ 
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सांख्य दर्शन में इसी भाव को दर्शति हुए सूत्र में कहा हे कि-जब 
अन्तःकरण चेतन आत्मा के सानिध्य से उज्ज्वलित होता है। जैसे लोहे का गोला 
अग्नि के सानिध्य से दहकता शक्ति को धारण करता है इसीप्रकार अधिष्ठाता 
चेतन पुरुष के सानिध्य से चेतन की भाँति प्रतीत होते हैं।” यहाँ पर इसका 
अभिप्राय यह नहीं हे कि चेतन के समान अन्तःकरण हो जाता हे। अपितु इसका 
अर्थ यह है कि पुरुष की चेतन के सानिध्य से अन्तःकरण चेतन की भांति प्रतीत 
होने लगता हे। वास्तव में यहाँ चेतन अचेतन का यह विशेष प्रकार का स्वस्वामी 
भाव सम्बन्ध कहना चाहिए, जिसको सांख्य में सन्निधि पद से कहा गया हे! 
उदाहरण के रूप में यह कहा जा सकता है कि एक साधारण प्रजाजन राजकीय 
कार्यों के करने में समर्थ्य नहीं होता है, परन्तु जब वह अपने सिर पर राजा की 
वी हुई टोपी या पगडी बाँध लेता है। और उसका सभी वेश सरकारी हो जाता है 
तब उसमें बड़े से बड़े व्यक्ति को आदेश देने की शक्ति आ जाती है। इसका यह 
अभिप्राय हे कि उसने स्वस्वामीभाव सम्बन्ध स्वीकार कर लिया हे। उस समय वह 
बड़े-बड़े राजकीय कार्यो को करने में समर्थ हो जाता है। राजा के साथ सम्बन्ध 
का अर्थ यह नहीं हे कि वह राजा से चिपका रहता हे उसका तो यह अभिप्राय 
है कि उसने राजा में स्वामित्व को भावना को स्वीकार कर लिया है। चाहे उसने 
राजा को देखा तक न हो। इसी प्रकार यह चेतन-अचेतन का सम्बन्ध इसे अपने 
विशेष प्रकार का सांख्य दर्शन ने इसलिए कहा है कि आदि सर्ग से ही निरन्तर 
अर्थात्‌ तत्त्व ज्ञान पर्यन्त समान रूप में बना रहता हे। बीच में ये सम्बन्ध बाधित 
नहीं होता है और न ही स्थिति में कोई परिवर्तन होता हे। 

यहाँ यह विवेचन करना भी अपेक्षित है कि आत्मा विषय को कैसे ग्रहण 
ऋता हैं? प्रकृति को समस्त प्रवृत्ति दूसरे के लिए है दूसरा तत्त्व चेतन आत्मा ही 
ह, जैसे कि सांख्य कारिका में कहा हे कि-जैसे नर्तकी के समान प्रकृति उसके 
सम्मुख क्रोडा करती रहती है। जब वह प्रकृति यह देख लेती है कि पुरुष ने अपने 
माज्या एता र ओर मुद प्रकृति को भी:देख लियाहे तब 
प्रकृति उस पुरुष के लिए अपना व्यवहार बन्द कर देती हे 


= चतत ओर अचेतन के पारस्परिक सम्बन्ध का एक यह वर्णन है। कपिल 
जर आसुरि ने माना है कि बुद्धि सब विषयों को लेकः पुरुष के लिए समर्पित 


न 
५३. अन्त: करणस्य 


५४. रंगस्य दर्शयित्वा निवर्तते नर्तकी 
प्रकृतिः।। सां०का० ५९ 


तइुज्जवलितत्वाल्लोहवद्‌षि धष्ठातृत्वम्‌॥ ४ 
अथा नृत्यात्‌| पुरुषस्य तथात्मानं प्रकाश्य विनिवर्तते 
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पुरुष ३२१ | 
करती हे। सब विषयों को लेकर बुद्धि, पुरुष में प्रतिबिम्बित हो जाती है बुद्धि में 
जो विषय प्रतिबिम्बत हे, उस तद्‌ विषयाकार हो रही बुद्धि की उस स्थिति का नाम 
बुद्धि वृत्ति हे। जब ऐसी बुद्धि पुरुष में प्रतिविम्बित होता है, तब उस बुद्धि वृत्ति 
के अनुसार पुरुष का ज्ञान हाती हें। यही पुरुष का भोग है इस विषय में 
विन्ध्यवासौ का मत हे कि बुद्धि आत्मा में प्रतिबिम्बत नहीं होती है। क्योंकि एसा 
| मानने से चेतन आत्मा विकारी हो जायेगा। बुद्धि वहाँ प्रतिबिम्बित होकर उसे 
| विकृत कर देगी। इस लिए वह कहता है, कि चेतन आत्मा सानिध्य से अचेतन 
बुद्धि को अपने समान भासित कर देता हे अर्थात्‌ चेतन आत्मा बुद्धि में प्रतिकलित 
होकर उसे चेतन के समान बना देता हे। इस प्रकार समस्त भोग बुद्धि में होते रहते 
हैं परन्तु इतना अवश्य हैं, कि पुरुष के द्वारा बुद्धि के प्रतिभासित होने के कारण 
| पुरुष को भोग का अभ्यास हो जाता हे। वस्तुत: विषयों को न भोगता हुआ भी 
| समझता ह कि में भोग रहा हूँ। यह विन्ध्यवासी का मत मानने योग्य नहीं है 
| क्योंकि चेतन आत्मा में बुद्धि का प्रतिबिम्ब भौतिक पदार्थों की तरह नहीं पडता 
~ &। योग दर्शन में व्यासदव ने पसिकाचार्य के मत को उद धृत करते हुए कहा हे 
कि भोक्तृशक्ति से आत्मा परिणामी है यह संक्रांत भी नहीं होती है। जैसे सूर्य जल 
में अथवा अग्नि लोहे के गोले में संक्रांत हो जाता है परन्तु जब परिणामी बुद्ध 
रूप अर्थ में प्रतिफलित विषय की यह अनुभूति करता है तब यह समझ लिया 
जाता हे कि मानो यह उसमें संक्रातं हो गया हो। ऐसा इसलिए मान लिया जाता 
| हे क्योंकि भोक्तृशक्ति का जो ज्ञान होता है अर्थात्‌ विषय की अनुभूति होती है वह 
| बुद्धि वृत्ति के समान होती है। 
पञ्चशिखाचार्य के अनुसार जब आत्मा द्रष्टा रहता हे उस समय भी वह 
दृशि मात्र है। अर्थात्‌ उसका चेतन स्वरूप निर्वाध बना रहता हे। द्रष्टा अवस्था में 
शुद्ध चतन्य स्वरूप अथवा अपरिणामी रहता हुआ ही बुद्धि में जो-जो विषय आते 
हैं उनके अनुसार विषय को देखता है एवं उसका अनुभव करता हे। इस सूत्र 
म॑ त्रिगुणात्मक परिणामी अचेतन बुद्धि से आत्मा को भिन्न बतलाया गया है अर्थात्‌ | 
न वह त्रिगुण हे, न परिणामी हे, और न ही अचेतन है। परन्तु यह भेद होने पर । 
भा वह बुद्धि का पूर्ण सहयोग करता है। | | 
यद्यपि ये दोनों स्वरूप की दृष्टि से सर्वथा भिन्न हैं। परन्तु कार्य सम्पादन की 


। 
" | 
५. अपरिणामिनी हि भोक्तृशक्तिरप्रति संक्रमा च परिणामिन्यर्थे प्रति संक्रान्तेव . | 
| 


तदवृत्तिमनुपतति तस्याश्च प्ररप्तचैतन्योपग्रह रूपाया बुद्धि वृत्तेरनुकार मात्रतया 
५. बुद्धिवृत्यविशिष्ट हि ज्ञान वृत्तिरित्याख्यायते। योग०व्यास०भा० २/२० ` 
१६. दश दृशिमात्रः शुद्धोऽपि प्रतययानुपश्यः। यो० २/२० 
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दृष्टि से उनमें परस्पर सदेव सहयोग रहता हे, क्योंकि यह कई बार स्पष्ट किया जा 
चुका है कि बुद्धि वाह्य विषयों को अपने अन्दर लेकर पुरुष के लिए समर्पित 
करती हे। बुद्धि का यह कार्य चेतन आत्मा के सानिध्य से ही सम्पन्न हो सकता 
है अन्यथा नहीं। आत्मा बुद्धि के बिना विषयों का ग्रहण नहीं कर सकता हे और 
बुद्धि आत्मा के सानिध्य के बिना इस कार्य को सम्पन्न करने में असमर्थ है यही 
दोंनो का परस्पर सहयोग है। 

आचार्य विज्ञान भिक्षु ने इन दोनों प्रकारों को एक स्थान पर मिलाने का 
प्रयास किया हे इनकी मान्यता हे कि सांख्य दर्शनकार कपिल मुनि का मत है कि 
भोग चेतन को होता हे, क्योंकि “चिदावसानी भोगः” इत्यादि सूत्रों का सामान्जस्य 
सम्भव नहीं होगा। इसप्रकार केवल बुद्धि में चेतन के प्रतिबिम्ब का खण्डन करके 
वह इन दोनों अर्थात्‌ आसुरि और विन्ध्यवासी के मतों का सामन्जस्य बैठाना चाहते 
हैं। इस विषय में उनका मत है कि आत्मा में दर्शन के लिए बुद्धि में आत्मा का 
प्रतिबिम्बित होना माना जाना चाहिए। क्योकि अन्य भोग के समान यदि आत्मादर्शन 
अथवा चेतन का साक्षात्कार आत्मा को स्वंय होना मान लिया जाय तो कर्म कर्तृ 
विरोधी को आपत्ति उपस्थित हो जायेगी। अर्थात्‌ आत्मा स्वयं उस साक्षात्कार का 
कर्त्ता होगा ओर आत्मा ही उसका विषय अर्थात्‌ कर्म होगा एक ही वस्तु उसी 
क्रिया में कर्त्ता हो ओर कर्म भी हो ऐसा सम्भव नहीं हे। परन्तु आत्मदर्शन रूप 
क्रिया में कर्त और कर्म दोनों हो जाता हे इस प्रकार आत्म दर्शन में बुद्धि कर्त्ता 
आर आत्मा कर्म रहता है। इसलिए कर्म कर्तृ विरोध की शंका नहीं रहती है। 

सांख्य कारिका के व्याख्याकार आचार्य भाष्य ने उन्नीसवीं कारिका की 
व्याख्या करते हुए अकर्चृभाव पद पर लिखा है-यद्यकर्त्ता तत्कि परकृतानां प्रयोक्ता? 
अत्रोच्यते-कर्तृभावश्च द्विविधोहि, प्रयोक्ता कर्त्ता च। अत्रोदासीनख्य पुरुषस्य कर्तृत्त्व 
प्रतिषिद्ध गुणलक्षणेन। अर्थात्‌ यह शंका प्रकट की जाती है कि यदि पुरुष अकर्ता 
हे ता वह अन्य बुद्धि आदि में होने वाली क्रिया का प्रयोक्ता अर्थात्‌ प्रेरक कैसे 
हा सकता हैं। यदि वह प्रेरक हे तो अकर्ता नहीं हो सकता क्योंकि वह प्रेरणा का 
साक्षात्‌ पा ह उड उत्तर में यह कहा गया हे कि कर्तृभाव अर्थात्‌ कर्तृत्त्व दो 
र स हाता ह इसका अर्थ यह हे कि कर्तृत्व के आश्रय के दो स्थल हें एक 
का प्रयाक्ता और दूसरे को कर्ता कहा जाता है यदि उसे प्रेरक माना जाता है तो 
वह अक्तां नहीं रह सकता। क्योंकि यह प्रेरणा का साक्षात्‌ कर्त्ता है यहाँ इस विषय 


त समाधान की दृष्टि से कहा जा सकता है कि इस कारिका के अकर्तृत्त्व भाव 
SR ` 
५७. सांख्य सिद्धान्त, पृ० ८६ 
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पद में उदासीन अर्थात्‌ अपरिणामी पुरुष के उस कर्तृत्व का प्रतिषेध किया गया 
है। जो गुण लक्षण से प्राप्त है गुण सत्व, रजस और तमस। इनके लक्षण अर्थात्‌ 
स्वरूप या स्थिति से परिणाम मूलक कर्तृत्व ही प्राप्त होता है गुण उनमें होने वाले 
परिणाम के आश्रय होने से परिणति रूप क्रिया के कर्त्ता हैं। अपरिणामी चेतन में 
इस प्रकार के कर्तृत्व का निषेध किया गया है दूसरा प्रयोक्तृ रूप अथवा अधिष्णतृ 
मूलक कर्तृत्व तो उसमें रहता ही हे। 

सांख्य में परिणाम मूलक कर्तृत्व पद के प्रयोग का एक और उदाहरण देकर 
पञ्चशिखाचार्य के मत को व्यास भाष्य में समझाया गया है कि-अयं खलु त्रिषु 
गुणेषु कर्चषषु अकर्त्तरि च पुरुषे तुल्यातुल्य जातीये चतुर्थे तत्क्रिया साक्षिण्युपनीय- 
मानान्‌ सर्वभावानुपपन्नाननुपश्यन्‌ न दर्शनमन्यच्छङकते। योग सूत्र २/१८ में 
व्यास भाष्य में इन उपर्युक्त पंक्तियों को उद्धत किया है कि प्रकाश क्रिया और 
स्थितिशील त्रिगुणात्मक दृश्य जो सूक्ष्म स्थुलभूत ओर इन्द्रियों के रूप में उपस्थित 
हैं, वह पुरुप के भोग अपवर्ग रूप दो प्रयोजनों को सिद्ध करता है। इन दो से 
अतिरिक्त और कोई प्रयोजन दृश्य का नहीं हे। इसी अर्थ की पुष्टि में पञ्चशिखाचायं 
के मत को उद्धत किया गया हे। इसका अर्थ यह हे कि यह जिज्ञासु अथवा शिष्य 
तीन गुणों में जो कर्त्ता है और गुणों के तुल्य जातीय तथा अतुल्य जातीय चौथे 
पुरुष में जो अकर्त्ता है और गुणों में होने वाली क्रिया का साक्षी है-त्रिगुणात्मक 
बुद्धि क द्वारा समर्पित किये जाते हुए सब भावों को निष्पन्न देखता हुआ अन्य 
किसी प्रयोजन की आशंका या सम्भावना नहीं करता है। तीन गुणों की अपेक्षा 


पुरुप को चोथा कहा गया है। पुरुप के साथ गुणों की सूक्ष्मता एवं अहेतु मत्ता ' 


आदि तुल्य जातीयता है। पुरुप भी सूक्ष्म हे, गुण भी और पुरुप भी किसी कारण 
से उत्पन्न नहीं होते हैं। परन्तु पुरुष चेतन हे गुण जड़ है पुरुष अपरिणामी है, गुण 
परिणामी है, यह दोनों में अतुल्य जातीयता है। तीनों गुण वृद्धि आदि रूप में सब 
भावों को पुरुष में समर्पित करते हे। यह भाव चाहे सुख-दुःख आदि को अनुभूति 
रूप हों अथवा तत्त्व ज्ञान रूप हो आत्मा में इन भावों को समर्पित करना, यह स्पष्ट 
करता हे कि बुद्धि आदि लिगुणात्मक दृश्य आत्मा के भोग और अपवर्ग को सिद्ध 
करते हैं। पुरुप के भोग से अतिरिक्त दृश्य का और कोई प्रयोजन की सम्भावना 
नहीं की जा सकती हे। यहाँ यह ध्यान देने योग्य बात है कि पुरुष को अकर्ता 
कहकर गुणों में होने वाली क्रियाओं का साक्षी बताया है। यहाँ साक्षी का अर्थ है, 
करणा के साथ आत्मा का सम्बन्ध होना इसी को सानिध्य कहा जाता है । इसी 
प जा 

१८. अक्षसंबन्धात्‌ साक्षित्वम्‌।। सां०सू० १/१२६ 
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को कभी-कभी स्वस्वामीभाव सम्बद्ध कहकर प्रकट किया जाता हे, परन्तु प्रत्येक 
प्रकार के वर्णन में यह भाव अन्तर्निहित है कि चेतन के सानिध्य अथवा प्रेरणा 
से गुणो में क्रिया हो सकती है। गुण क्रिया के आधार है, इसलिए ये परिणत होते 
रहते हैं। परिणति क्रिया का आधार नहीं है, यदि आधार होता तो वह निश्चित 
परिणामी कहा जाता। इस प्रकार जो क्रिया का आधार हे वह कर्त्ता अर्थात्‌ परिणामी 
हे और जो साक्षी है वह अकर्ता और अपरिणामी हे इसलिए यहाँ कर्त पद का 
प्रयोग परिणामी अर्थ में हुआ हे, अधिष्ठातृ परक अथवा क्रिया के प्रति स्वातन्त्र 
रूप अर्थ के प्रकट करने में नहीं। यदि यहाँ इस अर्थ में कर्त पद का प्रयोग हुआ 
होता, तो क्रिया के साक्षी पुरुष को अकर्त्ता कैसे कहा जाता है यहाँ पर यह 
विचित्र-सा प्रतीत होता है कि आत्मा साक्षी हे, वह अधिष्ठाता हे और भोक्ता भी 
है परन्तु कर्त्ता नहीं है। 

सांख्य के इस दृष्टिकोण से दो बातें साररूप में कही जा सकती हे एक तो 
यह है कि पुरुष के सन्निधि मात्र से जो बुद्धि आदि में चेतना आदि की शक्ति 
प्राप्त हो जाती हे उसमें कर्तृत्व रूप इसलिए माना जाता हे क्योंकि पुरुष 
अपरिणामी हे बुद्धि आदि परिणामी हें। अत: इस भाव को साहित्यिक रूप में 
रूपक के द्वारा समझाने का प्रयास किया हे अर्थात्‌ जो साक्षात्‌ रूप में बुद्धि आदि 
में क्रियाशीलता अवलोकित होती हे वह तादात्म्य सम्वन्ध से बुद्धि में कही जा 
सकती है। दूसरी बात यह दृष्टिगोचर होती है कि इन्द्रियां और बुद्धि आदि के मूल 
कारण तीनों गुण हैं बिना इन्द्रिय और बुद्धि के पुरुप कुछ भी करने में समर्थ नहीं 
ह जो कुछ भी पुरुष के द्वारा कर्म किया जायेगा वह सब इन्द्रिय और बुद्धि के 
हारा ही किया जायेगा। इसलिए भी बुद्धि आदि को कर्त्ता के रूप में बुद्धि ही 
प्रमुख रूप में सामने आती हे। अत: गोण रूप में बुद्धि-को कर्त्ता के रूप में कहा 
गया प्रतीत होता हे। कई बार साहित्यिक और भाषा के प्रयोगों में ऐसे प्रयोग देखे 
जातं हैं असे कि स्थूलोऽहम, कृशोऽहम्‌ कौ अनुभूति अज्ञानी पुरुष करता है! 


जबकि आत्मा न मोटा होता है और न कमजोर होता हे इसी प्रकार “काणोऽहम्‌ . - 


बधिरोऽहम्‌। ' यहाँ आत्मा को इन्द्रियो के रूप में कहा गया हे तथा इसी प्रकार 
मूर्खोऽहम्‌, प्रज्ञानोऽहम्‌।' यहाँ पर बुद्धि को आत्मा के रूप में कहा गया है। इस 
समस्त विवाद का समाहार अथवा निष्कर्प यही है कि सांख्य दर्शन के अनुसार 
जब आत्मा साक्षी, अधिष्ठाता और भोक्ता है तो वह कर्त्ता क्यों नहीं होगा? 


अ आत्मा म॑ कर्तृत्त हे तो इसके साथ आत्मा का द्रष्टा, श्रोता, मनता, बोद्धा 
' हाना भी स्पष्ट हो जाता हे, सांख्य की इस दृष्टि का उपनिषद्‌ साहित्य में भी 
समर्थन मिलता है, जिससे आत्म कर्तृत्व का निगमन सिद्ध होता हे। प्रश्‍नोपनिषद्‌ 
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के चतुर्थ प्रश्‍न में कहा हे कि-शोर्याणी गार्ग्य ने पांच प्रश्‍न एक साथ किये थे। 
जो इस प्रकार हे-(१) इस शरीर में कोन-से ऐसे तत्त्व हैं जो सो जाते हैं? (२) 
कौन-से ऐसे तत्त्व हैं जो उस समय भी जागते रहते हैं? (३) कौन सपनों को 
देखता हं? (४) कान सुख का अनुभव करता हे? (५) किसमें सभी प्रतिष्ठित हो 
जाते हैं? 

महर्षि पिप्पलाद ने उत्तर देते हुए कहा-१-जिस प्रकार सूर्य के अस्त होते 
ही उसकी विस्तृत सभी किरणें उसके तेजोमण्डल में एकीभूत हो जाती हैं और 
प्रातः काल उदय होते हुए पूर्ववत्‌ ये किरणें फैल जाती हैं। इसी प्रकार जागृत 
अवस्था में विषयों की ओर फली हुई इन्द्रियाँ जब मन में एकीभूत हो जाती हैं उस 
समय यह पुरुष न सुनता हे, न देखता हे, न सूंघता हे, न छता है, न बोलता है, 
न चलता हे यह सो गया हे, यह कहा जाता हे। 

२, ३-उस अवस्था में प्राणवृत्तियाँ जागती रहती हैं। तभी आत्मा स्वप्न में 
मन के सम्पर्क से नाना प्रकार के दृश्यों को अनुभव करता हे। जागृत अवस्था में 
जो कुछ देखा, सुना व अनुभव किया हे, स्वप्न में उसी सबको, देखता, सुनता व 
अनुभव करता हं। कभी-कभी एसे दृश्य भी उपस्थित होते हें जो इस जन्म में 
देखे, सुने और अनुभव किये हुए नहीं होते, उनके विषय में यही कहा जा सकता 
है कि पूर्व जन्मों के अन्दर, उनको देखा, सुना और कदाचित्‌ अनुभव किया होगा। 

४, ५-जब सात्त्विक भावनाओं से आत्मा प्रभावित होता है तो यह स्वप्नगत 
मनावृत्तियाँ शान्त हो जाती हैं वह सुषुप्ति अवस्था होती है। उस अवस्था में आत्मा 
एक विशेष प्रकार के कैवल्य जैसे-सुख का अनुभव करता हैं। उस अवस्था में 
इन्द्रियाँ बाह्य विषयों के साथ कोई सम्पर्क न रखकर मन में एकीभूत हो जाती हैं। 


मन उनको अपने में अन्तर्निहित कर स्वयं आत्मा में लीन हो जाता हे। 
इसका यही अर्थ है कि ये सब साधन उस अवस्था में अपने कार्य से विरत हो 
जात ह परन्तु इनमें एक प्राण वृत्ति का निरन्तर प्रवृत्त बना रहता है। यह प्रवृति 
समस्त कारणों अर्थात्‌ तेरह कारणों पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रिय, मन, अहंकार 
आर बुद्धि ये तीन अन्तःकरण की सामान्य वृत्ति है। तेरह अन्तःकरण, पाँच तन्मात्रा 
में आश्रित रहते हैं इसीलिए सूक्ष्म भूत तन्मात्राएं इन सब कार्या मं सम्पादन का 
आश्रय भूत पञ्च भौतिक स्थूल शरीर, यह सब तत्त्व समुदाय सुषुप्त अवस्था म॑ 
जेब वाह्य अथवा अन्तर विषयों के साथ उनका काई .सम्बन्ध नहीं रहता, अपनी 

स्थिति में इसी कारण बना रहता है कि यहाँ चेतन आत्मा निरन्तर बैठा हुआ 
6 दह में उसके अवस्थित रहने से यह सब सम्भव हो सकता है। इसलिए 
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5 भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


उपनिषद्‌ में कहा है कि सब स्थूल सूक्ष्म भूत समस्त करण उनको प्रवृत्तियाँ उस 
आत्मा में सम्प्रतिष्ठित हैं। 

अत: यह स्पष्ट है कि आत्मा अर्थात्‌ जीवात्मा द्रष्टा, स्प्रष्टा, श्रोता, घ्राता, 
रसयिता, मन्ती, बौद्धा और कर्ता सब कुछ है वह अपने उद्देश्य की ओर क्रियाशील 
रहता है। आत्मज्ञान और चेतन अचेतन के साक्षात्कार हो जाने. पर वह अविनाशी 
परमात्मा में सम्प्रतिष्ठित हो जाता हे जो कि अशरीर, अलोहित तथा सर्वथा निर्दोष 
है वह जीवात्मा-परमात्मा को प्राप्त होकर मोक्ष एवं केवल्य को प्राप्त हो जाता है। 
उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में आत्मा को श्रोता, द्रष्टा और कर्ता आदि स्वीकार किया 
गया हे। 

भारतीय ऋषियों ने इस विषय की मूल स्थिति पर विचार करने के लिए जो 
आधार माना हे। वह हे अधिभोतिक तत्त्वों से अतिरिक्त चेतन की सत्ता अधिभूत 
से पृथक्‌ चेतन तत्त्व की स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार कर लेने पर बहुत सी उलझी हुई 
समस्याओं का सरलता से समाधान हो जाता हे। चेतन की एसी सत्ता केवल 
कल्पना पर आधारित नहीं है यह प्रमाणिक एवं युक्ति पूर्वक हे। नित्य चेतन आत्मा 
का शरीर के साथ सम्बन्ध हो जाने पर जन्म हो जाता है। यह कहा जाता हे अतः 
सांख्य शास्त्र के आधार पर यह स्पष्ट है कि स्थूल शरीर के वे अति सूक्ष्म 
आद्यकण चेतन आत्मा में अधिष्ठित रहते हैं। इसलिए सांख्य के अनुसार एक ही 
आत्मा विभिन्न योनियां में जाकर जन्म लेता रहता हे। 
पुरुष एक है या अनेक 


सांख्य कारिका में कहा हे कि पुरुप प्रकृति से भिन्न सिद्ध होने पर यह प्रश्‍न 
उपस्थित होता है कि वह चेतन पुरुष एक है या बहुत हैं। सांख्य कारिका में 
"पुरुष बहुत्वं सिद्धम्‌” अर्थात्‌ पुरुप बहुत हैं। अनेक पुरुषों को सिद्ध करने के 
लिए युक्ति देते हुए कहा है कि जन्म-मरण तथा करणों की व्यवस्था के कारण, 
एक साथ सबको एक प्रकार की प्रवृत्ति समान रूप में न होने के कारण तथा 
त्रिगुण के विपर्यय के कारण अनेक पुरुष सिद्ध होते हैं”। 
! वाचस्पति मिश्र ने व्याख्या करते हुए माना हे कि जन्म-मरण ओर त्रयोदश 
करणां को व्यवस्था के कारण अपूर्व शरीर, इन्द्रिय, मन, अहंकार, बुद्धि एवं वेदना 
(सुख-दुःख) के संघातो अर्थात्‌ सम्मिलित रूप के साथ पुरुष का सम्बन्ध ही 


जन्म ह। पुरुष का परिणाम सम्भव नहीं हे, क्योंकि वह अपरिणामी तथा सत्त्ववादी 
WRENS We 7 


५९. जन्ममरणकरणां प्रतिनियमादयुगपत्प्रवृतश्च। पुरुष बहुत्वं सिद्ध ्रगुण्यविपर्ययाच्चैव ॥ 


सां०का० १८ 
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गुण से विहीन हैं। पूर्व गृहीत शरीर आदि के मिश्रित रूप का सम्बन्ध विच्छेद ही 
मृत्यु है क्योंकि वह कूटस्थ नित्य हे । 


बुद्धि आदि अन्तःकरण, पाँच ज्ञनेन्द्रियाँ और पाँच कर्मेन्द्रियाँ, अर्थात्‌ ये तेरह 
करण हैं उन जन्म-मरण का विपरीत नियम देखा जाता हे जो सिद्ध करता हे कि 
पुरुष एक नहीं अनेक हैं, क्योंकि पुरुप यदि एक होता तो एक जन्म लेता तो सभी 
का जन्म हो जाता। एक ही मृत्यु होने पर सभी की मृत्यु हो जाती, इस विषय में 
एक ही क्षण में एक की मृत्यु हो रही हे, तो उसी क्षण में अनेकों के जन्म हो 
रहे हैं। एक का जनाजा निकल रहा हे और दूसरे का राज्याभिषेक हो रहा है। यह 
विभिन्न प्रकार को व्यवस्था लोक में अवलोकित की जाती है, किन्तु यदि एक 
पुरुप होता तो एक के अन्धे होने पर सभी अन्धे एक के विक्षिप्त होने पर सभी 
विक्षिप्त हो जायेंगे। 


यदि प्रत्येक शरीर में पृथक्‌-पृथक्‌ आत्मा हे तो व्यवस्था बनी रहेगी, एसा 
| कहना उचित नहीं हे यदि ऐसा कहा जाये तो पूर्व पक्ष की इस मान्यता को समझाते 
हुए वाचस्पति मिश्र ने बतलाया हे कि एक पुरुष के होने पर भी शरीर रूपी 
उपाधि भेद अथवा अनेक अन्त:करण मानने से, व्यवस्था हो सकती हे। ऐसा मानने 
| पर हाथ, स्तन आदि उपाधियो के भेद से भी जन्मादि की व्याख्या होने लगेगी। 
क्योंकि हस्तादि भेदों से भी पृथक्‌-पृथक्‌ उपाधियों को कल्पना करनी 
| होगी। परन्तु यह देखा जाता हे कि हाथ के टूट जाने पर अथवा अन्य अंगो के 
| उत्पन्न होने पर कोई युवती मृत या उत्पन्न नहीं हो जाती है। 
“ अयुगपत्‌ प्रवृति” अर्थात्‌ एक साथ प्रवृत्ति अर्थात्‌ विभिन्न प्रवृत्ति होने के 
कारण पुरुप एक नहीं अनेक हैं। क्योंकि यदि एक ही पुरुष होता तो एक के चल 


| To 

६०. निकाय विशिष्टाभिर पूर्वाभिर्देहेन्द्रियमनोऽहंकारबुद्धि वेदनाभिः पुरुषस्याभि सम्बन्धो । 

| जन्म, न तु पुरुषस्य परिणामः, तस्यापरिणामित्वात्‌। सांण्का० भाष्य, पृ० ८६ | 

| ६१. तद्राखल्वे कस्मिन्‌ पुरुषे जायमाने सर्वे जायेरन, प्रियमाण च म्रियेरन्‌, अन्थारा 

NU चेकस्मिन्‌ सर्व एव अन्धादयः विचित्ते चेकस्मिन सर्वे एव विचिताः स्युरिव्यव्यवस्था 
स्यात्‌। भाष्य, पृ० ८७ 

६२. न च “एकस्यापि पुरुषस्य देहोपाधानभेदाद्वयावस्था” इति युक्तम्‌, पाणिस्तनाद्यु- 

पाधिभेदेनापि जन्ममरणादिव्यवस्था प्रसंगात्‌। न हि पाणौ वृक्णे जाते वा स्तनादो 

महत्यवयवे युवतिर्मृता जाता वा भवति। सां०कां० भाष्य, पृ० ८७ 
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दने पर सभी शरीर चलने चाहिए, परन्तु ऐसा साक्षात्‌ रूप में नहीं देखा जाता। 
बहुत पुरुष मानने पर यह दोष नहीं आता है।" 

तीनो गुणों के विपरीत होने के कारण भी बहुत पुरुष सिद्ध होते हैं। क्योंकि 
कारिका में कहा है कि “त्रयगुण्य विपर्ययवश्चेव ” अर्थात्‌ बहुत से प्राणी सत्त्व गुण 
प्रधान होते हैं जैसे ऋषि आदि कुछ रजोगुण प्रधान होते हें। जेसे-मनुष्य तथा कुछ 
प्राणी तमोगुण प्रधान होते हैं जेसे-तिर्यक्‌ योनि आदि। इस प्रकार यदि सभी शरीरों 
में एक ही पुरुष होता, तो पृथक्‌-पृथक्‌ स्वभाव के प्राणी नहीं होने चाहिए थे। 
इसी प्रकार मनुष्यों में भी कोई श्रेष्ठ कर्म करते हैं कुछ रजोगुण से प्रेरित होकर कर्म 
करते हैं। अन्य कुछ तमोगुण से प्रेरित होकर कार्य किया करते हैं। इससे सिद्ध 
होता हे कि पुरुष एक नहीं किन्तु अनेक हैं। 

युक्ति दीपिका में भी कहा हे कि पुरुप अर्थात्‌ आत्मा अनेक शरीरों में यदि 
एक ही आत्मा होता तो एक समय में सभी शरीरां में रहकर एक क्षण में अनेक 
प्रकार की क्रिया शीलता कैसे करता। इसी प्रकार युक्ति दीपिका में ही कहा है कि 
ये जो तीन गुण हैं ये, और इनसे निर्मित सभी वस्तुएँ अविवेकी हैं, सामान्य विषय 
हे और इनमें उत्पन्न करने की शक्ति है ये सभी धर्म प्रत्येक वस्तु में दृष्टि गोचर 
होते हैं। परन्तु जो पुरुष के धर्म हैं वे इन तीनों गुणों से विपरीत अर्थात्‌ विरोधी 
धर्म हैं विश्व में जितने भी प्राणी हें उन सबके पृथक्‌-पृथक्‌ गुण दृष्टिगोचर होते 
हैं। इससे सिद्ध होता है कि जो आत्मा अर्थात्‌ पुरुप जिस-जिस प्रकार के कर्म 
करता ह उसका स्वभाव पृथक्‌-पृथक्‌ प्रकार का हो जाता हे। क्योंकि मनुष्यों में 
ही भिन्न-भिन्न प्रवृत्तिया दृष्टि गोचर होती हैं। इससे सिद्ध होता है कि पुरुष एक नहीं 
ह। अलग-अलग शरीरा में अलग-अलग आत्माएं अवस्थित है अतः यह सिद्ध 
होता है कि पुरुष एक नहीं हे अपितु अनेक हे! 


६३. प्रवृत्ति: अयललक्षणा यद्यप्यन्त: करणवर्तिनी, तथापि पुरुषे उपचर्यते। तथा च 
तस्मिन्नेकत्र शरीरे प्रयतमाने, स एव सर्व शरीरेष्वेक इति सर्वत्र प्रयतेत्‌, ततश्च 
सर्वाष्येव शरीराणि युगपच्चालयेत्‌, नानात्वे तु नायं दोष इति। भाष्य, पृ० ८७, ८८ 

६४. कचित्खलु सत्वनिकायाः सत्वबहुला:, यथोध्वं्रोतसः केचिद्रजोवबहुला:, यथा 
मनुष्याः, कचितमोबहुला, यथा तिर्यग्योनय। 

६५. क. उच्यत यद्यक आत्मा स्याते नैक पुरुपाधिकारनिवद्ध प्रधानम्‌। शक्तश्चासौ युगपद- 

नकानि शरीराणि उपभोक्तुमित्यतो यावद्भिः शरीरैर पचितासु कालमात्रस्वस्मिभव- 
परिवर्ते भवितव्यं सर्वेषामुत्पत्ति प्रति युगपत्प्रवर्तेत।। युक्ति दीपिका, पृ० ८३ 

ख. तत्र यथेव गुणस्वभावविपरीतस्वभावस्योपलम्भादेकस्मात्पिण्डादेक पुरुषसिद्धि: 
एवं प्रतिपिण्डं गुणस्वभावविपरीत स्वभावस्योप लम्भात्पुरुषनानात्वमवसेयम्‌। 
मुग्दा० ; पृ० ८३ 
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पुरुष ३२९ 
पुरुष और प्रकृति 


सांख्य दर्शन में यह एक प्रमुख समस्या है कि पुरुष और प्रकृति का परस्पर 
क्या सम्बन्ध माना जाये। जब पुरुष और प्रकृति का संयोग होता है तो वहाँ ऐसा 
प्रतीत होता हैं कि पुरुष के लिए ही प्रकृति सब कुछ करती है और पुरुष प्रकृति 
के लिए लगभग कुछ नहीं करता है। इसलिए प्रकृति को यह कहा कि प्रकृति 
सुकुमार है यह अत्यधिक नाना रूपों वाली प्रकृति पुरुष का इस प्रकार उपकार 
करती है कि जैसे-उपकारी सेवक निर्गुण अर्थात्‌ प्रत्युपकार विहीन स्वामी से 
अपनी सेवा का कुछ भी फल नहीं पाता है। उसी प्रकार यह गुणवती एवं उदार 
कारिणी प्रकृति उदार बनकर अनुपकारी पुरुष के लिए भोग और अपवर्ग प्राप्त 
कराती है। इससे यह सिद्ध होता है कि प्रकृति अपने लिए कुछ नहीं करती है। यह 
पुरुष के लिए ही व्यर्थ परिश्रम करती है अपने स्वार्थ के लिए कुछ भी नहीं 
करती है। यह वर्णन सांख्य कारिका में साहित्यिक रूप में तथा आकर्षक रूप में 
प्रस्तुत हुआ हे! 


सांख्य कारिका में ही कहा है कि प्रकृति एक ऐसे विश्व का विकास करती 
जो नाना प्रकार की समस्याओं एवं आपदाओं तथा अपने विनाश को जानती है जो 
पुरुष नित्य, शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाव है उस पुरुष को निद्रा से जगाती हे। 
ताकि पुरुष नाना प्रकार के कर्म करता हुआ अपवर्ग को प्राप्त कर सके, जब पुरुष 
अपने स्वरूप को जान लेता है तब प्रकृति और पुरुष का जो संयोग हुआ था 
उसका प्रयोजन पूर्ण हो जाता है जैसे कि सांख्य कारिका में ही कहा है कि पुरुष 
के द्वारा प्रधान प्रकृति के दर्शन के लिए तथा प्रधान के द्वारा पुरुष के कैवल्य 
के लिए प्रकृति और पुरुप कह संयोग होता हे। इस तथ्य को उदाहरण देते हुए 
समझाया है कि य संयोग इस प्रकार होता हे जैसे कि लंगडे एवं अन्धे व्यक्ति का 
संयोग होता है। इसमें पुरुष लंगडा है तथा प्रकृति अन्धी है। यही सर्ग का प्रयोजन 
लि 

सांख्य दर्शन ने प्रकृति ओर पुरुष के सम्बन्ध को उत्कृष्टतम रूप देन का 
प्रयास किया प्रतीत होता हे दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध एक ऐसा रहस्य हे जो 
चारों ओर से घिरे हुए उस चक्रवात के सदृश हे, जिसके अन्दर घुसकर भी रहस्य 


को जानना अत्यन्त कठिन जान पड़ता हे। डॉ० राधाकृष्णन ने इस विषय को 
० वि 


६६. नानाविधेरूपायैरूपकारिण्यनुपकारिणः पुंसः। गुणवत्यगुणस्य सतस्तस्यार्थमपार्थकं 
चरति। । सा०का० ६० 

६७. पुरुषस्य दर्शनार्थं केवल्यार्थं तथा प्रधानस्य। पडुग्बन्धवदुभयोरपि संयोगस्तत्कृतः 
सर्ग:॥ सां०का० २१ 


क * ७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


| 
| 
| 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
३३० भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


समीक्षा करते हुए लिखा है कि “हम यह नहीं कह सकते कि प्रकृति पुरुष के 
उद्देश्य के अनुसार कार्य करती है क्योंकि पुरुष अनादि काल से स्वतंत्र है और 
प्रकृति क्रियाओं का सुखोपभोग करने के अयोग्य हे। परिणाम यह निकलता है कि 
प्रकृति की क्रियाएं जीवों के उपयोग के निमित्त हैं, क्योंकि जीव ही पूर्ण अन्तरदषटि 
न रखने के कारण अपने सूक्ष्म शरीरों के साथ तादात्म्य स्थापित करते हैं, अर्थात्‌ 
कामनाएँ रखते हैं तथा भेद परक ज्ञान की आवश्यकता रखते हैं।”* 

सांख्य दर्शन में लिखा हे कि आत्मा के मोक्ष हेतु तथा भोग हेतु प्रकृति की 
प्रवृत्ति है। इसी प्रकार सांख्य दर्शन में कहा है कि जब पुरुष को यह बोध हो 
जाता है कि में अब तक जिसे अपना स्वरूप समझ रहा था वह में नहीं हूँ। जब 
यह प्रकृति को ज्ञान होता हे, तो वह पुरुष के प्रति प्रवृत्त नहीं होती। जैसे-लज्जाशील 
कुलबधु यह जान लेती हे कि मेरे पति ने मेरे दोषों को जान लिया है तो वह 
लज्जित होती है और पति के सामने जाने की प्रवृत्ति नहीं रखती हे। इसी प्रकार 
सांख्य कारिका में भी प्रतिपादित किया गया है। 


प्रकृति और पुरुष के भेद एवं सम्बन्ध को बतलाते हुए सांख्य कारिका में 
कहा है कि पुरुप न तो बंधन को प्राप्त होता हे। वह निर्धर्मक, .अपरिणामी है, न 
उसका जन्म होता हे, न मृत्यु होती है। ओर न ही वासना सहित क्लेश कर्म और 
आशय से युक्त होता है। तथा न वासना से युक्‍त होकर क्लेश कर्म, आशय के 
त्रयोभाव से युक्‍त होता है। प्रकृति ही अनेक प्रकारों को अपनाती हुई संसरण करती 
है, वही बन्धन को प्राप्त होती है, वही क्लेश कर्म आशयों से छूट जाती है। यह 
नानाश्रय प्रकृति ही नाना रूपों को धारण करती हुई नाना प्रकार के रूपों को धारण 
करती हुई-पुरुप को बंधन और मोक्ष देती हे वास्तव में यह बन्धन और मोक्ष प्रकृति 
का ही होता है पुरुष का नही 
धर्म, वैराग्य, ऐश्वर्य, अधर्म, अज्ञान, अवेराग्य, अनैश्वर्य इन सात रूपों 
स प्रकृति स्वयं अपने को कोपकार के समान बाँध लेती है जैसे-एक कोष- 
कार कृमि स्वनिर्मित अपने तन्तुओं से अपने आप को ढक लेता है। उसी तरह 
CR ऑनर न ही पन 
६८. भारतीय दर्शन भाग-२, डॉ० राधाकृष्णन, पृ० २८७ (हिन्दी अनुवाद) 
६९. विमुक्त माक्षार्थ स्वार्थ वा प्रधानस्य।। सां २/१ 
४०. प्रकृतः सुकुमारतरं न किञ्चिदस्तीति में मतिर्भवति। या दृष्टस्मीति पुनर्न दर्शनमुपैति 
पुरुषस्य।। सां का० ७० 
दोषबोधेऽपि नोपसर्पणं प्रधानस्य कुलवधूवत्‌।। सां० ३/७० 


७९. तस्मान्न वध्यतेऽद्ठा न मुच्यते नापि संसरति पुरुषः। संसरति वध्यते मुच्यते च 
नानाश्रया प्रकृतिः।। सां०का० ६१ 
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प्रकृति भी अपन आपका हा बंधन म॑ डालती ह ओर अपन आपको .ही छुड्वाता 


ह। 
पुरुष और बुद्धि 
पुरुष की क्रियाशीलता के लिए बुद्धि सबसे महत्त्वपूर्ण अन्तःकरण माना 
जाता हे। प्रकृति में जब विकार पेदा होता हे, सर्वप्रथम बुद्धि का ही निर्माण होता 
हे जिसे महत्‌ भी कहते हें। इन्द्रियाँ अपने विषयों को बुद्धि में ही समर्पित करती 
हैं। जब इन्द्रियाँ अपने-अपने विषय की सम्बंदना को प्राप्त करती हें, तदनन्तर 
निर्णय के लिए बुद्धि को ही सोंपती हैं। इस विषय को प्रतिपादित करते हुए सांख्य 
कारिका में कहा हे कि-बुद्धि पुरुष साक्षिक सब विषयों के भोग को सम्पन्न 
करती हैं और वही प्रकृति और पुरुष के सूक्ष्म भेद को प्रकट करती हैं। इसलिए 
बुद्धि में ही पुरुषार्थ का पर्यावसान होता हे, बुद्धि को ही सर्वोच्च एवं सूक्ष्मकरण 
माना जाता हे। 
वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि करणों के व्यापार में पुरुषार्थ के ही प्रयोजक 
होने से जो करण पुरुषार्थ का साक्षात्‌ साधन हैं, वही प्रधान हे बुद्धि चूंकि साक्षात्‌ 
| साधन हे, इसलिए वह प्रधान है। जैसे राजकार्य के साधन में साक्षात्‌ रूप से 
| . साधक होने के कारण सर्वाध्यक्ष प्रधान होता है, अन्य ग्रामाध्यक्ष आदि उसको 
अपेक्षा अप्रधान होते हैं। पुरुष के सन्निहित होने के कारण बुद्धि पर पुरुष का 
प्रतिबिम्ब पड़ता है जिससे बुद्धि पुरुषवत्‌ चेतन प्रतीत होती है। 
पुरुप के समस्त विषय भोग अर्थात्‌ पुरुप के लिए भाग आर अपवग का 
व्यक्तता को सम्पादित करती है। भोग सुख और दुःख का अनुभव हे, वह बुद्धि 
में वर्तमान रहता हे ओर बुद्धि पुरुष सदृश अर्थात्‌ में जाता हू, म॑ भाक्ता हू. 
इत्याकार को प्राप्त होती हे अत: इस प्रकार पोरुप चेतन्य स चतनायुक्त हाकर, यह 
बुद्धि पुरुष को विषयों का भोग कराती है। अर्थात्‌ वैषयिक क्रिया सं उत्पन्न विकार 
स युक्‍त बुद्धि को पुरुष प्रकाशित करता हे। जिस प्रकार ज्ञानेन्द्रियो, मन तथा 
अहकार क द्वारा कृत अर्थ का अलोचन, संकल्प आर अभिमान क्रमश: उन-उन 
| संकल्पादि के आकार में परिणित होकर बुद्धि मं उपसक्रात हा जात ह। 


| ७२. रूपे: सप्तभिरात्मानं बध्नाति प्रधानं कोशकारवद्विमोचयत्येक रूपेण॥ सां० ३/७३ 
3३. सर्व प्रत्युयभोगं यस्मातपुरुषस्य साधयति बुद्धि! 
सव च विशिनष्टि पुनः प्रधानपुरुषान्तरं सूक्ष्मम्‌॥ सा०का० २७ 
७४. बुद्धिर्हि पुरुषन्निधानात्‌ तच्छायापत्त्या तद्रूपेव सर्वविषयोपभाग पुरुषस्य -साधयति। 
सुख दुःखानुभवो हि भोगः, स च बुद्धौ, बुद्धिश्च पुरुषरूपेवेति, सा च पुरुषमुप- 
भाजयति।।१२३ 
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सभी शब्दादि विषयों के प्रति पुरुष का जो उपभाग होता हे, उसे बुद्धि ही सम्पन्न 
करती हे। 

वाचस्पति मिश्र ने कहा हैं कि-यदि यह शंका की जाये कि पुरुष के सभी 
भोगों को यदि बुद्धि सम्पादित करती हे तो मोक्ष कभी होगा ही नहीं? ऐसी शंका 
करना व्यर्थ हे, क्योंकि भोग के अनन्तर बुद्धि प्रकृति और पुरुष का पृथकत्व भी 
करती हे अर्थात्‌ उनमें भेद भी उपत्त्न करती हे जैसे कि कहा है कि ओदन का 
पाक करता हे। इस वाक्य में “ओदनपाकं पचति” इस वाक्य में पचति ( पचाता) 
का अर्थ करोति ह। इसी प्रकार विशिनष्टि का अर्थ करोति में करना भी प्रतिपादन 
अर्थ मे हा 

यहा पर यह प्रश्‍न किया जा सकता हे कि प्रकृति ओर पुरुष के भेद उत्पाद्य 
हाने के कारण उस भद ज्ञान हतुक मोक्ष भी सिद्ध नहीं होगा? इसका उत्तर देते 
हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि परिणामों के सहित प्रकृति भिन्न है, मैं आत्मा 
उससे भिन्न हूँ इस प्रकार का भेद सिद्ध ही है। बुद्धि उसको प्रकट करती है न कि 
उसको उत्पन्न करती हे। 

साख्य प्रवचन भाष्य म॑ आया हे कि बुद्धि के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध होने से 
उसका साक्षित्व हे। विज्ञान भिक्षु ने माना हे कि पुरुष का जो साक्षित्व बताया 
गया हे वह कवल साक्षात्‌ सम्बन्ध होने के कारण बताया गया हे परिणामत: उसमें 
साक्षित्व नहों कहा हे। साक्षित्व उसका स्वरूप नहीं। जस-कि पाणिनि सूत्र में कहा 
हे कि “साक्षादद्राप्टरि संज्ञायाम्‌” ५/२/९२ इन पाणिनि सूत्र में साक्षि शब्द द्रष्टा अर्थ 


ˆ में निष्पन्न हुआ है।” 


बुद्धि के उपराग से पुरुष में कर्तृत्व की और बुद्धि में ज्ञातृत्व की पुरुष के 
सानिध्य से प्रतीति होती हे। पुरुष म जा यह अनुभव हो रहा हे कि उसमें कर्तृत्व 
है वह बुद्धि की समीपता से हे इसी प्रकार बुद्धि में जो यह ज्ञान हो रहा है कि 
उसमें ज्ञातृत्व है वह पुरुष के सानिध्य से है। सांख्य के सिद्धान्त के अनुसार ये 
दानां ही वास्तविक नहीं हैं। जैसे-अग्नि और लोहे के परस्पर संयोग विशेष से 
परस्पर धर्म व्यवहार औपाधिक हे अथवा जल आर सूर्य के संयोग से परस्पर 
अर जप 
3५. पश्चात्‌ प्रधानपुरुषयोरन्तरं विशेषं “विशिनष्टि" करोति-यथौदनं पाकं पचतीति, 
करणञ्च प्रतिपादनम्‌। सां०का० भाष्य प० १२३, १२४ 
७६. साक्षात्सम्बन्धात्‌ साक्षित्वम्‌। सां०सू० १/१६१ 


७७. पुरुषस्य 
"य यत्‌ साक्षित्वमुक्त तत्‌ साक्षात्सम्बन्धमात्रात, न तु परिणामतः इत्यर्थः। 
प्र०भाष्य पृ० ३ 


७८. ॥ 
उपरागात्‌ कर्तृत्वं चित्सात्रिध्याच्चित्सान्िध्यात्‌। । सां०ग्सू० १/१६४ 
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| पुर्न ३३३ | 
धर्मारोप किया जाता हे। इसी प्रकार बुद्धि ओर पुरुष के संयोग से धर्मारोप किया | 
जाता हें। 


सांख्य दर्शन के इस सिद्धान्त को आचार्य शंकर ने प्रश्‍नोपनिषद्‌ के भाष्य 
में इस प्रकार स्पष्ट किया है कि सांख्य दर्शन पुरुष में कर्तृत्व अविद्या आरोपित की 
` तरह ही मानता है। सांख्य दर्शन के सिद्धान्त को सांख्य कारिका में स्पष्ट करते 
हुए बतलाया हे कि पुरुष के संनिधान से जड़ लिंग शरीर भी चैतन्य धर्म से 
विशिष्ट रूप में हुआ-सा प्रतीत होता हे वस्तुत: ऐसा नहीं है। उसी प्रकार आत्मा 
के संयोग से बुद्धि आदि रूप से परिणत हुए सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ गुणों में 
कर्तृत्व धर्म स्वभाव सिद्ध है। बुद्धि के उपराग के कारण अर्थात्‌ चेतन के 
प्रतिबिम्बित होने के कारण उदासीन होता हुआ भी आत्मा कर्तावत्‌ अनुभव करता 
हे 
जन्म-मरण अनादि है- 


शरीर ओर इन्द्रियों के साथ आत्मा का, जब सम्बध होता हे उसे जन्म कहा 
जाता हे। इसी प्रकार उस आत्मा के द्वारा शरीर का परित्याग करना, मृत्यु कहलाता 
है यह जन्म-मरण का क्रम आत्मा के साथ अनादि काल से सतत्‌ प्रवाहित हे और 
आगे यह परिचक्र आत्मा के साथ अनादि काल से सतत्‌ प्रवाहित है। और आगे 
यह परिचक्र अनन्त काल तक चलता रहेगा। हाँ यह हो सकता हे कि किसी-किसी 
आत्मा को कैवल्य को प्राप्ति हो जाने पर यह परिचक्र न रहे, इस विषय में , 
भारतीय ऋषियों ने माना हे कि जन्म और मरण के अवसर पर आत्मा का महान्‌ 
कष्ट का अनुभव होता .हे परन्तु उस जन्म और मृत्यु के अनुक्रम को वह अगले 
जन्म में विस्मरण कर देता है। मृत्यु रूपी अनिवार्य आवरण हे, यदि यह जन्म और 
मृत्यु का अनुभव विस्मरण न होता तो जीवन दूभर हो जाता। इसलिए ऋषियों ने 
मृत्यु और जन्म से छुटकारा पाने के लिए मुक्ति अर्थात्‌ कैवल्य के मार्ग को 
बतलाया। 


मरण का भय समीप सम्बन्धियों को तो उद्वेलित करता ही है। परन्तु स्वयं 


७९. पुरुषस्य यत्‌ कर्तृत्वं तद्‌ बुद्धयुपरागात्‌। बुद्धेश्च या चित्ता सा पुरुष सान्निध्यात्‌, एत 
दुभयं न वास्तवमित्यर्थः। सां०प्र० भाष्य, पृ० ३३२ 

८०. सांख्यास्तु अविद्याध्यारोपितमेव पुरुषे कर्तृत्वं क्रियाकारकं फलं च! 'सां०का० 
भाष्य, पृ० ३३३ 

८१. तस्मात्‌ तत्संयोगाद चतनं चेतनावदिव लिंगम्‌। गुण कर्तृत्वे च तथा कतेव भवत्युदासीनः। 
सा०का० २०१ 
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जो व्यक्ति मृत्यु को प्राप्त हो रहा होता है उस समय उसके भय से वह त्रास पाने 
की कितनी उत्कट अभिलाषा रख सकता हे, यह गीता में स्पष्ट किया गया 
है-कृष्ण ने अर्जुन से कहा है कि जिस-जिस भाव अथवा विचार को स्मरण करता 
हुआ व्यक्ति अन्त समय में अपने शरीर को छोड़ता हे, उन विचारों एवं कमों से 
उस भाव को प्राप्त कर लेता है। मृत्यु समय समीप होने पर जब मनुष्य की बाह्य 
इन्द्रियाँ अपने विषयों की ओर से अवरूद्ध हो जाती हैं। मृत्यु के सम्मुख हुए 
अपनी असक्तता और असामर्थ्य का अनुभव करता है। 

जिस जीवात्मा ने पाप कर्म किये होते हैं उसे अपनी भावी योनियाँ अर्थात्‌ 
भावी जन्म अनुभव होने लगते हैं। उसे यह अनुभव होता है कि में अमुक योनि 
में जा रहा हूँ उस योनि के दुःख उसे प्रतीत होने लगते हैं। जब वह जीवात्मा 
किसी अन्य योनि को प्राप्त करता हे, उस समय उस योनि के अनुकूल संस्कार 
सहसा उद्बुद्ध हो जाते हैं। परन्तु उस समय जीवात्मा उस निकृष्ट योनि में जाने से 
घबराता है। 


वह जीवात्मा ईश्वर से प्रार्थना करता है कि मुझे इस कष्ट से बचाओ। मैं 
उच्च योनि में जाने के लिए अति प्रसन्न हूँ परन्तु में पुनः-पुनः में मृत्यु को प्राप्त 
करना नहीं चहता हूँ, अतः किसी भी प्रकार मेरा मृत्यु के कष्ट से छुटकारा करो। 
इसी प्रकार जिस समय जीवात्मा माता के गर्भ में होता है तो उस अवस्था में भी 
निरुक्तकार ने उससे प्रार्थना कराते हुए कहलवाया है कि मैंने अनेक योनियों में 
जाकर उस योनि के खान-पान का भोग किया है, नाना प्रकार की उस योनि की 
माताओं के स्तनों का पान किया है। इस अज्ञान एवं अन्धकार के स्थान से यदि 
मेरा ठीक प्रकार से जन्म एवं प्रादुर्भाव हो जाये तो जो सांख्य और योग में ईश्वर 
कौ भक्ति का स्वरूप बतलाया है उसके अनुसार मैं ईश्वर की भक्ति अवश्य 
करुगा। इस प्रकार की प्रतिज्ञा करके जीवात्मा संसार में पुन:-पुन: जन्म लेता है 
ओर मृत्यु को प्राप्त होता रहता है। वह यह नहीं समझता हे कि मैं एक अन्धे से 


न दूसरी गहरी खाई में गिरता रहता हूँ, यही क्रम अनादि काल से चलता 
आ रहा हे| 


एस पुरुष बहुत न्यून होते हें जिनकी प्रवृत्ति आध्यात्मिक होती है वे आत्म 
सम्बन्धी स्वाध्याय, ईश्वर का ध्यान, मनन तथा ईश्वर के नाम एवं उसकी उपासना 


म॑ अधिक समय लगाते हैं, ऐसे व्यक्ति जब देह का त्याग करते हें तो उनको मृत्यु 
EM कल 


2 गा वापि स्मरन्‌ भावं त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌। तं तमेवैति कौन्तेय सदा तद्‌भावभावित:॥/ 
गीता 
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का भय नहीं होता है। ये आत्मा पवित्र विद्वान्‌ योगी जनों के घरों में जन्म लेते | 
हैं बहाँ के अध्यात्म वातावरण में अपने को बढ़ाते हुए उत्तरोत्तर बढ़ते चले जाते 
हैं, जब तक पूर्ण आत्म-ज्ञान न हो जाये। आत्मसाक्षात्कार हो जाने पर ये ब्रह्म को 
प्राप्त हो जाते हैं। कठोपनिषद्‌ में यह भी बतलाया है कि-मृत्यु के अनन्तर आत्मा 
किस स्थिति में रहता है? कोई आत्मा अन्य शरीर धारण करने के लिए अपने कर्म 
और ज्ञान के अनुसार भिन्न-भिन्न योनियों को प्राप्त करता है। 

देह त्याग के पश्चात्‌ आत्मा कहाँ जाता हे? कब देहान्तर से सम्बद्ध हो | 
जाता हे? इसके संकेत वेद में प्राप्त होते हें। वह आत्मा मृत्यु के पश्चात्‌ बारह | 
अवस्थाओं को प्राप्त होकर अगले जन्म को धारण कर लेता है। कुछ विद्वान्‌ इन 
अवस्थाओं को एक-एक दिन के रूप में व्याख्यायित करते हैं। इन वर्णनों के 
आधार पर अनुमान एवं तर्क से यह सिद्ध होता है कि प्राचीन भारतीय वाङ्मय 
में मानव के प्रतिदिन के शुभ-अशुभ अनुष्ठानों का आश्रय लेकर जीवात्मा देवयान, 
पितृयान के मार्गो का अनुसरण करता हुआ, शुक्ल एवं कृष्णगति के रूप में नाना 
अवस्थाओं को प्राप्त होता रहता है। 

इन अनुष्ठानों एवं परिणामों के कार्य कारण भाव का जब दार्शनिक रूप में 
वर्णन किया जाता है, तो इनकी वास्तविकता प्रत्यक्ष रूप में दृष्टिगोचर होती है जो 
अवस्थाएँ उसको अशान्त एवं व्यग्र करती हैं, उन अवस्थाओं से दूर होने का 
प्रयास करता है। उसके पश्चात्‌ वह ऐसे मार्ग का अवलम्बन करता हे जो निरन्तर 
शान्ति को प्रदान करने वाली हो, ऐसे अनन्त सुख तथा चिरस्थायी शान्ति को ढूंढने 


Dl 


का प्रयत्न करता है जो उसे अमृत की ओर ले जाने वाली होती हें! 

मृत्यु का एक दूसरा नाम उत्क्रान्ति है इसमें आत्मा का उत्क्रमण होता है। 
वह एक शरीर से कूदकर अथवा छलांग लगाकर दूसरे शरीर में चला जाता हे। 
इस उत्क्रान्ति में क्या आत्मा एकाकी रहता है या उसके साथ कोई सहयोगी भी 
चलते हैं? सांख्य ने इसका स्पष्ट विवेचन किया है-आदि से लेकर आत्मज्ञान 
पर्यन्त प्रत्येक आत्मा के साथ एक सूक्ष्म शरीर सदा उसके साथ रहता है। वह 
सूक्ष्म शरीर स्थूल शरीर में आत्मा की गति.एवं अगति का यह सूक्ष्म शरीर आश्रय 
है। चाहे आत्मा स्थूल शरीर में रह रहा हो या उससे बाहर हो। इसको इस प्रकार 
भौ कहा जा सकता हे कि सूक्ष्म शरीर आत्मा का वह साधन है जो उसे नाना 
प्रकार की अवस्थाओं को प्राप्त कराता रहता है। समस्त सर्ग काल में आत्मा इसी 
में बैठकर अपने सम्पूर्ण गतिविधियों को पूर्ण करता है। सम्भवतः इसी कारण कुछ 
आचायों ने इसको अतिवाहिक शरीर कहा है। इसी सूक्ष्म शरीर के विषय में सांख्य 
कारिका में कहा है कि आदि सर्ग में उत्पन्न, अशक्त नियत अर्थात्‌ स्थायी रूप 
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में महतत्त्व से लेकर सूक्ष्म तन्मात्राओं से बना हुआ भोगरहित अर्थात्‌ स्थूल 
शरीरहीन, धर्म-अधर्म आदि भावों से अधिवासित यह सूक्ष्म शरीर जन्म-जन्मान्तर 
में संसरण करता रहता है अर्थात्‌ जीवात्मा जिस-जिस योनि में जाता है उसके साथ 
यह सूक्ष्म शरीर बना रहता हे 

वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि आदि सृष्टि में प्रकृति के द्वारा 
प्रत्येक पुरुष के लिए जो सूक्ष्म शरीर है, वह अव्याहत अर्थात्‌ शिला में भी प्रवेश 
कर सकता है और वह सूक्ष्म शरीर मुक्ति होने तक, उस जीवात्मा के साथ रहता 
हे i 

यह सूक्ष्म शरीर महत्‌, अहंकार, एकादश इन्द्रियाँ और पञ्च तन्मात्राएँ सहित 
अट्ठारह तत्त्वों से निर्मित हे। कारिका में संसरति पद इस बात को द्योतित करता 
है कि वह बार-बार स्थूल शरीर को अर्थात्‌ मृत्यु काल में छोड़ता रहता है। और 
नये शरीर को धारण करता है उसके इस संसरण में धर्म और अधर्म निमित्त होते 
हैं। इसीलिए कहा हे कि “भावैरधिवासितं” अर्थात्‌ धर्म-अधर्म, ज्ञान-अज्ञान, 
वैराग्य-अवैराग्य, ऐश्वर्य और अनैश्वर्य। ये आठ भाव हैं। यह सूक्ष्म शरीर इनसे 
इसी प्रकार युक्त होता है जिस प्रकार चम्पक पुष्प के सम्पर्क में आकर वस्र 
उसकी गन्ध से सुवासित हो जाता है इसी प्रकार यह सूक्ष्म शरीर जीवात्मा के 
जिस-जिस प्रकार के कर्म होते हैं। उसी प्रकार की योनियों को प्राप्त करता रहता 
है। यह सूक्ष्म शरीर उस-उस योनि को धारण किये हुए उसके साथ रहता हे! 


यहाँ यह शंका उत्पन्न हो सकती है कि जिस प्रकार प्रधान महाप्रलय में भी 
रहता है इसी प्रकार सूक्ष्म शरीर भी महाप्रलय में अवस्थित रूप में क्यों नहीं 
रहेगा? इसको स्पष्ट करने के लिए ही कारिका में “लिंगम्‌” शब्द का प्रयोग किया 
गया अर्थात्‌ वह सूक्ष्म शरीर लय को प्राप्त होता है अर्थात्‌ वह लयशील - 
है। क्योंकि उस सूक्ष्म शरीर का मूल कारण तो प्रकृति ही है, इसलिए महाप्रलय 
मे ह शरीर का भी मूल प्रकृति में लय होता है।* यहाँ यह भी प्रश्‍न किया जा 
सकता हे कि-अहंकार और इन्द्रियों से युक्त बुद्धि को ही संसरण करने वाली क्यों 
८३. पूर्वोत्पन्नमसक्तं नियतं महदादि सूक्ष्मपर्यन्तम्‌। संसरति निरुपभोग भावैरधिवासितं 
लिंगम्‌।। सां०का० ४० 
८४. असक्तं अव्याहतं शिलामप्यनुविशति। नियतं आ चादिसर्गादा च महाग्रलयादवतिष्ठते- 


महादादि सूक्ष्म पर्यन्तम्‌ महदहंकारैकादशेन्द्रिय पञ्चतन्मात्र पर्यन्तम्‌।। सां०कारिका 
भाष्य, पृ० १२८ 


८५. उपात्तमुपात्तं षाटकौशिकं शरीरं जहाति हायं हायं चोपादत्ते। 
८६. लय गच्छताति लिंगम्‌-हेतुमत्वेन चास्य लिंगत्वमिति भावः। 
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- न मान लिया जाये? इसका उत्तर देते हुए कारिका में कहा है कि जिस प्रकार | 
आधार के बिना चित्र और स्थाणु आदि के बिना छाया नहीं रह सकती है। उसी | 
प्रकार विशेष के बिना लिंग अर्थात्‌ बुद्धि अहंकार, इन्द्रियाँ और तन्मात्रा की समष्टि 
आश्रयहीन होकर नहीं रह सकती हे 


प्रधान के ज्ञापक होने के कारण बुद्धि आदि लिंग कहलाते हैं लिंग किसी 
आश्रय के बिना नहीं रह सकता हे। वाचस्पति मिश्र ने यह भी स्पष्ट किया कि | 
बुद्धि आदि जन्म और मृत्यु के मध्य काल में प्रत्युत्पन्न एक-एक शरीर में आश्रित || 
रहते हैं क्योंकि उस समय स्थूल शरीर नहीं रहता है।” 

इससे यह सिद्ध होता है कि जीवात्मा एक शरीर से जब दूसरे शरीर में जाता 
है, तो वह सूक्ष्म शरीर सहित ही दूसरे शरीर अथवा योनि को धारण करता हे। 


जीवात्मा का परिमाण 


जीवात्मा के परिमाण के विषय में विभिन्न दार्शनिकों में पर्याप्त मतभेद पाये 
जाते हें। वेदान्त आचार्य वैष्णव सम्प्रदाय के विद्वान्‌ आत्मा को परिच्छिन्न परिमाण 
वाला मानते हैं। इसी प्रकार जेन दार्शनिकों ने जीवात्मा को मध्यम परिमाण वाला 
स्वीकार किया हे। आचार्य शंकर तथा अद्टैत वेदान्त के विद्वानों ने जीवात्मा को 
अणु परिमाण वाला माना हैं। परन्तु पारमार्थिक दृष्टि से जब ये जीवात्मा को ब्रह्म 
से अतिरिक्त तत्त्व न मानकर, विवेचन करते हैं तो विभु परिमाण वाला मानते हैं। 
न्याय और वैशेषिक दर्शन के मध्य कालिक व्याख्या ग्रंथ हें ये आत्मा के परिमाण 
सम्बन्धी विवेचन में आत्मा को विभु स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार सांख्य ओर 
योगदर्शन के सम्बन्ध में भी यही मान्यता प्रचलित हे, कि सांख्य दर्शन जीवात्मा 
को विभु मानता हे। इस प्रकार आत्मा के परिमाण के सम्बन्ध में निम्नलिखित तीन 
मत माने जाते हैं। 


१. विभु परिमाण, २. अणु परिमाण, ३. मध्यम परिमाण। 


यहाँ यह ज्ञातव्य है कि सांख्य दर्शन के आचायों में जो परम्परा रही है उन 
परम्पराओं के इतिहास में कुछ बाह्य विचारों का समावेश होता रहा हो इसलिए 
यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि उन विचारों में समन्वय स्थापित करते हुए सांख्य 
के वास्तविक विचारों को जानना परम आवश्यक है। ऐसे ही कुछ विचारों का 


। “9. चित्र यथाश्रयमृते स्थाण्वादिभ्यो बिना यथाच्छाया। त्वद्विना विशेषैर्नतिष्ठति निराश्रयं 

| लिंगम्‌॥ सां०का० ४१ 

| £८ तद्‌ अनाश्रयं न तिष्ठति। जन्ममरणान्तराले बुद्धयादयः प्रत्युत्पन्न शरीराश्रिताः॥ 
सां०्का० भाष्य, पृ० १३० 
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दिग्दर्शन कराया जा रहा है जैसे कि कपिल मुनि प्रकृति में चेतन निरपेक्ष प्रवृति 
को नहीं मानता है यह मत सांख्य के अर्न्तगत वार्षगण्य कौ विचारधारा में पाया 
जाता है। मध्यकाल में कपिल के नाम पर इस विचारधारा का प्रबल प्रचार किया 
गया था। इसका यह परिणाम हुआ कि शंकराचार्य का सांख्य सम्बन्धी" सम्पूर्ण 
विवेचन इसी मिथ्या आधार पर अवलम्बित रहा है। आज तक भी सांख्य दर्शन को 
उसी रूप में पढ़ाया जाता रहा है। यहाँ यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि इस मिथ्या 
अवधारणा को जब दूर करने का प्रयास किया जायेगा तो इसे विद्वान्‌ नवीन दृष्टि 
कोण के रूप में अंगीकार करेंगे। जोकि उनका यह मानना उचित नहीं हे। कपिल 
मुनि का एक सिद्धान्त ईश्वर के सम्बन्ध के विषय में है। बौद्ध प्रभाव से पूर्व 
जितना भी कपिल सांख्य साहित्य उपलब्ध होता है उसमें ईश्वर का अस्तित्व स्पष्ट 
रूप में स्वीकार किया गया है। परन्तु बोद्ध कालं के अनन्तर सांख्य विवेचन में 
कपिल मत परिवर्तित कर दिया गया हे। कपिल के सांख्य सिद्धान्तों में से एक 
जीवात्मा के परिमाण विषयक है। 

सांख्य में जो ईश्वर सम्बन्धी मान्यता है उसका वर्णन ईश्वर के वर्णन के 
साथ किया जायेगा। जीवात्मा के विषय में स्पष्ट कहा है कि जैसे समस्त विश्व 
का अधिष्ठाता परमात्मा है इसी प्रकार शरीर का अधिष्ठाता एवं नियन्ता जीवात्मा है। 
जीवात्मा समस्त विश्व का अधिष्ठाता नहीं हो सकता। क्योंकि वह अल्पज्ञ, अल्प 
शक्ति तथा अल्प परिमाण तथा अनेक हैं अर्थात्‌ गणना की -दृष्टि से अनन्त हैं। इस 
मान्यता के अनुसार कपिल का मत यह ध्वनित करता है कि जीवात्मा विभु अर्थात्‌ 


सर्वव्यापक नहीं हे, क्योंकि ईश्वर को समस्त विश्व का नियन्ता एवं सर्वव्यापक 
हे ९७ 
माना गया हे। 


सांख्य दर्शन के तीसरे अध्याय के ग्यारहवे सूत्र की अवतरणिका करते हुए 
अनिरूद्ध और महादेव दोनों व्याख्याकारो ने कहा है कि यदि आत्मा देह से 
अतिरिक्त है तो शरीर में अहम्‌ बुद्धि का क्या कारण है? इसका उत्तर देते हुए कहा 
हे कि आत्मा का अधिष्ठान सूक्ष्म शरीर हे और उसका आश्रय स्थूल देह है। इसका 
अभिप्राय यह हे कि सूक्ष्म शरीर से आवेष्टित जीवात्मा स्थूल देह में प्रवेश करता 
है। यहाँ स्पष्ट है कि स्थूल देह में प्रवेश जीवात्मा तभी कर सकता है। जब कि 


८९. सांख्य सिद्धान्त, पृ०सं० ११३ 

९०. स हि सर्ववित्‌ सर्वकर्त्ता।। सां० सूत्र ३/५६ 

११. यद्यात्मान्यः, कथं देहेऽहमित्यभिमान इत्यत्राह (अनिरुद्ध) देहेऽहमिति वादः कथे, 
तत्राह (महादव) तदधिष्ठनाश्रये देहे तद्वादात्तद्वाद:। ३/११ पर अनिरुद्ध महादेवभाष्य 
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उसका परिमाण परिच्छिन्न वस्तुतः अहम्‌ का क्षेत्र आत्मा है। आत्मा अपने भोग के 
साधन और आधारभूत शरीर में अहम्‌ भाव कर बैठता है। इस अर्थ को स्पष्ट करने || 
के लिए अनिरुद्ध, महादेव के अनुसार बारहवे सूत्र में दृष्टान्त उपस्थित किये गये || 
हें ht र 

यदि आत्मा के बिना स्वतन्त्र शरीर में अहम्‌ को भावना हो सकती हे, तो 
मृत शरीर में भी होनी चाहिए। परन्तु ऐसा नहीं देखा जाता है इसका अभिप्राय यह || 
हुआ कि आश्रय के बिना अहम्‌ भावना उत्पन्न नहीं हो सकती है। सांख्य कारिका || 
में इसी भाव को समझाते हुए कहा है कि-जैसे किसी आधार के बिना चित्र और || 
स्थाणु आदि के बिना छाया नहीं रह सकती है उसी प्रकार विशेष के बिना सूक्ष्म | 
शरीर अर्थात्‌ लिंग आश्रयहीन होकर नहीं रह सकता हे। सूक्ष्म शरीर के साथ 
आत्मा रहता है और वह आत्मा सूक्ष्म शरीर के साथ शरीर के साथ जन्म-जन्मान्तर 
अर्थात्‌ अनेक योनियों में संसरण करता रहता है। यदि आत्मा को विभु माना जाय 
तो, तब तो मृत शरीर में भी आत्मा का अस्तित्व बना रहेगा यहाँ कहा गया हे कि 
मृत शरीर आत्मा से रहित हो गया है। इसका स्पष्ट अभिप्राय यही है कि मृत शरीर 
तभी हो सकता हे जब. आत्मा वहाँ न रहे। 

इसी कारिका के भाष्य में वाचस्पति मिश्र ने आगम प्रमाण के रूप में 
महाभारत के वनपर्व का प्रमाण प्रस्तुत करते हुए कहा है कि तब यम ने सत्यवान 
के शरीर पाशबद्ध तथा वशीभूत्‌ अंगुष्ठ मात्र पुरुष को बल पूर्वक निकाल लिया! 
यहाँ पर पुरुष को अँगुष्ठमात्र कह कर, उसको विभु नहीं माना है अपितु अँगुष्ठमात्र 
का अर्थ है एक देशी सूक्ष्म परिमाण वाला जीवात्मा। इस आगम प्रमाण पर 
वाचस्पति मिश्र ने लिखा हे कि यह पुरुष सूक्ष्म शरीर स्थूल शरीर रूपी पुरी में 
शयन करता हे अर्थात्‌ स्थित है 
| इसका अर्थ यही हे कि जब जीवात्मा अन्य योनि में संसरण करता हे तो 
| उसका आश्रय सूक्ष्म शरीर होता है संसरण का अभिप्राय यही है कि जीवात्मा विभू 
| न होकर एक देशीय है और अव्यापक तथा परिच्छिन्न परिमाण वाला है। 
| ९२. न स्वातन्त्र्यात्‌ तदृते छायावच्चत्रवच्च।। सांख्य ३/१२ 
हे ९३. चित्रं यथा श्रयमृते स्थाष्वादिभ्यो बिना यथाच्छाया। त्वद्विना विशेषेर्नतिष्ठति निराश्रयं 
| लिङ्गम्‌। सा०का० ४१ 
| १४. तत: सत्यवतः कायात्‌ पाशबद्धं वशडगतम्‌। अंगुष्टमात्रं पुरुष निश्चकर्ष बलाद्यम:॥ 

महाभारत वनपर्व २९७/१७ 
१९५. आत्मनो निष्कर्षा सम्भवात्‌ सूक्ष्ममेव शरीरं पुरुष: 
तदपि “पुरि स्थूल शरीरे शेते' इति॥ भाष्य ४१ 

38. संसरति निरुपभोगं भावैरधिवासितं -लिङ्गम्‌॥ सां०का० ४० 
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विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि-“ नन्वेवं भोगायतनतया-लिंङ्स्यैव-शरीरत्वे-स्थूले 
कथं -शरीर-व्यवहार-स्तत्राह"-इसका अभिप्राय यह है कि जब सूक्ष्म शरीर ही 
आत्मा के सब भोगों का आयतन है तो वही शरीर कहा जा सकता है। फिर स्थूल 
शरीर में शरीर व्यवहार होने का क्या कारण हे? वास्तव में यहाँ विज्ञान भिक्षु यह 
लिखने में चूक से गये हैं कि आत्मा के सब भोगों का आयतन सूक्ष्म शरीर हे। 
आत्मा के भोग का आयतन तो स्थूल शरीर को माना जाता हे सूक्ष्म शरीर उसका 
साधन मात्र है इसलिए कहा है कि सूक्ष्म शरीर उपभोग रहित ही आत्मा के साथ 
संसरण करता है जैसे कि यह लिखा जा चुका है कि-सूक्ष्म शरीर के साथ पुरुष 
नाना योनियो में संसरण करता रहता है। जैसा कि कहा है कि स्थूल शरीर में शरीर 
व्यवहार सूक्ष्म शरीर का आधार होने के कारण होता है, क्योंकि त्रयोदशकरण 


- बिना आश्रय के नहीं रह सकते। जेसे आवरक के बिना छाया और भित्ति आदि 


आधार के बिना चित्र। इसलिए सूक्ष्म शरीर में त्रयोदशकरणों के आश्रय विशेष 
अर्थात्‌ पञ्चतन्मात्राएँ माने जाते हैं। उक्त सूत्रों के आधार पर यह कहा गया है कि 
यह लिंग शरीर अणु परिमाण वाला है उसमें क्रिया का होना पाया जाता हे। 

इस सूक्ष्म शरीर के द्वारा जो समस्त व्यवहार किया जाता है उससे यह सूक्ष्म 
शरीर सावयव अवश्य है अर्थात्‌ उसके द्वारा की जाने वाली क्रिया को कृतिश्रुति 
कहा है। यह विज्ञानवान्‌ पुरुष यज्ञ का विस्तार करता है और कर्मो का भी विस्तार 
करता है इसलिए इसे अणु परिमाण वाला ही माना गया है। क्योंकि यदि वह विभु 
परिमाण वाला होता, तो उसमें क्रिया का होना सम्भव नहीं है। इसलिए कहा है 
कि उस लिंग के उत्क्रमण करने पर उसके साथ ही प्राण उत्क्रमण करते हैं उस 
समय वह लिंग विशेष विज्ञानवान्‌ होता है। उस समय इसके साथ-साथ ज्ञान कर्म 
आर पूर्व प्रज्ञा अर्थात्‌ अनुभूत विषयों की वासना भी जाती है। लिंग के एकादेश 
भूत मन अन्नमयता का श्रवण होने से यह स्पष्ट हो जाता है कि वह विभु परिमाण 
वाला नहीं है। यह श्रुति में भी कहा हे! 


आचार्य उदयवीर शास्री ने स्पष्ट किया है कि “शास्त्र में उत्क्रान्ति अथवा 
गति-अगति का आधार जीवात्मा को माना गया हे जो उसकी परिच्छिन्नता का 
सुपष्ट प्रमाण कहा जा सकता हे। सांख्य इस विचार को स्वीकार करता है, कि धर्म 
और अधर्म से अर्थात्‌ सत्वादि गुणों के प्रभाव से आत्मा विविध योनियों में जाता 
हे। आत्मज्ञान अथवा चेतन-अचेतन विवेक के साक्षात्कार से अपवर्ग और 


Fone we = 

९७. अणु परिमाणं तत्‌ कृतित्रुतेः।। सां० सूत्र १४ 

९८. तमुत्क्रामंतं प्राणोऽनुत्क्रामति प्राणमनूत्क्रामन्तं सर्वे प्राणा अनूत्क्रामन्ति सविज्ञानो 
भवति j । बुह० ४/४/२ 

९९. तदन्नमयत्व श्रुतेश्च। सांख्य सूत्र ३/१५ ` 
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अविवेक से आत्मा का बंधन में जाना बताता है। सांख्य दर्शन के देवाधि प्रभेदा 
अर्थात्‌ यह सृष्टि देव आदि अनेक योनियों से युक्त यह सृष्टि है। कपिल मुनि ने 
सर्गकाल में धर्म-अधर्म तथा स्थूल-सूक्ष्म शरीरों से अनुबद्ध आत्मा के विचि 
योनियों में गमनागमन एवं भोगादि का उल्लेख किया है। इस आधार पर भी साख्य 
की दृष्टि से जीवात्मा की परिच्छिन्नता ही प्रमाणित होती हे” 


यहाँ यह ज्ञातव्य है कि सांख्य दर्शन वेद और उपनिपदों के समीप माना 
जाता है। वेद में पुरुष शब्द जीवात्मा और परमात्मा के लिए प्रयुक्त हुआ है 
इसलिए सांख्य दर्शन को श्रुति एवं वैदिक साहित्य के समीप ही माना जाता है। 
अतः यहाँ यह स्पष्ट करना उचित प्रतीत होता है कि वेद और उपनिषदों में आत्मा 
के परिमाण के विषय में क्या मत है? उपनिषदों एवं वेद में भी आत्मा को 
परिच्छिन्न रूप में अर्थात्‌ अणु के रूप में एक देशी माना है। जैसा कि 
मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा है कि-इस अणु अर्थात्‌ परिच्छिन आत्मा को बुद्धि के 
द्वारा जानना चाहिए। पांचों प्राण वृत्ति रूप से बुद्धि सन्निविष्ट है।“* इसी प्रकार 
कठोपनिषद्‌ में कहा है कि यह आत्मतत्त्व शरीर आदि जड़ तत्वों से रहित है और 
हमारे अन्दर अणु रूप में विराजमान है।"* इसी उपनिषद्‌ में कहा है कि यह 
आत्मा अंगुष्ठ मात्र मस्तिष्क मध्य में निवास करता है।'* इसी उपनिषद्‌ में आगे 
कहा हे कि यह जीवात्मा ज्योति की तरह अंगुष्ठ मात्र है।“* जीवात्मा को प्रकाश 
एवं ज्योति के रूप में अनेक स्थलों पर कहा गया है क्योंकि वह जीवात्मा चेतन 
है ज्योति रूप है। अंगुष्ठ मात्र का भी यह अभिप्राय है कि वह अति सूक्ष्म हे और 
परिच्छिन्न अथवा अणु परिमाण वाला है। 


शरीर के समस्त ज्ञान तन्तुओ का केन्द्र है वही आत्मा का स्थान मानना 
अधिक समीचीन है इसी कठोपनिषद्‌ में आगे कहा है कि वह अन्तरात्मा सदा 
मानव के हृदय में सन्निविष्ट हुआ अंगुष्ठ परिमाण स्थान में निवास करता है।“* इसी 
प्रकार इसी भाव को श्वेताश्वर उपनिषद्‌ में बतलाया है कि “संकल्प और अहंकार 
से युक्त सूर्य के सदृश प्रकाश स्वरूप सूर्य जिस प्रकार के स्थान पर रहता हुआ 
|. भम्पूर्ण सोरमण्डल को प्रकाशित करता हे, ऐसे ही शरीर में एक स्थान पर बैठा 
। वा 
| १००. सांख्य सिद्धान्त, पृ०सं० ११६ उदयवीर शास्री 
१०१. एषोअणुरात्मा चेतसावेदितव्योयस्मिन्‌ प्राणे: प्रचधा संविवेश। मुण्डक ३/१/९ 
ज्र एतच्छुत्वसम्परिगृह्य मर्व्य: प्रवृह्य धर्म्यमणुमेतमाप्य। कठ० १/२/१३ 
१०२. आंगुष्ठमात्र पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्ठति। कठ० ४/१२ 
> अगुष्ठमात्र पुरुषो ज्योतिरिवाधूमकः। कठ० ४/१३ 
NS अगुष्ठमात्र पुरुपो अन्तरात्मा सदां जनानां हृदये सन्निविष्टः। वृह० ६/१७ 
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हुआ आत्मा, समस्त शरीर को प्रकाशित एवं नियन्त्रित करता हे!” जीव के 
परिमाण को बतलाने के लिए इस उपनिषद्‌ में एक कसोटी का निरूपण किया है। 
रोम का अग्रभाग लेकर उसको सहस्रधर विभक्त कर दिया जाय, उसे ही जीवात्मा 
का परिमाण जानना चाहिए। यह कथन जीवात्मा को अत्यन्त अणुता के अग्रभाग 
के ठीक दस सहस्रवाँ भाग जीवात्मा का परिमाण है। यहाँ उपनिषद्कार इस 
बात की ओर संकेत कर रहे हैं कि जीवात्मा का परिमाण जो अणु माना जाता है 
उसका अभिप्राय यह नहीं है कि वह प्रकृति का अणु है अर्थात्‌ प्रकृति का अणु 
नहीं है अपितु उससे भी सूक्ष्म चेतन आत्मा एक देशी ओर परिच्छिन्न परिमाण 
वाला है। यह प्रश्‍नोपनिषद्‌ में स्पष्ट माना है कि वह आत्मा हृदय में है। 
उपनिषदों में जीवात्मा को विभु नहीं माना गया है विभु तो केवल परमात्मा को 
ही कहा गया है। इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा गया है। कि यह आत्मा 
हृदय में निवास करता है। 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा है कि यह कौन-सी आत्मा हें जो प्राणों के 
मध्य में विज्ञानवान्‌ हदय के अन्दर ज्योति रूप में है। अथर्ववेद में भी कहा हे 
3. १११ 


कि यह ज्योति पुरुष मनुष्यों के हृदय में ही निवास करता हे। 


अब प्रश्‍न उपस्थित होता है कि यह जीवात्मा शरीर के एक भाग में रहकर 
कैसे अपना प्रकाश समस्त शरीर में फैलाता हे वहाँ से किस प्रकार समस्त इन्द्रियो 
में अपनी चेतना एवं प्रकाश से, उनको क्रियाशील बनाता है। इसके उत्तर में यह 
कहा गया है कि जैसे-दीपक एक स्थान पर रहकर, अपने कक्ष में सब जगह 
प्रकाश फैलाता है। इसी प्रकार यह जीवात्मा एक स्थान पर रहते हुए समस्त 
इन्द्रियों को क्रियाशील बनाता है वे समस्त इन्द्रियाँ चेतन की तरह ही कार्य करती 
हें। यह आत्मा उस हृदय के अग्र अर्थात्‌ चारों ओर चमक रहा है। यहाँ यह 
प्रश्‍न उपस्थित होता है कि गुण-गुणी के बाहर कैसे रहेगा? इसके उत्तर में यह 
कहा जा सकता है कि जैसे कि कस्तूरी गंध बाहर फैल जाती है। 


१०६. अंगुष्ठमात्रो रवितुल्यः। बृह० वही 

१०७. बालाग्रशतभागस्य शतघा कल्पितस्य च। शवे० ३/१३ 

१०८. हृदि ह्येष आत्मा। प्रश्‍नो० ३/६ 

१०९. स वा एष आत्मा हृदि। छान्दोग्य ८२३/२ 

११०. कतम आत्मा योऽयं विज्ञानमयः प्राणेषु हद्यन्त ज्योर्तिपुरुषः। बृह० ४/४/२ 
१११. बृहस्पतिर्न आत्मा नृणानाम्‌ हद्य:। अथर्ववेद १६/३/१५ 

११२. तस्य हेतस्य हदयस्याम्रं प्द्योतते-बृहदारण्यक ४/४/२ 

११३. व्यतिरेको गन्धवत्‌। वेद २/३/२६ 
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यहाँ यह चिन्तनीय है कि कस्तूरी का अणु उड़कर वायुमण्डल में घूमता | 
रहता है परन्तु कस्तूरी का भार न्यून न होने के कारण ऐसी शंका करना निर्मूल 
है। इसी बात को उपनिषद्‌ के ऋषि बतला रहे हैं कि आत्मा के ज्ञान का उससे 
पृथक्‌ भी फैले रहने का उपदेश दे रहे हैं अर्थात्‌ शरीर में आत्मा एक-स्थान पर 
रहकर अपनी शक्ति से चेतनता और ज्ञान समस्त शरीर में रखने का सामर्थ्य रखता 
है। बृहदारण्यक में कहा है कि-वह आत्मा इन प्राणों की शक्ति को अपने विज्ञान 
से समेट कर जो कि हदय में हृदयाकाश है उसमें सोता है। 


उपनिषदों में जीवात्मा का अणु रूप में परिमाण माना गया है यह उपर्युक्त | 
अनेक प्रमाणों से सिद्ध होता है। यहाँ उपनिषदों में आत्मा के विभुवाद की गन्ध | 
भी प्रतीत नहीं हो रही है। जहाँ आत्मा के विभुवाद का प्रसंग प्रतीत हो वहाँ यह || 
समझना चाहिए कि जीवात्मा (पुरुष) का वर्णन न होकर परमपुरुष परमात्मा का | 
वर्णन है। 

वेदों में भी जहाँ जीवात्मा का प्रसंग आया है और जीवात्मा के परिमाण की 
बात कही हे वहाँ पर ऋग्वेद और यजुर्वेद में जीवात्मा को अणु परिमाण वाला 
स्वीकार किया हे। 


सांख्य दर्शन के अनेक विद्वान्‌ पुरुष को विभु परिमाण वाला मानते हें, परन्तु 
सांख्य के प्रसिद्ध आचार्य पञ्चशिखाचार्य ने यह स्पष्ट माना है कि यह आत्मा अणु 


~ ११५ 


परिमाण वाला है। 


सांख्य दर्शन में न्याय वैशेषिक दर्शन के परमाणु के निरवय होने को बात 
के विषय में स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने दो चार प्रकार के परिमाण माने गये हें 
उनका निराकरण करने की दृष्टि से परिमाण के विषय में बस इतना ही कहा है 
कि जो ये चार प्रकार के परिमाण माने जाते हैं उनके मानने की आवश्यकता नहीं 
है। केवल दो प्रकार के परिमाण मानना ही पर्याप्त है। इन चार प्रकार के परिमाणों 
में विभु परिमाण, अणु परिमाण, मध्यम परिमाण और दीर्घ परिमाण। ये चार प्रकार 
के परिमाणों की मान्यता न्याय ओर वैशेषिक की मानी जाती है। परन्तु सांख्य 
दर्शन को मान्यता है कि चार प्रकार के परिमाण मानने की आवश्यकता नहीं है 
दो प्रकार के परिमाण ही मानने चाहिए“ शेष दो परिमाण उनके अन्दर ही 


| ११४. यत्रैष एततृ सुषुप्तौअभूत, य एष विज्ञानमयः पुरुषस्तदेषां प्रणानां विज्ञानेन 
विज्ञानमादा य य एषो अन्तर हृदय आकाश तस्मिन शेते॥ बृह० २/१/१७ 

| A पमणुमाक्रमात्मानमनुविधास्मीत्मेवं तावत संप्रजानीते। पंचशिख सू० ५ 

| ११६. न परिमाण चातुर्विध्यं द्वभ्यां तद्योगात्‌। सां०सू० ५/९० 
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समाहित हो जाते हैं इसलिए कहा है कि अणु और महत्‌ परिमाण ही दो परिमाण 
हैं शेष हर्ष और दीर्घ परिमाण तो महत्‌ के ही अवान्तर भेद हैं। मध्यमपरिमाण का 
भी महत्‌ परिमाण में ही अन्तर्भाव हो जता है। 


आत्मा के विषय में अद्वैत वेदान्त का खण्डन करते हुए सांख्य दर्शन के 
प्रथम अध्याय में स्पष्ट रूप से कहा हे कि आत्मा उपाधि भेद से नाना प्रकार का 
नहीं है, अपितु तत्वतः ब्रह्म से भिन्न है, और अनेक आत्मा हैं एक नहीं है। और 
वह आत्मा धर्म के द्वारा उर्ध्व योनियों को प्राप्त करता है और अधर्म से वह 
आत्मा नीच योनियों को प्राप्त करता है। यदि आत्मा का परिमाण विभु होता तो 
सांख्य दर्शन को आत्माओं में उपाधि भेद ही मानना पड़ता। परन्तु सांख्य दर्शन में 
पुरुष एवं आत्मा को उपाधि भेद से कहीं पर भी स्वीकार नहीं किया है। आत्मा 
के भेद तत्वतः हैं। इसलिए आत्मा के परिमाण को आकाश की तरह विभु मानना 
उचित नहीं है। यदि सांख्य दर्शनकार को यह मान्य होता कि आत्मा विभु परिमाण 
वाला है तो वे इस प्रसंग में आत्मा को महत्‌ परिमाण वाला अवश्य कथन करते। 
परन्तु आत्मा को महत्‌ परिमाण वाला सांख्य सूत्रों में नहीं माना है। दूसरा परिमाण 
केवल अनुपरिमाण ही है। इसलिए आत्मा को अणु परिमाण वाला मानना इसलिए 
प्रतीत होता है कि पुरुष जीवात्मा का वेद और उपनिषदों में अणु एवं परिच्छित् 
परिमाण वाला माना है। आत्मा के परिमाण के विषय में यह भी ज्ञातव्य है कि 
अद्वैत वेदान्त के अनुसार जो आत्मा को एक ही माना है केवल उपाधि भेद से 
नाना आत्मा प्रतीत होते हैं। उनकी दृष्टि में जन्म और मृत्यु की व्याख्या इस प्रकार 
कौ जाती है कि आत्मा तो विभु हे परन्तु अन्त: करणावच्छिन्न चैतन्य जहाँ भौ 
रहता है। वहीं उसका तादात्म्य हो जाता है। परन्तु सांख्य की दृष्टि में आत्मा और 
पुरुष में उपाधिगत भेद नहीं है अपितु यथार्थ रूप में भेद है। इसलिए एक स्थान 
से दूसरे स्थान में आत्मा ही जाकर जन्म लेता है। उसके साथ उसका लिंग शरीर 
भी होता है। इसलिए सांख्य की दृष्टि में पुरुष आत्मा को परिच्छिन्न एवं अणु 
परिमाण वाला मानना ही उचित है। 


Me SN 


११७. द्वा्यामेवाणुमहत्परिमाणाभ्यां चातुर्विध्य सम्भवादित्यर्थः। महत्‌ परिमाणस्याः 
वान्तरभेदावेव हि हृश्वदीघौ। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६६५ 
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परम पुरुष ईश्वर | 


सांख्य दर्शन में ईश्वर के समप्रत्यय को लेकर चाहे कोई विवाद न भी रहा 

हो, परन्तु सांख्य के मध्यकालीन आर्चाय एवं आधुनिक विद्वानों में यह पर्याप्त 

विवाद माना जाता है कि सांख्य निरीश्वरवादी है या ईश्वरवादी है? सांख्य के 

रचयिता कपिल मुनि हैं। कपिल मुनि के विषय में गीता में कहा है कि “मुनीनां 

कपिलोऽस्मि” जब गीताकार कपिल को मुनियों में श्रेष्ठ मुनि मानते हैं तो यह कैसे 

सम्भव हो सकता है कि कपिल ईश्वर के अस्तित्त्व में विश्वास न रखते हों, और 

| वे निरीश्वरवादी हों। इसलिए यहाँ यह आवश्यक प्रतीत होता है कि इस विवाद 

को विस्तारपूर्वक प्रस्तुत किया जाय। सांख्य दर्शन के इतिहास का अवलोकन करने 

से ज्ञात होता है, कि सांख्य दर्शन की प्राचीन मान्यताएँ और मध्यकालीन 
मान्यताओं में परिवर्तन होता रहा है। 


सांख्य दर्शन का पुरुष शब्द सीधा वेदों से ग्रहण किया गया है। इसलिए वेद 
के पुरुष का वर्णन भी यहाँ अपेक्षित है। वेदो में पुरुष शब्द का प्रयोग अनेकों 
स्थलों पर जीवात्मा और परमात्मा के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। इसी प्रकार उपनिषदों 
में भी पुरुष शब्द का प्रयोग जीवात्मा और परमात्मा के अर्थ में किया गया है। 
काठ संहिता में पँचविशनाम से पुरुष का उल्लेख किया है। वहाँ वर्णन आया है 
कि उन्होंने पञ्चविंश स्तोम का अनुष्ठान किया, जो पुरुष स्तोम है यहाँ पर 
पञ्चविंशस्तोम को पुरुषस्तोम कहने से स्पष्ट होता है कि संहिताकार के इस कथन 
का सामन्जस्य सांख्य सिद्धान्त के आधार पर किया जा सकता है। सांख्य में प्रकृति 
के तत्त्वो की संख्या चौबीस बताकर पुरुष को पञ्चविंश कहा गया है जो कि 
अप्राकृत तत्त्व है। संहिताकार ने लिखा है कि हाथ की दश अंगुलियाँ, दशपैर की 
अगुलियाँ, दो भुजा, और दो टांग, पच्चीसवाँ आत्मा है।' 
| यहाँ पर पुरुष से अभिप्राय जीवात्मा से है। वेदों में पुरुष सूक्त ऋग्वेद के _ । 
कर >> 2 
६ ते पंचविशं स्तोममुययन्ति पुरुषस्तोमं, दश हस्त्या अंगुलयों दशपादौ हव बाहू दवे 

सक्थ्या आत्मा पञ्चविशः।। काठ संहिता-३३१८॥ 
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दशम्‌ मण्डल का नन्बेवाँ सूक्त हे। इस सूक्त में सोलह मन्त्र हैं। यजुर्वेद के 
एक्तीसवें अध्याय का नाम भी पुरुष सूक्त है। अथर्ववेद के छ: सूक्त में भी सोलह 
मंत्र प्राप्त होते हैं। 

वेदों में पुरुष सूक्त बहुत महत्वपूर्ण माना जाता है इसकी महत्ता का वैदिक 
साहित्य में अनेक स्थलों पर वर्णन किया गया है। यह सूक्त स्तवनात्मक न होकर 
तथ्यात्मक तथा वर्णनात्मक है। इसमें तथ्यों का स्पष्ट रूप में वर्णन किया गया है।' 
कुछ विद्वान्‌ पुरुष सूक्त को वेदों की कुञ्जी नाम से सम्बोधित करते हैं, क्योंकि 
वेद को समझने के लिए इस सूक्त को समझना अति आवश्यक है। इस सूक्त में 
जहाँ मानव व्यवहार की व्याख्या की गयी है वहाँ दार्शनिक तत्त्वों का भी आख्यान 
है, क्योंकि पुरुष सूक्त में जगत्‌ के मूल कारण पुरुष और उससे उत्पन्न सृष्टि जैसे 
गम्भीर विषयों का वर्णन प्राप्त होता है।' 

वेद में देवता किसी भी विषय का प्रतिपाद्य होता है, इस सूक्त का देवता 
पुरुष है अतः इस सूक्त का यही प्रतिपाद्य विषय है। यह पुरुष अनन्त और महिमा 
शाली हे। आचार्य सायण ने इसको विकारो विकारी प्रकृति से भिन्न चेतन तत्त्व 
कहा है। सूक्त में स्वंय पुरुष के बहुविध कल्पना के संकेत मिलते हैं।' 
कठोपनिषद्‌ में भी पुरुष की अवधारणा सूक्ष्मता की पराकाष्ठा के रूप में है, जो 
परागति है। निःसंदेह पुरुष अद्वितीय ब्रह्म का द्योतक तो है ही, परन्तु जीवात्मा के 
लिए भी प्रयुक्त होता है। निरूक्तकार यास्क ने पुरुष शब्द की निरूक्ति इस प्रकार 
से की है- 

पुरुषाद्‌:-पुः+\सद्‌ से सिद्ध किया है जिसका अर्थ हे विशरण, गति और 
अवसाद है। स्कन्द स्वामी ने गति अर्थ ग्रहणकर उसको भोक्ता और शरीरधारी 
कहा है अर्थात्‌ जो भोक्ता बन कर शरीर को धारण करता है।* वृतिकार दुर्गाचार्य 
२. इदं पुरुष सूक्तं हि सर्व वेदेषु पार्थि। ऋतं च सत्यं च विख्यातं ऋषिसिंहेन 

चिन्तिम्‌।। म०भा०शा०प० ३३८-५ (पू०सं०) 


३. पुरुषेवेदं सर्वं यद्‌ भूतं यच्च भाव्यम्‌। उतामृतत्वस्येशानो यव्न्नेनाति रोहति।। ऋ० 
१०/९०/२॥ 


४. अव्यक्तमहदादि विलक्षणंश्चेतनो यः पुरुष: ....... श्रुतिषु प्रसिद्धः स देवता! ऋ० 
_ १०/९०/१ 
५. यत्‌ पुरुषं व्यदधुः कतिधा व्यकल्पयत्‌। ऋ० १०/९०/११ 
६. सा काष्ठा सा परामति। कठो० १/३/११ 
. आरे ते मोध्नमुत पुरुषघ्नम्‌।। ऋ०१/११४/१० 


` ८. पुरं शरीरं भोक्तृत्वेन गच्छतीति। निरूक्त स्क० २०/०२/३ 
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ने पु का अर्थ शरीर अथवा बुद्धि किया है उससे जो विषयोपलब्धि के लिए रहता 
है वह पुरुष है। 
आधुनिक युग के यथार्थवादी दर्शन के प्रतिनिधि आचार्य महर्षि दयानन्द ने 
पुरुष का निर्वचन करते हुए कहा है कि जो संसार रूपी पुर में व्यापत होकर ठहरा 
हुआ है वह पुरुष है जो इस शरीर रूपी पुरी में शयन करता है वह भी पुरुष 
कहलाता हे। 
यास्क ने पुरुष का एक अन्य अर्थ भी किया है कि “पुरी शयनात्‌ पुरुषः 
अर्थात्‌ पुरी में शयन करने के कारण पुरुष कहलाता है। इसी प्रकार यास्क ने 
पुरुष का तीसरा निवर्चन करते हुए कहा है कि-पूर्यतेर्वा जिसका अर्थ है कि वह 
अन्दर के सारे जगत्‌ को पूर्ण कर रहा है अर्थात्‌ अन्तर्यामी होकर सर्वत्र व्याप्त 
है। पुरुष सूक्त में परम पुरुष का वर्णन करते हुए कहा है कि वह पुरुष सहस्राक्ष 
तथा सहस्त्र पादों वाला है इस भूमि को सर्वत्र स्पर्श करके इसके सकल ब्रह्माण्ड 
में स्थित है। भाष्यकारों ने यहाँ सहस्र शब्द का अर्थ अनन्त किया है। इसी सूक्त 
में आगे कहा है कि यह पुरुष ही सब कुछ है जो भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ रूप 
जगत्‌ है उसमें पुरुष अमृतत्त्व हे। 
सांख्य के अनुसार जड़ से भिन्न जो चेतन तत्त्व है वह दो वर्गो में विभक्त 
किया गया है, एक परमात्मा, दूसरा जीवात्मा। उनमें से परमात्मा व्यक्ति रूप में 
एक है और पुरुष जीवात्मा अनेक हैं। वेद आदि शास्त्रों में पुरुष का परमात्मा के 
| रूप में वर्णन सर्वत्र ही प्राप्त होता है, जैसा कि स्पष्ट किया जा चुका है कि सांख्य 
| दर्शन ने चेतन तत्त्व के लिए पुरुष शब्द का प्रयोग वेदादि के अनुसार परमात्मा 
और जीवात्मा के अर्थ में लिया हुआ है। जैसे-शास्त्रो में ईश्वर का वर्णन मिलता 
है। सांख्य दर्शन में उसका कोई विरोध नहीं है। सांख्य में भी परमात्मा के लिए 
अधिष्ठाता, सर्वज्ञ, सर्वान्तर्यामी, सर्वकर्ता और ईश्वर आदि पदों से सांख्य में उसका 
वर्णन मिलता है। यह धारणा निर्मूल है कि कपिल सांख्य निरीश्वरवादी है। सांख्य 
के सम्बन्ध में मध्यकालीन विद्वानों ने जो उल्लेख किया है कि वह 
९. पु: शरीरं बुद्धिर्वा तयोरसौ विषयोपलद्धर्थ सीदतीति पुरिषादः इति पुरुष:। निरु०दु० 
टीका २/३/७ ` 
१०. पुरुषः पुरिषाद्‌; पुरिशयः, पूरयतेर्वा। निरूक्त २/३/१ न 
११. सहसशीर्षा पुरुष: सहस्राक्षः सहस्रपात्‌। स भूमि ४ सर्वत स्पृत्वात्यतिष्ठदशागुलम्‌॥। 
जह० १०/९०/१ 
१२. पुरुष एवेदं सर्व यदभूतं यच्च भाव्यम्‌। उतामृतत्त्वस्येशानो यदन्नेनातिरोहति।। 
अऋ०१०/९०/२ 
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और पातन्जलि योग ईश्वरवादी है, उनकी यह मान्यता निर्मूल है। जो यह कहा है 
कि सांख्य निरीश्वरवादी है, उसका आधार यह माना जाता है कि प्रकृति को जगत्‌ 
के निर्माण में सर्वथा स्वतन्त्र रूप में चेतन्य निरपेक्ष मानता है। यह अवधारणा 
सम्भवतः इसलिए प्रारम्भ हुई कि आचार्य शंकर आदि मध्यकालीन विद्वानों ने 
सांख्य का खण्डन करते हुए इस बात को लिखा है। पातन्जलि योग में प्रकृति को 
जगत्‌ का कारण उसी रूप में माना गया हे जिस रूप में सांख्य में है। योग में भी 
जो ईश्‍वर का वर्णन मिलता है वह प्रकृति के नियामक के रूप में नहीं है। वस्तुत: 
समाधि भावना के लिए उसके वाचक प्रणव के जप का वर्णन किया गया है। 
वास्तव में वहाँ पर भी ईश्वर का प्रतिपादन साक्षात्‌ समाधि लाभ के उपाय के रूप 
में बताया है। भाष्यकार ने भी उसके अस्तित्त्व को ज्ञान धर्म के उपदेश द्वारा 
संसारी पुरुषों के उद्धार और अनुग्रह के लिए माना है। योग दर्शन में प्रतिपादित 
ईश्वर का स्वरूप सांख्य दर्शन के अनुसार ही है। इस स्थिति में योग दर्शन 
ईश्वरवादी और सांख्य दर्शन निरीश्वरवादी कैसे हो सकता है। 


यहाँ यह भी ज्ञातव्य है कि योग की अपेक्षा सांख्य में ईश्वर का वर्णन 
अधिक है। विश्व की संरचना में उसकी वास्तविक स्थिति को स्पष्ट करता है। 
सांख्य के इस प्रसंग को यहाँ स्पष्ट कर देना उचित प्रतीत होता है। सर्वप्रथम सांख्य 
के षडध्यायी के प्रथम अध्याय में ऐसा प्रकरण है कि सांख्य में ईश्वर का 
निराकरण किया गया है कुछ विद्वान्‌ ऐसा मानते हैं। यह प्रसंग ८९ सूत्र से प्रारम्भ 
होकर ९१ सूत्र पर समाप्त होता है। इस प्रसंग को समझने से पूर्व इससे पूर्व के 
प्रसंग को समझना आवश्यक है। प्रथम अध्याय के ८९ वे सूत्र में प्रत्यक्ष का 
लक्षण किया है जिसका अर्थ यह है कि इन्द्रिय का विषय के साथ सम्बन्ध होता 
हैं और इन्द्रिय द्वारा बुद्धि विषयाकार हो जाती है तब बुद्धि सम्पर्क से आत्मा उस 
विषय को जान लेता है, यह ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है।* इस लक्षण में यह दोष 
उपस्थित किया गया है कि योगी के प्रत्यक्ष में यह लक्षण संगत नहीं होता है, 
क्योंकि योगी को योगज धर्म अथवा योगज शक्ति के आधार पर किसी विषय का 
प्रत्यक्ष होता है, उसमें उस प्रत्यक्ष की उपस्थिति अथवा उसके साथ सम्बन्ध होना 
आवश्यक नहीं माना जाता। वह अतीत अनागत वस्तुओं का प्रत्यक्ष कर सकता है। 
इसलिए प्रत्यक्ष का लक्षण जिसमें विषय के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध आवश्यक 
बतलाया गया है वह योगी के सम्बन्ध में ठीक नहीं है। इस शंका का उत्तर 


नता नयी 
१२. यत्‌ सम्बद्धं सत्‌ तदाकारोल्लेखि विज्ञानं तत्‌ प्रत्यक्षम्‌। सांख्य १/८९ 


१४. ननु योगिनामतीतानागतव्यवहितवस्तु प्रत्यक्षे$व्याप्तिः। सम्बद्धवस्त्वाकाराभावात्‌।। 
सा०्प्र०भाष्य, पु० १९८ 
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अगले दो सूत्रों में यथाक्रम से दिया गया हे, उत्तर में पहला सूत्र देते हुए कहा हे 
कि प्रत्यक्ष का जो यह लक्षण किया गया हे, वह केवल बाह्य प्रत्यक्ष अथवा | 
लौकिक प्रत्यक्ष की दृष्टि से किया गया है जिसमें इन्द्रिय और विषय का सम्बन्ध | 
होना परम आवश्यक है। इसलिए कहा है कि योगियों का प्रत्यक्ष बाह्य विषयों का || 
नहीं होता है इसलिए उपर्युक्त जो प्रत्यक्ष का लक्षण किया है, उसमें कोई दोष नहीं | 
है। पूर्वपक्षी की अव्याप्ति दोष को दूर करते हुए सूत्रकार ने कहा है कि सांख्य | 
के अनुसार किसी कार्य का सर्वथा नाश नहीं होता है प्रत्येक कार्य-कारण रूप से | 
सदा अपने मूल उपादान में विद्यमान रहता हे। अत: यह सम्पूर्ण दृश्य एवं अदृश्य 
कार्य जगत्‌ अपने मूल त्रिगुणात्मक प्रधान के कारण रूप में बना रहता हे। योगी 
अपनी योगज शक्ति के द्वारा इतना अतिशय को प्राप्त कर लेता है कि मूल प्रकृति 
के साथ अपना सम्बन्ध स्थापित कर लेता है। इसलिए वह इन्द्रिय और विषय के 
साक्षात्‌ सम्बंध के बिना भी ज्ञान प्राप्त करने में समर्थ हो जाता है। प्रत्यक्ष का जो 
लक्षण सांख्य दर्शन में किया है वह केवल इन्द्रिय और विषय के सम्बन्ध से जो 
ज्ञान होता हे वह सामान्य प्रत्यक्ष कहलाता हे! 


कार्यरूप में अवर्तमान भी विषय के साथ योगी का सम्बन्ध स्थापन करने 
के लिए कार्यमात्र के त्रिगुणात्मक मूल उपादान्न प्रधान के साथ उसके सम्बन्ध का 
जो निर्देश दिया गया है, इसमें त्रिगुणात्मक मूल की सत्ता को न मानकर पुनः शंका 
की जाती है कि श्रुति के आधार पर अखिल ब्रह्मण्ड का मूल उपादान ईश्वर है। 
जगत्‌ सर्ग के प्रसंग में उपनिषद्‌ ब्रह्म नाम से उसी का उल्लेख करती है यह तुम 
त्रिगुणात्मक प्रधान को, जगत्‌ का मूल उपादान श्रुति के विरुद्ध कैसे कहते हो? 
सांख्य दर्शन इस आपत्ति का उत्तर देते हुए कहता है कि त्रिगुणात्मक उपादान | 
कारण ईश्वर को, स्वीकार नहीं किया जा सकता है, क्योंकि ऐसे ईश्वर के | | 

| 


अस्तित्त्व को सिद्ध नहीं किया जा सकता है। जो जगत्‌ का मूल उपादान कारण 
हो। इसीभाव को समझाते हुए विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट किया है कि उपादान भूत्‌ 
ईश्वर के विषय में प्रमाण न होने से कोई दोष नहीं है-इतने अंश की अनुवृत्ति | 
कौ गयी है। यह ईश्वर प्रतिषेध एक देशियों के प्रौढ़वाद से किया गया है। यदि | 
यहाँ सांख्य दर्शन को ईश्वर का खण्डन करना होता तो सूत्र यह होना ती था 
कि “ईश्वराभावात्‌” अर्थात्‌ ईश्वर का अभाव होने से। परन्तु ऐसा नहीं कहा गया 
। इसका अभिप्राय यही है कि ईश्वर जगत्‌ का उपादान भूत कारण नहीं है प्राय: 
> 
१५. लीन वस्तु लब्धारतिशय सम्बन्धाद्वाऽदोषः।१।९२।। सांख्य 
१६. -ईश्वरासिद्धेः, १/९२१ सांख्य 
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कुछ लोग यह कहते हैं कि महर्षि कपिल ने ईश्वर को उपादान कारण नहीं माना 
है इसलिए वह निरीश्वरवादी हैं। 

जो लोग ईश्वर को जगत्‌ का उपादान कारण मानते हैं, वे प्रकृति को ही 
ईश्वर समझकर ऐसा कहा करते हैं। इस विषय में कुछ लोगों का कहना है कि 
पूर्वोक्त प्रत्यक्ष लक्षण की ईश्वर के नित्य प्रत्यक्ष में होने वाली अव्याप्ति को दूर 
करने की दृष्टि से इस सूत्र की रचना की गयी है, उनका ऐसा मानना भी उचित 
प्रतीत नहीं होता है, क्योंकि ईश्वर को सर्व शक्ति सम्पन्न माना जाता है। उसकी 
स्वतः ऐसी अनन्त शक्ति है, जिसके द्वारा वह अतीत अनागत आदि सम्पूर्ण जगत्‌ 
को वर्तमान की तरह अवलोकित कर सकता है। नित्य-अनित्य सभी पदार्थो के 
साथ उसका सम्बन्ध सदा बना रहता है। ऐसी स्थिति में अव्याप्ति का अवसर ही 
कहाँ है। 

यहाँ इस प्रस्तुत प्रसंग में किसी भी चेतन के अस्तित्त्व की दो अवस्था मानी 
जा सकती हैं मुक्त अथवा बद्ध। यदि ईश्वर मुक्त है तब जगत्‌ उसका परिणाम 
कैसे होगा? उस अवस्था में ईश्वर परिणामी हो जायेगा। यदि बद्ध माना जाये तो 
घर्म-अधर्म आदि के साथ सम्बन्ध होने से वह ईश्वर कैसे रहेगा? अतः जगत्‌ का 
उपादान भूत्‌ ईश्वर सिद्ध नहीं किया जा सकता है। 

इसके अतिरिक्त यह भी विचारणीय है कि ईश्वर को चाहे बद्ध माना जाय 
या मुक्त माना जाय। उसमें कोई आपत्ति न हो, परन्तु इन उपर्युक्त दोनों अवस्थाओं 
में उसे चेतन तो मानना ही पड़ेगा। इससे यह स्पष्ट सिद्ध है कि दृश्य-अदृश्य 
सम्पूर्ण जगत्‌ अचेतन है तब चेतन ईश्वर का जगत्‌ रूप अचेतन परिणाम कैसे हो 
सकता है? यदि चेतन ईश्वर का अचेतन परिणाम वस्तुभूत माना जाय तो उस 
ईश्वर को परिणामी एवं विकारी होने से कोई नहीं बचा सकता है। ऐसा ईश्वर 
कहीं शास्त्रों और श्रुतियों में स्वीकार नहीं किया गया है। अत: विश्व का उपादान 
भूत ईश्वर असिद्ध है।'* 
उपनिषदों में ईश्वर की कारण के रूप में मान्यता : 


दवेत वेदान्त के अनुसार ब्रह्म को निमित्त और उपादान के रूप में माना 
गया है उनकी इस मान्यता का आधार श्रुति एवं उपनिषदों को माना जाता है, 


१७. ईश्वरे प्रमाणाभावान्न दोष इत्यनुवर्तते। अयं चेशवर प्रतिषेध एकदेशिनां प्रौढिवादेनैवेति 
प्रागेव प्रतिपादितम्‌। अन्यथा हीश्वराऽभावादित्येवोच्येत। सा०प्र० भाष्य, पृ० २०२ 

१८. मुक्त बद्धयोरन्यतरा भावान्न तत्सिद्धिः। सांख्य १/९३ . 

१९. उभयथाप्यसत्करत्वम्‌। सांख्य १/९४ 
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उपनिषदों के इस प्रसंग को समीक्षात्मक रूप में यहाँ प्रस्तुत किया जा रहा है वहाँ 
कहा है कि “उसने देखा में बहुत हो जाऊ” “उसने कामना की कि में बहुत 
हो जाऊँ” 

उसने यह सब कुछ रचा है जो कुछ यह हे। यह आत्मा है जो पहले 
अकेला ही था और उस समय कोई जीवित न था।* उसने देखा मैं लोकों की 
रचना करुं, उसने लोकों को रच दिया। उसने स्वयं अपने आपको बनाया।* वह 
नियन्ता तत्त्व क्या हे? जिस एक के जान लेने से अज्ञात जान लिया जाता हे! 
जिस प्रकार एक मृतपिण्ड के जान लेने से सम्पूर्ण मृद विकार जाना जाता है। 
एक स्वर्ण पिण्ड के ज्ञान से समस्त स्वर्ण विकार जाना जाता है। वही सत्‌ है 
जो मूल में एक मात्र हे उसी ने सबकी संरचना की है। किसके जान लेने पर 
सब कुछ जाना जाता है। वह अव्ययभूत्‌ योनि परमात्मा है। 

जैसे मकड़ी जाला बुनती है और समेट लेती है। जैसे पृथ्वी से औषधियाँ 
उत्पन्न होती हे। जैसे जीवित पुरुष के केश तथा लोम उत्पन्न होते हैं। इसी प्रकार 
उस अक्षर से यह विश्व उत्पन्न हुआ है।* उपनिषदों के ऐसे स्थल जो यह संदेह 
पैदा करते हैं कि ईश्वर सम्भवतः जगत्‌ का उपादान कारण हो। 


२०. तदैक्षत बहुस्यां प्रजायेय। छान्दोग्य ६/२१३ 

२१. सोऽकामयत बहुस्यां प्रजायेय। तैत्तिरीय २१६ 

२२. इदम्‌ सर्वमसृजत, यदिदं किञ्च। तैत्ति २/६ 

२३. आत्मा वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌। नान्यत्‌ किञ्चन मिषत्‌। स ईक्षत लोकान्नु सृजा 
इति। स इमाल्लोकानसृजत। ऐत० १/१/१ 

२४. तदात्मानं स्वयम कुरुत। तैति २/७ 

२५. उत तमादेशमप्राक्ष्यः। छान्दो ६/१/२ 

२६. अविज्ञातं विज्ञातं ..... भवतीति। 

२७. यथा सोम्यैकेन मृत्पिण्डेन सर्व मृण्मयं विज्ञातं स्यात्‌! 

२८. यथा एकेन लोहमणिना सर्व लोहमयं विज्ञातं स्यात्‌। ` 

२९. सत्वेव सोम्येदमग्र आसीत्‌ एक मेवाद्वितीयम्‌। तदैक्षत बहुस्यां प्रजायेयेति। : 
६/१/३-५, ६/२/२-३ 

३०. कस्मिन्नु भगवो विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं भवतीति। 

३१. तद व्ययं तद्भूतयोनि परिपश्यन्ति धीरा! 

३२. यथोर्णनाभि सृजते गृहणते च यथा पृथिव्यामोषधयः संभर्वन्ति। मु० १/१/३, ६, ६ 


३३. यथा सत: पुरुषात्‌ केशलोमानि तंथाऽक्षरात्‌ संभवतीह विश्वम्‌। 
मु० १/१/३, ६, ६ 
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इस उपर्युक्त उद्भावना को मानने वाले विद्वान्‌ ईश्वर को उपादानभूत रूप 
में स्वीकार तो करते हैं परन्तु वे ब्रह्म में विकार एवं परिणाम स्वीकार नहीं करते। 
जब वह ईश्वर जगत्‌ का उपादान कारण है तो उसके अन्दर विकार एवं परिणाम 
तो होगा ही। क्योंकि यह परम यथार्थ है कि जिस वस्तु का कारण तो परम सद्‌ 
हो परन्तु उसका कार्य यथार्थ रूप में न हो उसको ऐसी सत्ता हो जो एक ही चेतन 
है शेष सब माया मात्र है। 


जो वस्तु या तत्त्व सदा एक रस रहे जिसका अपने मूल रूप से कोई अन्य 
रूपान्तर न हो सके, अथवा जो त्रिकालाबाध्य हो, तीनों कालों में जिसका अस्तित्त्व 
सदा बना रहे। इस प्रसंग में यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि क्या यह चेतन स्वरूप 
नहीं कहा जा सकता? और न ही यह कहा जा सकता है कि वह चेतन स्वरूप 
नहीं है तब उसे क्या कहा जा सकता है। इसको चेतन स्वरूप से भिन्न-अभिन्न 
अथवा उभया रूप न होने के कारण अनिर्वचनीय कहा जा सकता है। यह ठीक 
है। क्या चेतन ईश्वर भी अनिर्वचनीय है? नहीं यह सच्चिदानन्द स्वरूप है। और 
इसका इसी रूप में निर्वचन अर्थात्‌ वर्णन किया जाता है। क्‍या माया भी इसी रूप 
में निर्वचनीय है? कभी नहीं है। तब इसका परिणाम यह निकला कि आप भले 
ही आग्रह पूर्वक यह कहें या न मानें, परन्तु माया चेतन से सर्वथा भिन्न ठहरता है। 
क्योंकि चेतन निर्वचनीय और माया अनिर्वचनीय है। यह दोनों ही अपने स्वरूप का 
परित्याग नहीं करते हैं इसलिए कभी एक नहीं हो सकते हैं। जैसे चेतन का 
अस्तित्त्व तीनों कालों में समान रूप में बना रहता है, वैसे ही माया का अपना 
अस्तित्त्व सदा बना रहता है इसलिए वह परमार्थ सत्तावाली क्यों नहीं कही जा 
सकती हे? 

, इस प्रसंग में यह भी कहा जाता है कि रज्जु में सर्प का भ्रम माया का कार्य 
अस्तित्त्व उसी समय तक है, जब तक रज्जु को रज्जु नहीं समझ लिया 
जाता हे, समझ लेने पर माया का अस्तित्त्व नहीं रहता। इसी प्रकार चेतन ब्रह्म 
अथवा परमेश्वर में यह जगत्‌ माया बस, भासित हो रहा है, चेतन को अपना 
साक्षात्कार होने पर माया का अस्तित्त्व नहीं रहता, फिर उसे परमार्थ सत्ता कैसे 
कहा जायंगा? यहाँ यह ज्ञातव्य है कि क्या चेतन ब्रह्म की कोई ऐसी अवस्था है, 
जब उसे अपना साक्षात्‌ ज्ञान नहीं रहता है यदि है तो उसे अल्पज्ञ, अज्ञानी, 
अल्पशक्ति वाला मानना पड़ेगा। इस स्थिति को कोई भी ब्रह्मवादी नहीं मानता है 
और न ही मान सकता है। क्योंकि उस अवस्था में ब्रह्म अपने स्वरूप से पतित 
हो जाता है, यदि उसे अपना सदा साक्षात ज्ञान है तब यह जगत्‌ को भासित होने 


oS 
३४. साख्य सिद्धान्त “पुरुष”। 
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के लिए उस पर माया का वश कैसे होता है? परन्तु जगत्‌ तो प्रतीत हो रहा है। 
तब माया के अस्तित्त्व से कैसे नकारा जा सकता है। वास्तव में स्थिति यह है कि 
चेतन ब्रह्म अथवा परमेश्वर के अपने साक्षात्‌ ज्ञान काल में भी माया का अस्तित्त्व 
है ही। वास्तव में माया के अस्तित्त्व के साथ ब्रह्म साक्षात्कार का कोई विरोध नहीं | 
है वह अनादिकाल से अपने रूप में चली आ रही है। | 


उपनिषदों में ईश्वर का वर्णन उपादान करण के रूप में नहीं है-जिन | 
उपनिषदों के आधार पर यह कहा जाता हे कि जगत्‌ का मूल उपादान परमात्मा || 
को ही माना है। वास्तव में यह यथार्थ से परे है, इसलिए उपनिषदों के इस प्रसंग || 
को ध्यानपूर्वक अवलोकित करना होगा। तैत्तीरीय उपनिषद्‌ का प्रारम्भिक सन्दर्भ | 
ईश्वर को जगत्‌ का कारण मात्र बताता है न कि उपादान कारण के रूप में ईश्वर 
को मानता है। वहाँ प्रसंग आया है कि यह समस्त अखिल ब्रह्माण्ड विभूति उस || 
चेतन परमेश्वर का चमत्कार है। सर्ग रचना से पूर्व वही एक था, उसके अतिरिक्त 
जो कुछ था वह जीवित न था अर्थात्‌ वह प्रलय अवस्था में था। उसने अपनी ऋत्‌ 
शक्ति से देखा कि सर्ग होना चाहिए, में लोकान्तर को बनाऊँ। उसने लोक-लोकान्तर 
का निर्माण किया। जो आस्तिक जगत्‌ की सर्ग जगत्‌ प्रलय अवस्था को जानते 
मानते हैं, उन्होंने यह माना है कि प्रलय अवस्था में जीव चेतन सुप्तवत्‌ रहते हें। 
यह जगत्‌ वर्तमान सर्ग की अवस्था में न रहकर अपने कारण में लीन रहता है 
अर्थात्‌ मूल उपादान रूप प्रकृति में अवस्थित रहता है। जैसा कि ऋग्वेद के 
नासदीय सूक्त में कहा है कि-उस समय न सूर्य, न चन्द्र, न रात, और न कोई 
चिह, न समुद्र, न अन्तरिक्ष, न ही हरा-भरा जंगल था। उस समय केवल परमात्मा 
स्वधा के साथ रह रहा था।* स्वधामूल प्रकृति का नाम है जो इस जगत्‌ का मूल 
उपादान कारण है। ऐसा ही वैदिक भावना ऐतरेय उपनिषद्‌ के प्रारम्भिक सन्दर्भ 
में कही गयी है-सर्ग रचना से पूर्व वही परमेश्वर था उसके अतिरिक्त जो कुछ 
भी था वह जीवित न था अर्थात्‌ प्रलय अवस्था में था। क्योंकि सर्ग रचना करने 
वाला परमेश्वर है प्रकृति स्वयं में कुछ नहीं कर सकती है वह चेतन को प्रेरणा 
से परिणाम की ओर प्रवृत्त होती है। वह स्वयं कुछ नहीं कर सकती है। नी 
में विक्षोभ अर्थात्‌ प्रकृति की विषम अवस्था पुरुष परमेश्वर के सानिध्य मात्र से 
प्रेरित होता है। ऐसा सांख्य दर्शन ने अनेक प्रसंगो में स्पष्ट किया है। 


छान्दोग्य तथा तैत्तिरीय उपनिषदों के वे वाक्य अलंकार पूर्ण भाषा में प्रस्तुत 


= क 10 
२५. आदीत वातं स्वधया तदेकं तस्माद्धान्यन्य परः किञ्चनास ऋ० १०/९२१/२ 
३६. एक एवाग्र आसीत्‌। आनीत्‌.......स्वधया तदेकं।। ऐतरेय उपनिषद्‌ 
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किये गये हैं” उसने देखा तथा कामना की, कि मैं बहुत हो जाऊं, में उत्पन्न हो 
जाऊँ। इन पदों का अर्थ यदि इसी रूप में समझ लिया जाता है तो निश्चित रूप 
से यह मानना होगा कि ईक्षण तथा कामना करने वाला परमात्मा स्वयं बहुत रूप 
हो गया अर्थात्‌ वह स्वयं उत्पन्न हो गया। यहाँ अनिर्वचनीय माया का किसी प्रकार 
का सम्पर्क प्रकट नहीं किया गया हे और न यह कहीं कहा गया है कि उस चेतन 
परमात्मा में यह जगत्‌ मिथ्याभास रहा है। ऐसी स्थिति में चेतन परमात्मा को 
विकारी होने से कोई नहीं बचा सकता। यदि यह कहा जाय कि उपनिषदों के अन्य 
वाक्यों का उसके साथ समन्वय करने पर यह भाव स्पष्ट हो जाता है कि यह जगत्‌ 
केवल मायिक है, तथा चेतन परमात्मा रूप, मूल आधार में मिथ्या भासित हो रहा 
है। वस्तुतः इस प्रकार के वाक्य भी बड़े रहस्यमय होते हैं इनका कोई एक 
निश्चित अर्थ नहीं रहता। यदि जगत्‌ केवल मायिक है तो इसका यही अर्थ किया 
जा सकता है कि वह केवल माया का विकार हे, माया वैसे प्रकृति का ही नाम 
है जैसा कि श्वेताश्‍वेतर उपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है कि “माया तु प्रकृतिमविद्यात्‌” 
अर्थात्‌ माया तो प्रकृति ही है 

परमात्मा को आधार मानने पर भी माया की उपादानता से उसका कोई 
विरोध नहीं है “जो ईश्वर को जगत्‌ का आधार मानकर माया की उपादानता न 
रह सके। ईश्वर को जगत्‌ का आधार मानकर, जो वर्णन प्राप्त होता है। वह वर्णन 
ईश्वर को उपादान कारण के रूप में प्रस्तुत नहीं करता हे, अपितु जगत्‌ नियन्ता 
रूप में प्रस्तुत करता है। इसलिए उसे सांख्य दुर्शनकार ने भी उसे अधिष्ठाता के 
रूप में स्वीकार किया है। यदि आधार का अर्थ उसे उपादान रूप में स्वीकार किया 


जायेगा तो वह ईश्वर स्वयं विकारी हो जायेगा इससे तो ईश्वर की दुर्दशा करने के 
समान होगा। 


वैदिक साहित्य में ईश्वर की सत्ता निमित्त कारण के रूप में प्रस्तुत : 


वेद और उपनिषदों में ईश्‍वर के स्वरूप की जो व्याख्या प्राप्त होती है उसमें 
स्पष्ट कहा है कि वह ईश्वर समस्त चराचर जगत्‌ का रचयिता है ईश्वर की स्थिति 
का वर्णन करते हुए ऋग्वेद में कहा गया है कि दो सहवासी सखा जीवात्मा तथा 
परमात्मा अपने समान अनादि प्रकृति रूपी वृक्ष पर बैठे हुए हैं उनमें से एक वृक्ष 
के स्वादु फलों का उपभोग करता है, दूसरा जो सच्चिदानन्द स्वरूप है उस वृक्ष 
के फलों का उपभोग नहीं करता है। वह केवल दूसरे को उपभोग करते हुए 
देखता है और उसका साक्षी है जो सखा उस वृक्ष के फलों को खाता है वह 
सुख-दुःख आदि कर्म फलों को प्राप्त होता है। दूसरा सखा जो साक्षी मात्र है 
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अर्थात्‌ फलों का उपभोग नहीं करता वह कभी भी किसी प्रकार के बंधनों में नहीं 
आता है। 

प्रकृति के विकारभूत सृष्टि रूपी वृक्ष पर अनेक जीव बैठे हैं। वहीं पर 
अपनी संतानोत्पत्ति करते हुए उसी वृक्ष के फलों का उपभोग करते हुए उन्हीं की 
प्रसंशा करते हुए अर्थात्‌ विविध प्रकार के कर्मों को भोगते हुए यही कहते हें कि 
अमुक पदार्थ बड़ा स्वादिष्ट है। इसी प्रकार ऋग्वेद में अन्यत्र कहा है कि जिस 
परमेश्वर ने इस विचित्र नाना विध सृष्टि का सृजन किया है। उस स्रष्टा को तुम नहीं 
जानते हो, वह तुम्हारे अन्दर व्याप्त हो रहा है। इसी प्रकार यजुर्वेद में कहा है 
कि जिस ईश्वर के द्वारा द्यौ, पृथ्वी और अपवर्ग आदि निर्मित हुए हैं, वह हम 
सबका उपास्य है। वह सर्वात्मना ईश्वर प्राणी मात्र को सदा अवलोकित कर रहा 
होता है। यह यजुर्वेद के चालीसवें अध्याय में स्पष्ट रूप से कहा गया है! 

कठोपनिषद्‌ में कहा है कि वह ब्रह्म जिस जगत्‌ का निर्माता है, वह 
उर्ध्वमूल है अर्थात्‌ कारण रूप में ऊपर है उसका कार्य रूप विस्तार नीचे है। यह 
अनित्य संसार रूपी वृक्ष प्रवाह से अनादि है ऐसा वृक्ष जिस ब्रह्म के नियन्ता के 
रूप में अवस्थित है, वह ज्योतिष्वान और अमृत है। इसी प्रकार मुण्डक 
उपनिषद्‌ में कहा है कि वह परमात्मा अमूर्त है, निराकार है, उसी से पृथ्वी मन 
प्राण आदि उत्पन्न होते हैं। इसी प्रकार श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ में कहा है कि वह 
एक देव चराचर जगत्‌ में व्याप्त है वह हमारे कर्मा का साक्षी ह) और अणु से 
भी सूक्ष्म तथा महान से भी महान्‌ है। उसी पुरुष से विराट उत्पन्न हुआ जिसे कि 
ब्रह्माण्ड भी कहा जाता है। उसके पश्चात्‌ भूमि उत्पन्न हुई जिस पुरुष के सूर्य, 
चन्द्रमा, नेत्र स्थानी हैं, वायु जिसका प्राण है और पृथ्वी उसका पग है उसी पुरुष 


३७. द्वा सूपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्षं परि षस्व जाते ऋग्वेद ११६४/२९ 
३८. तस्मिन वृक्षे मध्वदः सुपर्णा निविशन्ते सुवते चाधि विश्वे॥ ऋग्वेद 
३९. न तं विदाथ य इमा जजानान्यय्युष्माक मन्तरं बभूव ऋग्वेद।। १०/८२/६१ 
४०. येन द्यौरूग्रा पृथिवी च दुढ़ा येन स्वः स्तभितं येन नाकः।। यजुर्वेद ३२/६ 
४१. यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानुपश्यति यजुर्वेद॥ ४०/६ 
४२. उर्ध्वमूलोऽवाक्शाख एषोऽश्वत्थः सनातनः।। कणे० २१३ 
४३. एतस्माज्जायते प्राणो मन: सर्वेन्द्राणि च। मुण्डक॥ २/२/२३ 
४४. एको देवः सर्वभूतेषु गूढ़ सर्वव्यापी सर्वभूतान्तरात्मा। श्वेता? ६/११ 
४५. अणोरणीयान्महतो महीयानात्मा।। श्वे० ३/२० र 
` ४६. ततो विराडजायत विराजो अधिपुरुषः स जातो अत्यरिच्यत पश्चाद्‌ भूमिमथो पुरः॥ 
० १०/९०/५ 
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से उत्पन्न हुए हैं उसी पुरुष देव विद्वानों ने हवि मानकर यज्ञ का विस्तार किया। 
इस जगत्‌ का सृष्टि रूप कर्तृत्व अर्थात्‌ रचना, पालन व प्रलय करना यज्ञ है। इस 
ब्रह्माण्ड रूप यज्ञ में बसन्त ऋतु और चैत्र और वैशाख घृत के समान हे ज्येष्ठ और 
आषाढ़ इंधन हैं। श्रावण और भाद्रपद इस यज्ञ की आहुति हैं। 


उस विराट से उत्पन्न उस साधनभूत पुरुष को हदयान्तरिक्ष में प्रकृष्टा से 
अभिसिक्त कर भक्ति तथा उसकी पूजा की उन देवों ने जल छिडककर उसको 
पवित्र किया। उस विराट के पूजन से देव, साध्यो ऋषि प्रादुर्भूत हुए। चूँकि यह 
यज्ञ सर्वहुत था। अतः उस विराट से ज्ञान की किरणों का प्रस्फुटित होना 
स्वाभाविक था जिससे साध्यो ऋषि उत्पन्न हुए थे। उसी सर्वहुत यज्ञ से ऋक, 
सामयजु और अथर्व उत्पन्न हुए। उसी सृष्टि रूपी यज्ञ के अनंतर वायव्य, आरण्य 
और ग्राम्य पशु उत्पन्न हुए। उसी के सामर्थ्य से अश्व और उभय दाँतों वाले पशु 
गौ आदि उत्पन्न हुए" 


सांख्य दर्शन में पुरुष अर्थात्‌ ईश्वर को एक विशिष्ट स्थिति में अर्थात्‌ विशेष 
स्वरूप के रूप में माना है सांख्य का परम पुरुष वेद और उपनिषदों के पुरुष में 
जो अन्तर प्रतीत होता है। वह केवल इतना ही अन्तर है कि उपनिषद्‌ और वेद 
का पुरुष अनुभूति मूलक है। और सांख्य का पुरुष तर्क मूलक है। उसमें युक्ति 
को प्रधानता होने के कारण उसके विषय में जितने भी प्रश्‍न पूर्व पक्ष के रूप में 
प्रस्तुत अथवा कल्पित किये जा सकते हैं उनको भी पूर्व पक्ष के रूप में प्रस्तुत 
किया गया है। 


सांख्य में अधिष्ठाता ईश्वर: सांख्य दर्शन में प्रकृति को उपादान कारण के 
रूप में प्रस्तुत किया है, पुरुष को सन्निधिमात्र से प्ररेक माना है। इसलिए कहा है 
कि चेतन सन्निधान से प्रवृत्ति में प्रकृति अर्थात्‌ प्रकृति के मूल रूप को विक्षोभ 
करने वाला पुरुष ही है। और इसके लिए उन्होंने उदाहरण दिया है कि- 


जैसे मणि के सन्निधिमात्र के समान प्रकृति के साथ सानिध्य होने से पुरुष 
का अधिष्ठतृत्व इसलिए सिद्ध होता है कि वह प्रकृति को सृष्टि रचना हेतु प्रेरित 


४७. वयत्युरुषेण हविषा....... वसन्तोऽस्यासीदज्यं ग्रीष्म इध्मः शरद्धवि:॥ ऋ० १०/९०/६ 
४८. तं यज्ञं.....तेन देवा अयजन्त साध्या ऋषयश्च ये। ऋ० १०/९०/७ 

४९. तस्माद्‌ यज्ञात्‌ सर्वहुतः ऋचः सामानि ज्ञज्ञिरे॥ ऋ० १०/९०/८ 

५०. पशुस्ताश्चक्रे वायव्यानारण्या ग्राम्याश्च ये।। ऋ० १०९०/९ 

५१. गावो ह जज्ञिरे तस्मातस्माज्जाता अजावयः।। ऋ० १०/९०/१० 
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करता है।' इस विषय को विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि यदि संकल्प | 
के द्वारा अधिष्ठातृत्व को कहा जाय तब तो यह दोष हो सकता है परन्तु सांख्य | 
तो सन्निधान से ही पुरुष में सृष्टि रचनारूप अधिष्टातृत्व रूप में माना है। इसमें 
अधिष्ठान दिया है कि जैसे अयस्कान्तमणि के सत्निध्य मात्र से उसमें शेल्यनिष्कर्षकत्व | 
दृष्टि गोचर होता हे। केवल संकल्प आदि करने से नहीं उसी प्रकार आदि पुरुष | 
के संयोगमात्र से प्रकृति का महत्‌ रूप में परिणाम होता है। इसी को सोपाधि | 
श्रष्टित्व कहते हैं। इसका अभिप्राय यह है कि अस्कान्तमणि (चुम्बक) के समीप | 
होने मात्र से जड़ निष्क्रिय लोह सक्रिय हो उठता है, उसी प्रकार चेतन ईश्वर || 
अपनी सन्निधि मात्र से इस जड़ प्रकृति को चेतन के समान सक्रिय कर देता है।' 
जड़ प्रकृति की प्रवृति में चेतन ईश्वर का सानिध्य ही उसके अधिष्ठातृत्व का रूप 
है। अत: इस जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति ही है। ईश्वर निर्मित कारण के रूप 
में प्रेरक रहता है। अतः ईश्वर को सम्पूर्ण प्राकृतिक जगत्‌ का अधिष्ठाता माना जाता 
है। 
नित्य मुक्‍त आत्मा, परमात्मा है उपनिषदों में तथा अन्य वैदिक साहित्य में 
ईश्वर की प्रसंशा विविध रूप में की गयी हे जैसे जब कोई भक्त ईश्वर की 
उपासना में लीन होकर तादात्म्य भाव से करता है उस समय भगवान के प्रति 
उसकी निष्ठा अतिविलक्षण होती है। उस समय उपासना की दृष्टि से वह केवल 
उसी के अस्तित्त्व को उपने सम्मुख विराट रूप में अनुभव करता है। ऐसी भक्ति 
| को उस अवस्था में भगवान को जगत्‌ का सब कुछ मानते हुए उसे माता-पिता, 
बन्धु, सखा, विद्या, धन आदि सर्वस्व के रूप में साधक उसे देखने लगता है। 
इसलिए उपनिषद्‌ आदि ग्रन्थों में यदि भक्ति के रूप में उस पुरुष को सब कुछ 
मानते हुए अतिशयोक्ति रूप में प्रस्तुत किया गया हो तो आश्चर्य नहीं। भगवान 
| का यह स्वरूप वस्तुतः उपासना एवं भक्ति कौ स्थिति में ही कल्पित्‌ किया है न 
¦ कि यथार्थ रूप में कहा गया है।* 
EE 
५२. तत्सन्निधानाद्‌ अधिष्ठातृत्वं मणिवत्‌।। सांख्य १/९६ 
| १३. यथाऽयस्कानतमणेः सान्निध्यमात्रेण शाल्यनिष्कर्षकत्वं, न सङकल्पादिना 
तथैवादिपुरुषस्य संयोगमात्रेण प्रकृतेर्महत्तत्वरूपेण परिणमनम्‌ इदमेव च स्वोपाधिप्रण्दत्व 
| मित्यर्थ ध 
| ४ नित्यमुक्तात्मनः प्रशंसा उपासासिद्धस्य वा॥ सां० १/९५ सा०प्र० भाष्य, पृ०२०७ 
१ उपासिद्धस्य वा। उपासायां उपासनायां सः सिद्धो निश्चितोऽर्थः स उपासासिद्स्तस्य 
उपासनावसरेषु कल्पना प्रसूतो यः परमेश्वररूपोऽथो निश्चीयते॥ सांऽसिद्धान्त, 
प ५३ 
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सांख्य दर्शन के प्रथम अध्याय में इस प्रसंग में वर्णन करते हुए पूर्वपक्ष को 
स्थापित करते हुए सांख्य में इसका तर्क पूर्ण उत्तर प्राप्त होता है। इसी प्रसंग के 


अनुसार ही सांख्य दर्शन को निरीश्वरवादी कहा गया है। वस्तुतः सांख्य में जो. 


ईश्वर का खण्डन-सा प्रतीत होता है। वह ईश्वर का उपादान रूप में जो अद्वैत 
वेदान्तवादी वर्णन करते हैं, उनका खण्डन किया गया है। सांख्य दर्शन ईश्वर में 
किसी भी प्रकार का विकार स्वीकार नहीं करता है वह ऐसे पुरुष को स्वीकार 
करता हे, जो नित्य है, मुक्त है और अविकारी है। 

शास्त्रों में यह स्वीकार किया गया हे कि प्राकृतिक तत्त्वों की भक्ति तथा 
उनके साक्षात्कार से विशेष फल की प्राप्ति होती है, परन्तु वह शान्ति लाभ का 
अथवा दुःखत्रय की अत्यन्त निवृत्ति का अन्तिम उपाय नहीं है। प्रकृति अथवा 
प्राकृतिक तत्त्वों की उपासना एवं उसके साक्षात्कार का स्वरूप ऐसा ही हो सकता 
है।* आचार्य विज्ञानभिक्षु इसको स्पष्ट करते हुए लिखते हैं कि विवेक ज्ञान न होने 
पर जब महत्तत्त्व आदि के प्रति प्रकृति की उपासना करने से वैराग्य हो जाता है। 
तभी प्रकृति तत्त्वों में लय हो जाता है। इसलिए यह विषय सांख्य कारिका में भी 
*वैराग्यात्‌ प्रकृतिलय’ (सांख्य का० ४५) बताई गयी है। इसका अभिप्राय यह हे 
कि मूल कारण (प्रकृति) में लय हो जाने से भी कृतकृत्यता प्राप्त नहीं होती है, 
मग्न पुरुष के उत्थान के समान सांसारिक पुरुष के लिए यह उच्च अवस्था हे। 
इस अवस्था में उसे अत्यन्त सुख का अनुभव होता है इस विषय में उदाहरण देते 
हुए कहा है कि जैसे सूर्य की प्रखर ऊष्णता से संतप्त हुआ व्यक्ति किसी शीतल 
जल वाले सरोवर अथवा नदी में.डुबकी लगाता है तो वहाँ उसे सुख और शीतलता 
का अनुभव होता है, परन्तु जंब वह उस जल से बाहर आता है तो बाहर की 
ऊष्णता उसे संतप्त कर देती है। इसी प्रकार प्रकृति तत्त्व में जब ध्यान करता हुआ 
उसमें लीन हो जाता है। तो उसे उसी में आनन्द का अनुभव होने लगता है परन्तु 
जब उसका ध्यान वहाँ नहीं रहता है तो वह पुन: प्रकृति के सामान्य ताप को 
अनुभव करने लगता है अर्थात्‌ उसे कृतकृत्यता तभी प्राप्त होती है जब वह विवेक 
ख्याति को प्राप्त करके ईश्वर में लीन हो जाता है।* 


५६. न कारणलयात्‌ कृतकृत्याता मग्नवदुत्थानात्‌।। सां० ३/५४ 

५७. विवेक ज्ञान भावे यदा महदादिषु वैराग्यं प्रकृत्युपासनया भवति, तदा प्रकृतौ लयो 
भवति, तस्मात कारणलयादपि न कृतकृत्यतास्ति, मग्नवदुत्थानात्‌। यथा जले मग्नः 
पुरुषः पुनरूत्तिष्ठति, एवमेव प्रकृतिलीनाः पुरुषा ईश्वर भावेन पुनरापि भवन्ति। 


संस्कारादे रक्षयेण पुना रागाभि व्यक्तेर्विवेकख्याति विना दोष दाहानुपयतेरित्यर्थः। 
सां०प्र०भाष्य, पृ० ४७३ 
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पूर्वपक्ष कौ ओर से पुनः शंका की जाती है कि यदि उपादान कारण में लीन || 

होने से कृतकृत्यता नहीं होती है तो परमात्मा में लीन हो जाने पर अर्थात्‌ मोक्ष 
RR टार भौ कृतकृत्यता नहीं होनी चाहिए? कुछ विचारक यह || 

मानते हैं कि इश्वर जगत्‌ का उपादान कारण है। इस शंका का उत्तर देते हुए || 

सांख्य दर्शन में कहा हे कि परमात्मा का जगत्‌ परिणाम नहीं है। इसलिए यह || 

नियम ईश्वर पर लागू नहीं होता, क्योंकि ईश्वर का सम्बन्ध प्रकृति के साथ | 
अधिष्ठातृत्व रूप सम्बन्ध हे ही, क्योंकि प्रकृति सर्वथा स्वतंत्र नहीं है, परवश है | 

अर्थात्‌ ईश्वर के नियन्त्रण में ही अपने परिणामों के लिए प्रवृत्त होती है। इसलिए 

कहा है कि “ सोऽन्तरोयमयति “ अर्थात्‌ वह ईश्वर प्रकृति के सूक्ष्मातिसूक्ष्म कणों | 

में अन्तर्यामी होकर स्थित है। अत: जगत्‌ के उपादान भूत्‌ प्रधान में लीन होना 
कृतकृत्यता नहा हे। परन्तु जब पुरुष परम पुरुष ईश्वर में लीन होकर उसका 
साक्षात्कार कर लेता हे तब वह कृतकृत्य हो जाता हे क्योंकि ईश्वर जगत्‌ का 
उपादान नहीं हे वह चेतन स्वतः प्रकाश समस्त जगत्‌ का नियन्ता है“ || 
पर्वपक्ष की ओर से पुनः शंका की जाती है कि यदि ईश्वर जगत्‌ का | 

| उपादान कारण नहीं है, वह केवल अधिष्ठाता है। तब प्रकृति के साथ उसका क्यों 
सम्बन्ध होता हे? इसका समाधान करते हुए सांख्य दर्शन में कहा है कि वह ईश्वर 
सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी समस्त जगत्‌ का कर्त्ता अर्थात्‌ रचयिता है। सूत्र में सर्ववित्‌ 

शब्द का अर्थ विद्‌ ज्ञाने धातु से नहीं, अपितु विद्‌ सत्तायाम्‌ धातु से निष्पन्न मानना 
चाहिए, क्योंकि जो सर्वत्र विद्यमान है, वही सर्ववित्‌ है। इस प्रकार इस पद्‌ में 

| इस सूत्र का अर्थ सर्वव्यापक एवं सर्वान्तर्यामी है सर्वान्तर्यामी होने पर ईश्वर सकल 
| ब्रह्माण्ड का नियन्त्रण एवं रचना कर सकता है। इसी कारण उसका प्रकृति के साथ 
सम्बन्ध है। असम्बद्ध रहता हुआ वह सृष्टि रचना करने में कैसे समर्थ हो सकता 
| है? प्रकृति के साथ ईश्वर के सम्बन्ध को अधिष्ठातृत्व रूप सम्बन्ध कहा जाता है। 


। अत: सांख्य दशन में ईश्वर उपादान कारण नहीं है अपितु वह जगत्‌ का अधिष्ठाता 
'ह। 


ड सांख्य दर्शन में इस विषय का उपसंहार करते हुए निष्कर्ष रूप में है, 
- ` इस प्रकार समस्त युक्तियों के अनुसार ईश्वर की सिद्धि सिद्ध होती है! 
विज्ञानभिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि यह पुरुष ईश्वर अपनी सर्वशक्तिमत्ता 
EE तद्योग: पाखश्यात्‌।। सां० ३/५५ 
Ee 5 हि सर्ववित्‌ सर्वकर्त्ता। सां० ३/५६ 

` शद्शखर सिद्धिः सिद्धाः।। सां ३/५७ 
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तथा सर्व कर्तृत्व शक्ति से युक्त होने के कारण अपनी सन्निथि मात्र से ही सृष्टि 
रचना का प्रेरक बनता हे! जैसे-ऐस्कान्त अर्थात चुम्बक अपनी सन्निधिमात्र से ही 
लोहे को अपनी ओर आकर्षित करता हे। यहां इस सूत्र क द्वारा यह स्पष्ट किवा 
हे कि प्रकृति सृष्टि का उपादान कारण है प्रकृति ही परिणाम को प्राप्त होकर नाना 
प्रकार के पदार्थों के रूप में परिणत हो जाती है। जिस समय प्रकृति सृष्टि रचना 
के क्रम को प्रारम्भ करती है वह ईश्वर की प्रेरणा प्राप्त करके ही, अर्थात्‌ ईश्वर 
की ईक्षण शक्ति से उद्वेलित होकर, उसके सार्वभौमिक ऋतु शक्ति एवं नियमों के 
अनुसार नाना प्रकार के विकारों को प्राप्त करते हुए इस विचित्र सृष्टि का उपादान 
रूप में होकर निर्माण करती हे। 

सांख्य दर्शन की यह मान्यता वेदों और उपनिषदों के अनुसार ही है। क्योंकि 
मुण्डक उपनिषद्‌ में भी कहा है कि वह ईश्वर सर्वज्ञ है सब प्रकार के ज्ञान का 
प्रदाता है तथा वही सबसे बड़ा तप है। इसी प्रकार महाभारत के शान्तिपर्व में 
कहा है कि धर्मज्ञान, वैराग्य और ऐश्वर्य आदि की पराकाष्ठा ईश्वर में ही हा" 


सांख्य दर्शन में ईश्वर के सम्बन्ध में शंका तथा उनका उत्तर प्रथम और 

तृतीय अध्याय में प्राप्त होता है पञ्चम्‌ अध्याय में भी ईश्वर के विषय में वादी 
और प्रतिवादी के रूप में ईश्वर का वर्णन किया गया है। इस प्रसंग में यह शंका 
की जाती है कि ईश्वर को जगत्‌ का अधिष्ठाता मानने पर यह कहा जाता है कि 
कर्म फलों को देने वाला वही हे। परन्तु यह कहना उचित प्रतीत नहीं होता क्योंकि 
ईश्वर कर्मा की उपेक्षा करके अपने सामर्थ्य से फल नहीं दे सकता है। जब फल 
सिद्धि से कर्मा की अपेक्षा आवश्यक है तब ईश्वर को कर्मों का फल प्रदाता 
मानना व्यर्थ प्रतीत होता है। कर्म से फलों की सिद्धि हो जायेगी। क्योंकि फल 
प्रदान में ईश्वर की प्रवृत्ति स्वार्थ भावना से होगी या परार्थ भावना से। लोक में 
प्रत्येक चैतन्य प्रवृत्ति के दो कारण देखे जाते हैं यदि ईश्वर की प्रवृत्ति में पहला 
कारण हो तो वह रागी समझा जायेगा। और राग के साथ फिर उसमें द्वेष की 
सम्भावना रहेगी। क्योंकि स्वार्थ भावना से प्रवृत्त हुआ कोई भी व्यक्ति राग-द्वेष के 
६१. अयस्कान्तवत्‌ सन्निधिमात्रेण प्रेरकत्वादित्यर्थः। तदा चासमाप्तार्थ पुरुष सानिध्यात 

तदर्थमन्येच्छाऽनधीनाया अपि प्रकृतेः प्रवृत्तिरावश्य कीति॥ 

सा०प्र०भाण्य, पु० ४७७ 
६२. यः सर्वज्ञः सर्वविद्यस्य ज्ञानमयं तप:॥ मुण्डक १/१/९ 
६३. ईदृशेश्वरसिद्धिः सिद्धाः सानिध्यमात्रेणेश्वरस्य सिद्धस्तु श्रुतिस्मृलिषु सर्वसम्मतेत्यर्थः।। 

(वही) 
६४. नेशवराधितिष्ठते फलनिष्पतिः कर्मणा तत्सिद्धेः।। सां०सूत्र ५/२ 
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प्रभाव से अछूता नहीं रह सकता। विज्ञानभिक्षु ने इस विषय में स्पष्ट कहा है कि 
जब ईश्वर जीवात्मा के ही कर्मा का फल देता है तो उस रूप में उसे अधिष्ठाता 
मानने की आवश्यकता नहीं है। 


ईश्वर को कर्म फल प्रदाता के रूप में पदार्थ की भावना से युक्‍त माना जाये 
क्योंकि कहा जाता है कि भगवान करुणामय है। अपनी उस देवी करुणा के कारण 
जीवों के उद्धार के लिए सृष्टि रचना करता है, तो इस अवस्था में प्रश्‍न उठता है 
कि जब वह इतना करुणामय हे, तो सृष्टि को वह दुःखमय क्यों बनाता है? 
इसलिए प्रतिवादी की दृष्टि से यह कहा गया कि जगत्‌ रचना अथवा कर्म फलों 
की सिद्धि के लिए ईश्वर को स्वीकार करना, उचित प्रतीत नहीं होता। संसार की 
स्थिति को देखते हुए यह कहना कठिन है कि यह जगत्‌ रचना करुणामूलक हे। 
एक अन्य तथ्य भी है कि जहाँ हमें करुणा तथा परोपकार प्रतीत होता है वहाँ पर 
किसी न किसी रूप में व्यक्ति में अपने उपकार की भावना भी निहित रहती है 
इस प्रकार का ईश्वर एक राजा की भाँति एक लौकिक पुरुष ही होगा। इसी तथ्य 
को स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने कहा है कि अपने उपकार की भावना से ईश्वर का 
अधिष्ठाता होना लोक के समान हो जायेगा! ' 


इसी प्रकार वह ईश्वर लौकिक राजा की तरह समझा जायेगा। इससे सिद्ध 
होता है कि यदि उपर्युक्त दोनों स्थितियों में से ईश्वर की कोई स्थिति सम्भव नहीं 
हो सकती तब उस स्थिति में ईश्वर के स्वरूप के विषय में जो भी स्थिति स्वीकार 
की जायेगी, वह केवल पारिभाषिक तत्त्व होगा। इस विषय को स्पष्ट करते हुए 
विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि संसार धर्म के विद्यमान रहने पर भी उसे ईश्वर शब्द 
से कहा जाय तो प्रथम सृष्टि में उत्पन्न पुरुष को पारिभाषिक अथवा परिकल्पना 
मात्र ही कहना होगा। तब तो हममें और आप में ईश्वर अस्तित्त्व तथा नास्तित्त्ववादी 
कहलाने वाले दोनों में अन्तर नहीं होगा। ईश्वर को संसारी कहने पर उसमें 
सांसारित्व एवं उसके विपरीत अप्रतिहतेच्छत्व दोनों परस्पर रहने से र नित्यत्व 
ऐश्वर्य सिद्ध नहीं हो सकेगा। इसका निष्कर्ष यह है ईश्वर को काल्पनिक मानने 
—्o = 
६५. स्वोपकारादधिष्ठानं लोकवत्‌।। सां०सूत्र ५/३ 
६६. लौकिकेश्वरवदितरथा।। सां०सूत्र ५/४ 
६७. पारिभाषिको वा॥ सां०सूत्र ५/५ 
६८. संसार सत्वेऽपि चेदीश्वरस्तर्हि सर्गाययुत्पत्रपुरुष परिभाषामात्रमस्माकमिव भवतामपि 
स्यात्‌ संसारित्वाप्रति हतेच्छत्वयोविरोधान्नित्यै श्वर्यानुपपत्तेरित्यर्थः।। सां०प्र०भा०, 
प० ५६३ 
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पर किसी का भी चित्त संतोष रूप में नहीं रह सकेगा और वह ईश्वर परिकल्पना- 


मात्र होगा। 

इन उपर्युक्त शंकाओं का उत्तर देते हुए कपिल मुनि ने स्पष्ट किया कि इस 
प्रकार की शंका करना व्यर्थ है क्योंकि राग के बिना ईश्वर को सिद्धि होती हे! 
ईश्वर के अस्तित्त्व को उस रूप में स्वीकार किया जाता हे जहाँ रागादि की 
कल्पना नहीं की जा सकती है। इस विषय में हेतु यह है कि प्रत्येक मूल तत्त्व 
की नियत कारणता होती है, जो जगत्‌ के मूल कारण हें उन सबको कारणता 
अपने-अपने रूप में व्यवस्थित है। यह एक ऐसा निश्चित क्रम अथवा व्यवस्था 
है, जिसमें तनिक भी परिवर्तन नहीं किया जा सकता हे। सांख्य को दृष्टि में जगत्‌ 
का मूल उपादान कारण प्रकृति है। प्रकृति जड़ होने के कारण स्वयं प्रवृत्त होने में 
असमर्थ है। इसलिए प्रकृति का प्रेरक बनकर ईश्वर अधिष्ठातृरूप में जगत्‌ रचना 
करता है। उसकी प्रेरकता में किसी तरह के राग-द्वेष आदि की सम्भावना नहीं को 
जा सकती है। ईश्वर की इस प्रेरणा को उपनिषद्कारों ने ईक्षण अर्थात्‌ ईश्वर को 
सार्वभौमिक स्वाभाविक शक्ति माना हे इसी रूप में सांख्य दर्शन भी ईश्‍वर को इस 
करुणा और न्याय को स्वाभाविक शक्ति के रूप में ही मानता है। राग और द्वेष 
की कल्पना हम जो सामान्य पुरुष हैं, उनमें की जा सकती है ईश्वर के अन्दर राग 
और द्वेष की कल्पना करना, ईश्वर के साथ अन्याय करना है। यदि ईश्वर अपने 
स्वाभाविक गुण के अनुसार जीवात्माओं का कल्याण चाहता है, जीव (पुरुष) 
नाना प्रकार के कमों का अनुष्ठान करते हुए अपने और प्रकृति के भेद को 
समझकर कैवल्य को प्राप्त करे। ईश्वर की इस इच्छा को सामान्य राग-द्वेष में 
शामिल नहीं करना चाहिए। वस्तुत: साख्य की दृष्टि में ईश्वर प्रकृति का नियन्ता 
मात्र हे जीवात्मा प्रकृति का भोक्ता है और अचेतन प्रकृति परिणामिनी एवं भोग्य 
है। इस प्रकार यह तत्त्व अपनी-अपनी सीमा में कार्य करते हुए विश्व सृष्टि की 
समस्या को पूर्ण करते हैं। 


पूर्वपक्ष के रूप में पुन: शंका की जाती है कि ईश्वर प्रकृति का अधिष्ठाता 
होने पर प्रकृति के सम्पर्क में वह अवश्य आयेगा, तब उसे नित्य शुद्ध, आनन्द 
तथा नित्य मुक्त स्वभाव कैसे कहा जा सकता है? इस शंका का उत्तर देते हुए 
सांख्य दर्शन में कहा हे कि अधिष्ठाता एवं नियन्ता ईश्वर प्रकृति के साथ योग होने 
पर वह नित्य मुक्त नहीं रहेगा, ऐसा मानना अनुचित है क्योंकि प्रकृति जड़ है और 
पुरुष चेतन है। जेसे कुम्भकार घट का निर्माण करता है। इसका यह अभिप्राय कहा 


६९. न रागादते तत्सिद्धिः प्रतिनियत कारणत्वात्‌॥ सां०सूत्र ५/६ 
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हे कि उस कुम्भकार का स्वभाव परिवर्तित हो जायेगा। इसी प्रकार पुरुष के जगत्‌ 
नियन्ता होने पर भी उसके नित्य मुक्त स्वभाव में कोई अन्तर नहीं आता है!” 


इस विषय में पुनः शंका की जाती है कि जगत्‌ का मूल उपादान कारण 
प्रकृति है और ईश्वर उसमें प्रेरणात्मक सहयोग देता है। तब उस प्रकृति रूप प्रधान 
शक्ति के सहयोग से ईश्वर में कुछ उपादान रूप अंश स्वीकार करना चाहिए। | 
ऐसी शंका होने पर सांख्य दर्शन ने इसका उत्तर दिया है कि यदि यह माना जाये | 
कि प्रकृति के सहयोग से ईश्वर भी जगत्‌ का उपादान है तो ईश्वर में संग की | 
आपत्ति का दोष आ जायेगा। ईश्वर एक ऐसी शक्ति है जो अपना कार्य करने 
में किसी अन्य शक्ति की अपेक्षा नहीं रखती है। जब कुम्भकार घडे का निर्माण 
निमित्त कारण के रूप में करता है, उस समय उस कुम्भकार को कोई भी उपादान 
रूप में नहीं मानता है। इसी प्रकार ईश्वर भी प्रकृति के अधिष्ठाता के रूप में 
अर्थात्‌ निमित्त कारण के रूप में जगत्‌ का निमित्त कारण है और प्रकृति जगत्‌ की 
उपादान कारण है दोनों के गुण एवं स्वरूप भिन्न-भिन्न होने के कारण उनमें 
संघापत्ति दोष नहीं आता है। 
ईश्वर अपनी सत्ता से अथवा सर्वशक्तिमान होने से जगत्‌ को उत्पन्न कर 
देता है यदि यह शंका पुनः की जाये कि ईश्वर में क्योंकि सर्व सामर्थ्य है तो क्यों | 
न उसे जगत्‌ का मूल उपादान कारण मान लिया जाय। इसका उत्तर देते हुए सांख्य || 
दर्शन में कहा है कि यदि ईश्वर अपनी सत्ता से अथवा अपने सामर्थ्य से समस्त | | 
| 
| 


जगत्‌ को उत्पन्न कर सकता हे तो, मूल उपादान के समान यह समस्त संसार भी || 
पूर्ण ऐश्वर्य युक्त होना चाहिए। परन्तु ऐसा नहीं होता है। यहाँ यह भी ज्ञातव्य है || 
कि यदि ईश्वर को किसी भी रूप में उपादान कारण माना जाये तो ईश्वर में । 

परिणाम अथवा विकार भी अवश्य मानना होगा। जबकि चेतन परम पुरुष को कहीं | 
पर भी विकारी नहीं माना जाता है। | 


ईश्वर को तो सत्‌-चित्‌-आनन्द स्वरूप, निराकार, सर्वशक्तिमान, अजन्मा | 
निर्विकार अनादि, अनन्त सर्वाधार, सर्वव्यापक, अजर, अमर, अभयनित्य, और सृष्टि | 
कर्ता के रूप में वेदो और उपनिषदों ने माना है। अतः सांख्य को दृष्टि में चेतन | 
सर्वदा अपरिणामी ही रहता है। अत: ईश्वर सृष्टि का उपादान कारण नहीं ह | 


ईश्वर को उपादान कारण के रूप में स्वीकार न करते सांख्य दर्शन में 
कहा है कि ईश्‍वर में किसी भी प्रकार का परिणाम नहीं होता है यह उसका 
स विक सत्या 


७०. तद्योगेऽपि न नित्यमुक्तः॥ सां०सूत्र ५/७ 
| ७१. प्रधान शक्ति योगाच्चेत सङ्गापत्तिः। सां०सूत्र ५/८ 
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उपादान रूप प्रमाण के अभाव में सिद्ध नहीं होता है। इसीप्रकार उस उपादान 
कारण के रूप में प्रत्यक्ष प्रमाण के अभाव में कोई सम्बन्ध न होने से अर्थात्‌ 
व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध का ग्रहण न होने से अनुमान प्रमाण से भी ईश्वर की 
उपादान कारण के रूप में सिद्धि नहीं होती है। क्योंकि अनुमान प्रमाण प्रत्यक्ष 
मूलक होता है इसलिए यही समझना चाहिए कि त्रिगुणात्मक जड़ जगत्‌ का 
उपादान कारण त्रिगुणात्मिका प्रकृति ही हे। इससे सिद्ध होता है कि चेतन प्रकृति 
का उपादान कारण नहीं है। 


सूत्र में इस विषय को और अधिक स्पष्ट करते हुए कहा है कि श्रुति में भी 
यही स्पष्ट किया गया है कि प्रधान ही इस दृश्यमान जगत्‌ का उपादान कारण है।* 
जैसा कि श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में माना है कि अजर अर्थात्‌ प्रकृति जो कि सत्य 
रजस्‌ और तमस्‌ स्वरूप वाली है। अपने समान स्वरूप वाले त्रिगुणातमक विश्व 
को उत्पन्न किया। इसी प्रकार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी कहा है कि यह जगत्‌ 
उस समय अर्थात्‌ उत्पत्ति से पूर्व अव्याकृत था। उसके पश्चात्‌ यह नाम रूप तथा 
व्यक्तावस्था में उत्पन्न हुआ। इसी प्रकार ऋग्वेद के अनेक स्थलों में इसी बात 
को माना है कि उत्पन्न होने से पूर्व जगत्‌ अपनी अव्यक्त अवस्था में रहता है 
अपने मूल उपादान रूप प्रकृति से व्यक्त अवस्था में आता है। अथर्ववेद में भी 
इसी प्रकार से माना है।* 


इसी विषय को स्पष्ट करते हुए आचार्य बिज्ञान भिक्षु ने कहा है कि वह , 
ईश्वर तो जीवों के कर्मो का फल देने वाला है ऐसे इश्वर को यदि स्वीकार नहीं 
किया जायेगा तो जीव को उसके कर्मफल का भोग और सृष्टि का संचालन नहीं 
बन पायेगा यह मानना सर्वथा अनुचित है कि सांख्य दर्शन में ईश्वर को नहीं माना 
है। यह केवल भ्रम ही है। सांख्य दर्शन ने केवल ऐसे ईश्वर को नहीं माना है, 


७९. सततामत्राच्चेत सर्वैश्वर्यम्‌।। सां०सूत्र ५/९ 

७३. प्रमाणाभावान्न तत्सिद्धि;॥ सां०सूत्र ५/१० 

७४. सम्बन्धाभावान्नानुमानम्‌।। सां० ५/११ 

७५. श्रुतिरपि प्रधानकार्यत्वस्य।। सां० ५/१२ 

७६. अजामेकां लोहित शुक्ल कृष्णां बह्वी प्रजाः सृजमानां सरूपाः।। श्‍वेता? ४/५ 

७५ तद्वेद तहमव्याकृतमासीत्‌, तन्नामरूपाभ्यां व्याक्रियत।। बृहदा० १/४/६ 

७८. द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया ऋग्वेद १/१६४/२० दक्षस्य वादिते जन्मनि व्रते ऋ० 
१०/६४/५ देवानां नु वयंजाना। ऋ० १०/७२/१-९ अपांग प्राङेति स्वधया ऋ०- 
३/९६४/३८ अनीदवातं स्वधया तदेकम्‌ ऋ० १०/१२९/२-३ 

७९. त्रिभिर्गुणेभिरावृतम्‌।। अथर्व० १०/८/४३ 
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जो सृष्टि का उपादान कारण माना जाता हे। अधिष्ठाता के रूप में सांख्य ने ईश्वर 
की सत्ता को स्वीकार किया हो 


विज्ञान भिक्षु ने अपने भाष्य में यह स्पष्ट किया है कि जिस प्रकार इस शरीर | 
में जीवात्मा अधिष्ठाता हे उसी प्रकार समस्त जगत्‌ का अधिष्ठाता एक मात्र ईश्वर | 
है। अद्वैत वेदान्त में जो ऐसा ईश्वर माना जाता है कि वह असंग परमेश्वर अविधा | 
शक्ति के साथ सम्बन्धित हो जाता है, यह मान्यता अनुचित है। क्योंकि वह ईश्वर | 
तो असंग है। वह सर्वत्र व्यापक होते हुए भी प्रकृति के सभी पदार्थो से निसंग | 
रहता है। ईश्वर का अविधा शक्ति के साथ सम्बन्ध होना सम्भव नहीं है। विज्ञान 
भिक्षु स्पष्ट करते हुए लिखते हैं कि अद्वैत वेदान्त जो जिसमें नहीं है, उसको मानना 
अवभास कहलाता है। यह अध्यास अर्थात्‌ अविद्या का अधिकार हेतु संयोग रूप 
संग के बिना सम्भव नहीं है चेतन को सर्वत्र निसंग अपरिणामी बताया गया है। 
उसमें अविधा अथवा माया का संग किसी भी प्रकार सम्भव नहीं है अनेकों श्रुति 
प्रमाणों से यह सिद्ध हे कि ईश्वर अधिष्ठातृत्त रूप ही हे। बह सृष्टि का उपादान 

| कारण नहीं है 

सांख्य दर्शन निरीश्वरवादी नहीं है आचार्य विज्ञानभिक्षु ने अपने प्रवचन 
भाष्य में ईश्वर को सांख्य की दृष्टि में बतलाने का पूर्ण सफल प्रयास किया है। 
वास्तव में उन्होंने सांख्य दर्शन को पूर्णरूपेण वैदिक दर्शन के रूप में अंगीकार 
किया है वस्तुतः जिन विद्वानों ने सांख्य दर्शन को निरीश्वरवादी माना है उन्होंने 
सांख्य दर्शन के साथ अन्याय किया है। सांख्य दर्शन ने अपने दर्शन के जो अनेक 
सिद्धान्त एवं पारिभाषिक शब्दों को लिया है, वे पारिभाषिक शब्द सीधे वेदों से , 
लिये हैं। जैसे पुरुष शब्द को ही लीजिए। जैसा कि इस अध्याय में यह स्पष्ट किया | 
जा चुका है कि उपनिषद्‌ और वेदों में स्पष्ट रूप से पुरुष शब्द का अर्थ जीवात्मा । 
और ईश्वर दोनों के अर्था; में अनेक स्थानों पर प्रयुक्त हुआ है। “हौ पुरुषो | 


हदयस्थौ” अर्थात्‌ दो पुरुष हृदय रूपी गुहा में व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध से रहते हैं 
यहाँ पर स्पष्ट रूप में एक पुरुष शब्द का प्रयोग ईश्वर के र्यी में किया हे ओर 
दूसरे पुरुष शब्द का प्रयोग जीवात्मा के अर्थ में किया है। व्यापक परम पुरुष 


८०. अन्यथा जीवव्या वृत्तस्येश्वर नित्यत्वादेगेणत्व कल्पनागौखम्‌।। सां०प्रभ्मा०, पृ० 
५७१ 

८१. नाविद्या शक्तियोगो निः संगस्य।। सां०सूत्र ५/१३ र 

८२. नि: संगतया चेतनस्याविद्याशक्ति योगः साक्षात्र सम्भवतीति। अविद्या ह्यन्यस्मिस्तदा- 
कारता॥ सां०प्र०भा०, पृ० ५७३ 
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ईश्वर है और व्याप्य जीवात्मा पुरुष है। मुण्डक और श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ में स्पष्ट 
कहा है कि इस प्रकृति रूपी वृक्ष पर भोक्ता पुरुष जीवात्मा निमग्न है प्रकृति की 
नाना प्रकार की मोहात्मक शक्ति से मोह को प्राप्त हो रहा है जो वीतराग योगी 
अपने आत्मा को निर्मल कर परमात्मा को अपने से भिन्न साक्षात्कार करता है वह 
जीवात्मा शोक से रहित हो जाता है। इसी प्रकार कठोपनिषद्‌ में कहा है कि 
हृदयाकाश में प्रविष्ट हुए जीवात्मा और परमपुरुष छाया और धूप कौ तरह 
अवस्थित है 

इसी प्रकार श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में स्पष्ट रूप में कहा है कि ईश्वर और 
जीव क्रमशः सर्वज्ञ और अल्पज्ञ हैं, अर्थात्‌ ईश और अनीश हैं वे दोनों ही अजन्मी 
हैं। किसी से विकृत होकर उत्पन्न नहीं हुए हैं इन दोनों से भी भिन्न एक अजा 
अर्थात्‌ प्रकृति ही पुरुष के उपभोग का साधन बनती है।” 

सांख्य ने चेतन और अचेतन दो मूलभूत तत्त्वों के अस्तित्त्व को स्वतंत्र एवं . 
वास्तविक माना है चेतन का दो वर्गो में वर्णन किया गया है। ईश्वर और जीवात्मा 
सांख्य के ईश्वर विषयक विचारों को प्रस्तुत करते हुए एक विचारणीय बात है कि 
उसको एक माना जाना चाहिए या अनेक? जीवात्मा पुरुष को तो सांख्य ने अनेक 
स्पष्ट रूप में माना हे। सांख्य ने ईश्वर के विषय में कहा है कि वह प्रकृति का 
अधिष्ठाता एवं नियामक है इस आधार पर ईश्वर एक ही है क्योंकि जहाँ पर भी 
क प्रसंग सांख्य में आया है। वहाँ पर एक वचन में ही वर्णित किया गया 
है जैसे कि “ईदृशे ईशवरसिद्धि सिद्धः” यहाँ पर ईश्वर पद का एक वचन में ही 
प्रयोग किया गया है। इसी प्रकार “स हि सर्ववित्‌ सर्वकर्त्ता” इस पद में ही एक 
ही ईश्वर का वर्णन मिलता है। कुछ विद्वान्‌ यह शंका कर सकते हैं कि जब 
जीवात्मा अनन्त हैं, वे चेतन भी हैं उन्हीं को प्रकृति का नियन्ता क्यों न मान लिया 
जाय? ऐसी आशंका करना व्यर्थ ही है। जीवात्मा का स्वरूप अल्पज्ञ और 
अल्पशक्ति वाला माना है। वह अनन्त शक्तिवाला नहीं हो सकता। इस पर यदि 
जह कहा जाए कि कपोत्‌ पञ्जर न्याय से ऐसा क्यों ने मान लिया जाय? जैसे कि 
के कबूतर जाल को उड़ाकर नहीं ले जा सकता है परन्तु बहुत से कबूतर मिलकर 
त 
८३. समाने वृक्षे पुरुषो निमग्नोऽनीशया शोचति मुह्यमान: जुष्टं यथा पश्यत्यन्यमाशमस्य 

महिमानमिति वीत शोक:॥ मु० ३/१/२ श्‍वेता० ४/७ 
८४. ऋतं पिवन्तौ सुकृतस्य लोके गुहां प्रविष्टौ परमे पराथे छाया तपौ ब्रह्मविदो वदन्ति 
पञ्चाग्नयो ये च त्रिणाचिकेता।। कठो० १/३/१ 

८५. ज्ञाज्ञौं द्वावजानीशनीशावजा ह्येका भोक्तृभोग्यार्थ युक्ता।। श्वेताश्वतर १/९ 
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जाल को उड़ाकर ले जा सकते हैं। इसी प्रकार अनेक जीव मिलकर प्रकृति का 
नियन्त्रण कर सकते हैं। ऐसा मानना भी सर्वथा अनुचित ही है। क्योंकि जीवात्मा 
और ईश्वर की शक्ति में बहुत अधिक अन्तर है जीवात्मा योग की शक्ति से चाहे 
कितनी ही सिद्धियाँ क्यों न प्राप्त कर ले वह सर्वशक्तिमान और सर्वज्ञ नहीं हो 
सकता है। यदि जीवात्मा में सृष्टि रचने की शक्ति उत्पन्न हो जाये तो जीवात्मा तो | 
अनेक एवं असंख्य हें उनमें से यदि हजारों जीवात्मा भी इस शक्ति से सम्पन्न हो | 
जायें कि वे सृष्टि रचना कर सकते हों तब तो यह भी सम्भव है कि वे जीवात्माएँ | 
सैकड़ों सृष्टियों की रचना कर डालें, जिसके लिए अवकाश (स्थान) ही नहीं है। 
अत: कितने ही जीवात्मा क्यों न इक्कट्ठे हो जायें वे अल्पशक्ति ही रहेंगे, उनमें 
सृष्टि कर्तृत्व सम्भव ही नहीं हे। 

मुक्‍त आत्मा भी इस कार्य के लिए समर्थ नहीं हो सकता, क्योंकि वह मुक्त 
होकर अपने अल्पञ्ञ स्वरूप का परित्याग नहीं कर सकता। जीवात्मा मुक्त होने पर 
सांख्य की दृष्टि में दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति को ही प्राप्त होता है। यह अवश्य 
है कि बद्ध जीव की अपेक्षा मुक्त जीवात्मा में सामर्थ्य बढ़ जाता है परन्तु वह 
इतना सामर्थ्य नहीं प्राप्त कर लेता कि जगत्‌ रचना कर सके। जगत्‌ रचना तो दूर 
की बात है वह एक बीज या पेड़ का पत्ता तक नहीं बना सकता है। संसार के 
समस्त वैज्ञानिक मिलकर भी इस कार्य को करने में समर्थ नहीं हैं, आज तक 
किसी आधिभौतिक प्रयोगशाला ने ऐसा निर्माण नहीं किया जो जगत्‌ को रचना को 
कोटि हो। | 

इस विषय में एक अन्य युक्ति है कि अनेक नियन्ता मानने पर समान प्रवृति । 
का होना अशक्य है। चेतन का यह स्वभाव है कि समान साधन होने पर भी उसमें 
प्रवृति भिन्न-भिन्न ही देखी जाती है यह सम्भव हो सकता है कि एक जगत्‌ की | 
रचना चाहे तो दूसरा प्रलय चाहेगा इसलिए विश्‍व ब्रह्माण्ड की यह सामन्जस्य पूणं | 
समान व्यवस्था किसी एक नियन्त्रण सूत्र का प्रणेता एक ही हो सकता है। इस || 
विषय में एक अन्य भी हेतु है कि सांख्य में जीवात्मा को भोक्ता स्वीकार किया | 

। 


गया है भोक्ता नियन्ता नहीं हो सकता है। इस विषय पर श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ में 
स्पष्ट रूप में कहा गया है कि भोक्ता भोग्य और प्रेरिता को यथावत्‌ समझ कर 
अखिल विश्व इन्हीं तीन प्रकारों में कह दिया है। यह अनादि शक्ति है इसका 
अर्थ हुआ कि वेदादि शास्त्रों में जीवात्मा को भोक्ता के रूप में ही माना गया है। 


` अतएव सांख्य दर्शन निरीश्वरवादी नहीं है सांख्य दर्शन में ईश्वर को प्रकृति 


८६. भोक्ता भोग्य प्रेरितारं च मत्त्वा सर्व प्रोक्तं त्रिविधं ब्रह्ममेतत्‌॥ रेवेता० ३/९२ 


So” 
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र 


का प्रेरयिता नियन्ता और अधिष्ठाता माना हे। प्रकृति स्वतन्त्र नहीं है प्रत्युत्‌ परवश 
है। आचार्य शंकर ने वेदान्त सूत्रों के भाष्यों में सांख्य का खण्डन किया है। यह 
इतना खण्डन किया है कि अन्य किसी भी दर्शन से अधिक है। शंकर के खण्डन 
का आधार सांख्य के अनुसार प्रकृति में स्वतंत्र प्रवृत्ति का होना है। परन्तु यह 
मान्यता केवल वापंगण्य कौ है। कपिल मुनि की नहीं है। शंकर ने ऐसा मानकर 
कि कपिल को सांख्य दर्शन के अनुसार निरीश्वरवादी स्वीकार किया जाना 
चाहिए। परन्तु जैसा कि वर्णन किया जा चुका हे प्रकृति के प्रेरिता चेतन परम पुरुष 
को माना हे इन दोनों का स्वतंत्र व्यक्तित्व हे। 
डॉ० राधाकृष्णन ने माना हे कि सांख्य एक ऐसे ईश्वर को मानता हे जो 
प्रकृति के अन्दर लीन था, बाद में प्रकट हुआ! डॉ० राधाकृष्णन का यह मत 
उचित प्रतीत नहीं होता हे, क्योंकि प्रकृति लीन तो प्रकृति की साधना करके 
जीवात्मा हुआ करता है। ईश्वर प्रकृति में लीन नहीं होता है वह सदा ही प्रकृति 
से परे प्रेरक बनकर उदासीन भाव से रहता है। 
सांख्य दर्शन को ईश्वर सम्बन्धी मान्यता ईश्वर के सम्बन्ध में पौराणिक 
मान्यताओं से भिन्न है वह एक तार्किक ईश्वर है ईश्वर की सिद्धि विशेष प्रकार 
सेन करके गौण रूप से कौ गयी है। ऐसा कुछ विद्वानों का मत है। वास्तव में 
अत्यक दर्शन का अपना मुख्य प्रतिपाद्य विषय होता हे सांख्य दर्शन का मुख्य 
प्रतिपाद्य विषय ह प्रकृति, जो भोग्या रूप में है, उसके विकास का विस्तारपूर्वक 
से करना। प्रकृति जगत्‌ का उपादान कारण हे इसका वर्णन करके साख्य ने 
जा इस समस्त विश्व का भोक्ता है अनेक डी युक्तियों 
RT आ को बा का है मे 
ईश्वर का भी वर्णन सम्मिलित है क्योंकि जा 0 की ला 
तो सता त री न लिक ht यदि सांख्य ईश्वर को न मानता होता 
“समाधि, सुषुप्ति मोक्षेषु ब्रह्मरूपा” vo कन + पा र 
पु अर्थात्‌ समाधि सुषुप्ति और मोक्ष में ब्रह्म का 
थात्‌ ईश्वर का साक्षात्कार होता है। जो भी दर्शन मोक्ष के अस्तित्त्व को स्वीकार 
कता हे वह ईश्‍वर की सत्ता को कैसे स्वीकार नहीं करेगा। सांख्य दर्शन में प्राप्त 
समस्त प्रमाणों का वर्णन किया जा चुका हे अत: यह स्पष्ट रूप में कहा जा सकता 


है कि सांख्य निरीश्वरवादी नहीं है। 
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दशम अध्याय 
शब्द शक्ति 


शब्द और अर्थ का परस्पर वाच्य वाचक भाव सम्बन्ध होता हे। विज्ञान 
भिक्षु ने इसे स्पष्ट करते हुए कहा है कि अर्थ में वाच्यता नाम की शक्ति और शब्द | 
में वाचकता नाम की शक्ति रहती है। उस शक्ति के ज्ञान से ही शब्द के द्वारा | 
अर्थ की उपस्थिति होती हे वस्तुतः शब्द का प्रयोग अर्थात्‌ उच्चारण अर्थ को | 
बताने के लिए ही किया जाता हे। इस कारण शब्द को वाचक कहते हैं। और अर्थ 
को वाच्य अर्थात्‌ बोध्य कहते हैं। तादात्म्य सम्बन्ध इनमें कहा जाये तो लड्डू, 
जिलेबी, मिठाई कहने मात्र से मिठाई से मुँह भर जाना चाहिए। इसी प्रकार अग्नि 
कहने मात्र से मुँह जल जाना चाहिए, परन्तु ऐसा नहीं होता है। इससे स्पष्ट है कि 
शब्द और अर्थ में तादात्म्य सम्बन्ध नहीं है। शब्द में जो अर्थ बोधन शक्ति हे 
उसको वाचकता शक्ति कहते हैं, उसी को सहज शक्ति भी कहते हैं उसी के ज्ञात 
होने पर व्यवहार हो जाता है, उस शक्ति का यदि ज्ञान न हो तो अर्थ समझ में 
नहीं आता है और न ही व्यवहार हो पाता है। यही कारण है कि जिस व्यक्ति को 
जिस भाषा का बोध नहीं होता है। उस व्यक्ति सै यदि अपरिचित भाषा में कुछ | 
कहा जाय तो उसको अर्थ बोध नहीं होता है, इसलिए वह कोई उत्तर नहीं दे || 
पाता है। 

इस शब्द शक्ति के ग्राहक अर्थात्‌ निमित्त क्या हैं? उनको बतलाया है कि 
शब्द का ज्ञान तीन निमित्तों अर्थात्‌ कारणों से होता है। विज्ञान भिक्षु ने इसकी | 
व्याख्या करते हुए बतलाया हे कि प्रथम निमित्त आप्तोपदेश दूसरा वृद्ध व्यवहार 
तीसरा प्रसिद्ध पद सामाधिकरण्य। इन तीन कारणों अर्थात्‌ निमित्तो से उक्त सम्बन्धों 
का ज्ञान हो पाता है। इसलिए शब्द और अर्थ इन दोनो में वाच्य-वाचक भाव 


पा 


१. वाच्य वाचक भावः सम्बन्धः शब्दार्थयोः। सां० सूत्र ५/३७ 

२. अर्थे वाच्यताख्या शक्तिः शब्दे वाचकताख्या शक्तिरस्ति सैव तयोः सम्बन्धोऽ- 
नुयोगितावत्‌ तज्ज्ञानाच्छब्दे नार्थोपस्थितिरित्यर्थः।। सां०भा०, पृ० ६०० 

३. त्रिभिः सम्बन्धसिद्धिः। सां० सूत्र ५/३८ 
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सम्बन्ध होता है। इसमें जो आप्तोपदेश है, वह यह हे कि जो व्यक्ति जिस बात 
को यथार्थ रूप में सत्य जानता है इस शब्द में उसे आप्त शब्द से कहा गया है। 


जैसे माता-पिता, आचार्य आदि ने हमें यह बतलाया कि यह घट है, यह पट 
है इत्यादि अनेक प्रकार का शब्द अर्थ का सम्बन्ध आचार्य आदि के द्वारा 
आप्तउपदेश के रूप में ज्ञान दिया जाता है। 

शक्ति ग्रह का दूसरा साधन वृद्ध व्यवहार है किसी अनुभवी कुशल वृद्ध 
पुरुष ने अपने पुत्र को कहा “गाम्‌ आनय" गाय ले आओ। यह सुनकर पुत्र या 
नौकर गाय ले आता है, उस समय तीसरा एक बालक बैठा है जो उन शब्दों के 
अर्थों को नहीं जानता है। गाम्‌ आनय वाक्य को सुनता है और गौ के लाने को 
देखता है उसने दूसरा वाक्य सुना कि गाय ले जाओ और “ अश्वं आनय” वह पुत्र 
उस गाय को ले जाता और अश्व को लेकर आता है। तीसरा बालक इस व्यवहार 
को कई बार देख लेता है तब वह गौ शब्द का अर्थ, अश्व शब्द का अर्थ लाने 
और ले जाने वाले शब्दों को भली प्रकार जान लेता है। इस प्रकार का बहुत सा 
ज्ञान वृद्धों के व्यवहार द्वारा हुआ करता हे। शब्द शक्ति का तीसरा निमित प्रसिद्ध 
पद समानाधिकरण्य अर्थात्‌ प्रसिद्ध पद सानिध्य हे इस पद का अर्थ है पूर्व से ज्ञात 
हुआ उस ज्ञात रहने वाले पद्‌ के सम्पर्क से उसके साथ रहने वाले दूसरे अज्ञात 
रहने वाले पद का भी अर्थ समझ में आ जाता हे जैसे “बसंते पिक: कूजति” 
बसंत ऋतु मे कोयल बोलती है। बसन्त और कूजति का अर्थ वह जानता है पिक 
शब्द का अर्थ दोनों के साहचर्य से समझ लेता है कि पिक: शब्द का अर्थ कोयल 
हे इसलिए आचायों ने संकेत ग्रह के उपायों को बतलाते हुए कहा है कि 

“शक्तिग्रहं व्याकरणोपमानकोषाप्तवाक्यद्‌-व्यवहारतश्च। 

वाक्यस्यशेषाद्‌ विवृतेर्वदन्ति सानिध्यतः सिद्धपदस्य वृद्धाः॥ इति॥” 

सूत्रकार ने इस विषय में कहा है कि विधि वाक्य और सिद्धार्थ प्रति पादक 
वाक्य दोनों ही अर्थ के बोधक हुआ करते हें। विधि वाक्य और सिद्धार्थ प्रतिपादक 
वाक्य दोनों मे अर्थ बोधकता दिखाई देने से कार्य में ही शब्दार्थ सम्बन्ध ग्रह होता 
हे, अन्यत्र नहीं-ऐसा नियम नहीं है।* 


४. आप्तोपदेशो-वृद्धव्यवहार:-प्रसिद्धपदसामानाधिकरण्य-इत्येतैस्रिभिरुक्त सम्बन्धो गृह्यत 
इत्यर्थः।। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६०१ 

५. स च शक्ति ग्रहः कार्य एव भवतीति नियमो नास्ति लोके कार्य वद्‌ कार्येऽपि 
वृद्धव्यवहारादि दर्शनादित्यर्थः। यथा हि गामानयेत्यादिकार्यपरवाक्याद वृद्धस्य गवानय- 


नादिव्यवहारो दृश्यत्‌ इति, सिद्धार्थशब्दप्रमाण्यसिद्धो च विवेके वेदान्त प्रामाण्यं 
सिद्धमित्याशयः। सा०प्र० भाष्य, पृ० ६०३ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


शक्ति ४2०५ by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


शब्द श ३७१ 


विज्ञान भिक्षु समझाते हुए स्पष्ट करते हैं कि कार्यरूप अर्थ में ही शक्ति 
ग्रहण होता हैं एसा प्राभाकार मीमांसकों का कथन है, परन्तु भाटूट मीमांसक 
नेय्यायिक और अदत वेदान्ती कहते हें कि अकार्य अर्थात्‌ सिद्ध अर्थ में भी शक्ति 
ग्रह हुआ करता हैं, अर्थात्‌ केवल क्रिया बोधक वाक्य में ही वाच्यवाचक भाव 
सम्बन्ध रहता हे, ऐसा नियम नहीं बनाया जा सकता है। क्योंकि कार्य अकार्य दोनों 
प्रकार के वाक्यां में समान रूप से अर्थ बोधकता शक्ति पायी जाती है वृद्ध लोगों 
की व्यवहार परम्परा में दोनों प्रकार के वाक्यों का व्यवहार होता हे जैसे “गामानय” 
“ अग्नि होत्रं जुहुयात्‌” अहरह संध्यामुपासीत इत्यादि विधिवाक्यों से इनके शब्दों 
का अर्थ भली-भाँति हो रहा है। इसी प्रकार “पुत्रस्ते जातः” देवाधिदेव महादेव 
“बैकुण्ठ मधि बसति हरिः” इत्यादि सिद्ध प्रतिपादक वाक्यों में भी पुलकादि 
(प्रसन्नता) दिखने पर अर्थबोध होता है। इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि कार्य 
का.बोध होने पर, चेष्टा लिङ्ग अर्थात्‌ चिह ओर प्रसन्नता आदि के जान लेने पर भी 
अर्थ बोध होता है।' 
| इस प्रकार निष्कर्ष रूप में यह कहा जा सकता हे कि शब्दों का प्रयोग चाहे 
| विधिवाक्य में हो, चाहे सिद्ध वाक्य में हो, उनसे संकेत ग्रह होता ही है। 
कार्यान्वित स्वार्थ में ही शब्द को शक्ति होती है। यह स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने 
कहा है कि लोक व्यवहार में यह देखा जाता है कि शब्दार्थ सम्बन्ध का ज्ञान रखने 
वाले को वेदार्थ ज्ञान हो जाता हे। 


यदि यह शंका की जाये कि वेद में भी लोक की तरह ज्ञान उपायों से | 
| शक्ति ग्रह होता हे, यह जो माना गया है, यह सम्भव नहीं हे वेद के अपोरुषेय | 
। होने से उसका अर्थ भी इन्द्रियातीत होने से उक्त तीनों उपायों के द्वारा शब्द का | 
अर्थ में संकेत ग्रह नहीं हो सकता। पूर्वपक्ष की ओर से ये शंका करते हुए कहा । 
है कि वेद के आपोरूषेय होने से उसका अर्थ आप्तोपदिष्ट कैसे कहा जा सकता 
है? इस शंका का उत्तर देते हुए कहा हे कि इस प्रकार की आशंका उचित नहीं 
है। क्योंकि स्वगादि विशेष फलों की प्राप्ति में साधन रूप होने से यज्ञ आदि में 
स्वरूप से ही धर्मता मानी जाती है। वेदार्थ की अतीन्द्रियता का समाधान करने के { 
पश्चात्‌ वेद के अपौरूषेय होने से उस आप्तोदेश नहीं कह सकते हैं। अर्थात्‌ उसमें | 
आप्तोपदेशता का अभाव है। इसे स्पष्ट करते हुए बतलाया है कि वैदिक शब्दों की । 


६. लोके व्युत्पन्नस्य वेदार्थ प्रतीतिः। सां० सूत्र, ५/४० 
७. न त्रिभिरपोरुषेत्वाद्ददस्य तदर्थस्स्याऽप्तीन्द्रत्वात्‌। सां०सूत्र, ५/४१ 
८. न यज्ञादेः स्वरूपतो धर्मत्वं वैशिष्ट्यात्‌। सां०सूत्र, ५/४२ 


हे 
। 
| 


सी... 
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नु भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


स्वाभाविक शक्ति को उपदेश द्वारा अर्थात्‌ इस शब्द का यह परम्परागत अर्थ है 
यह शिष्यों को उपदेश दिया जाता है।' 

विज्ञानभिक्षु ने इसे स्पष्ट करते हुए लिखा है कि यह ठीक हे कि वेद 
अपौरुषेय है परन्तु वैदिक शब्दों की अपने-अपने अर्थों में स्वाभाविक शक्ति रहती 
है। उसका उपदेश, जो वृद्ध आप्त है, उनके द्वारा अपने शिष्यों को दिया जाता 
ह 

वैदिक शब्दों में वृद्ध व्यवहार और प्रसिद्ध पद सानिध्य, जो अर्थ बोधन के 
उपाय हें उनकी सम्भावना में भी कोई बाधा नहीं हे इसलिए लोक के ही समान 
वेद में भी संकेत ग्रह के होने में कोई रुकावट नहीं हे। अन्तर इतना ही हे कि 
लोक में शब्दार्थ का संकेत किया जाता हे, ओर वह वेद में स्वाभाविक ही रहता 
है। जिसे ऋषियों ने जाना था यहाँ यदि यह शंका की जाती है कि यज्ञ दानादि 
का क्रियात्मक आकार रूप वेदार्थ यद्यपि अतीन्द्रिय नहीं हे, किन्तु देवता यज्ञ का 
फल स्वर्गादि जो वेदार्थ है वह तो अतीन्द्रिय हे ही। तब उनमें तद्वाचक शब्दों से 
शक्ति ग्रह कैसे हो पायेगा? इसका समाधान करते हुए सूत्र में कहा है कि 
इन्द्रियाग्राही पदार्थों की तरह अतीन्द्रिय पदार्थों में भी ज्ञानोत्पादकता होने से 
शक्तिग्रह अर्थात्‌ संकेत ज्ञान हो सकता हे। इसका अभिप्राय यह है कि लोक 
प्रसिद्ध लौकिक पदार्थ विषय बोध और अप्रसिद्ध बौद्धिक पदार्थ विषय बोध वृद्ध 
जनों की उपदेश परम्परा से होता है। 


शब्द प्रामाण्य का विश्लेषण करते हुए बतलाया हे कि ध्वन्यात्मक वेदों की 
नित्यता सम्भव नहीं हे, क्योंकि उसमें कार्यता श्रुत हो रही हे। विज्ञान भिक्षु ने 
स्पष्ट करते हुए कहा है कि वेद में जो शब्दार्थ सम्बन्ध है वह नित्य है यह 
बतलाया जा चुका है, अब शब्दात्मक अर्थात्‌ ध्वनिरूप वेद का अनित्यत्व बतलाया 
हे। क्योंकि वेद में ही कहा है कि उस ईश्वर के यज्ञ से यजुर्वेद समावेद, ऋग्वेद 
ओर अथर्ववेद का प्रादुर्भाव हुआ है।'* 


९. निज शक्ति व्युत्पत्या व्यवच्छिद्यते। सां०सूत्र, ५/४३ 

१०. अपौरुषेयत्वेऽपि वेदानां स्वाभाविकोयाऽर्थेषु शक्तिरस्ति सैवाप्तैर्वृद्ध परम्पराभि- 
व्युत्पत्या5स्य शब्दस्यामर्थ इत्येवंरूपा व्यवच्छिद्यते। सां०प्र०भा०, पृ० ६०८ 

११. योग्यायोग्येषु प्रतीतिजनकत्वात्‌ तत्सिद्धि:। सां०सूत्र ५/४४ 

१२. न नित्यत्वं वेदानां कार्यत्वश्रुते:। सा०सूत्र ५/४५ 

१३. स तपोऽतप्यत तस्मात्‌ तपस्तेपानात्‌ त्रयो वेदा आजायन्ते त्वादिश्रुते वेदानां न 
नियत्वमित्यर्थः। वेद नित्यतावाक्यानि च सजातीयानुपूर्वी प्रवाहानुच्छेद पराणि। 
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| शब्द शक्ति ३७३ 
जब शब्द राशि रूप वेद की अनित्यता स्पष्ट ही है तो अन्य पौरुषेय ग्रन्थों | 
के समान वेदों को भी पुरुष रचित क्यों न माना जाय। इस प्रकार को शंका होने | 
पर सूत्र में कहा हे कि रचना करने वाले पुरुष का अभाव रहने से अर्थात्‌ शब्द 
राशि रूप वेद की पौरुषेयता नहीं कहीं जा सकती है। इसलिए किसी भी मनुष्य 
के द्वारा वेद की रचना नहीं की गयी है। वस्तुत: वेद तो ईश्वर के अनुग्रह से 
सृष्टि के आदि काल में पवित्र अन्तःकरण वाले ऋषियों के हृदय में ज्ञान का 
स्फुरण हुआ और तदनुकूल पर्व कल्प की वेद शब्दानुपूर्व ही उनके मुख से निर्गत | 
हुई अर्थात्‌ ईश्वर के ज्ञान में निवास करने वाली अनादि शब्दानुपूर्व की रचना करने | 
में कोई भी पुरुष स्वतन्त्र नहीं है। | 
यदि यह शंका को जाये कि क्यों न माना जाय कि किसी मुक्त या अमुक्त | 
पुरुष को वेद का रचयिता मान लिया जाय। इसका उत्तर देते हुए सूत्रकार ने 
बतलाया है कि मुक्‍त और अमुक्त के योग्य न होने से वेद का कर्ता किसी को 
मानना सम्भव नहीं है। ' इसी प्रकार जिस अदृष्ट वस्तु में भी वह रची गयी है ऐसी 
बुद्धि होती है। वह वस्तु पौरुषेय कही जाती है। यदि यह शंका की जाये कि 
किसी आप्तपुरुष के द्वारा उच्चरित यथार्थ वाक्य के आधार पर ही व्यक्ति यह 
निश्चय किया करते हैं, कि इसके द्वारा कहे गये वाक्य शब्द प्रमाण हैं। क्योंकि 
ये शब्द आप्त के द्वारा कहे हुए हैं ऐसी स्थिति में शुकोचरित वाक्य के समान वेद 
को भी कैसे प्रमाण कहा जायेगा। इससे तो वेदों का प्रामाण्य ही नहीं होगा। ऐसी 
शंका होने पर इसका समाधान करते हुए सूत्र में कहा है कि वेद के शब्द निज 
| शक्ति से अर्थात्‌ ईश्वर की स्वाभाविक शक्ति द्वारा प्रकट होने से वेद को किसी 
| प्रमाण की आवश्यकता नहीं है वह स्वत: प्रमाण है। ' कुछ विद्वान्‌ निज शक्ति 
| का अर्थ वेद्‌ की अपनी शक्ति का अर्थ ग्रहण करते हैं। वस्तुत: इस सूत्र में “निज 
शक्ति अभिव्यक्ते” शब्द का प्रयोग किया गया है जिसका स्पष्ट अर्थ है कि निज 
पद्‌ का अर्थ ईश्वर की अपनी शक्ति से अभिव्यक्त होने से वेद का स्वत: प्रामाण्य 


है 


जिस प्रकार सूर्य, घट-पट आदि पदार्थों को प्रकाशित करता हुआ अपने | 
प्रकाश के लिए किसी अन्य प्रकाश की आवश्यकता नहीं रखता है। इसी प्रकार | 
| ईश्वरीय स्वाभाविक शक्ति द्वारा प्रकट होने से वेद भी अपने प्रमाण के लिए अन्य | 


ज 

१४. न पौरुषेयत्वं तत्कर्तुः पुरुषस्याभावात्‌। सां० सूत्र ५/४६ | 

१५. न मुक्ता मुक्तयोरयोग्यत्वात्‌। सां० सूत्र ५/४७ 

। १६..न पौरुषेयत्वान्तित्यत्वमंकरादिवत्‌। सां०सूत्र ५/४८ | 

| १७. तेषामपि तद्योगे दृष्टवाधादिप्रसक्तिः। सां० सूत्र ५/४९ 
१८. यस्मिन्नदृष्टःपि कृतबुद्धिरूपजायते तत्‌ पौरुषेयम्‌। सां० सूत्र ५/५० 
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प्रमाण की आवश्यकता नहीं रखते अर्थात्‌ वह स्वतः प्रमाण हैं। इसी आशय को 
शंकराचार्य ने वेदान्त दर्शन के सूत्र “शास्त्रयोनित्वात्‌” का भाष्य करते हुए लिखा 
है कि “प्रदीपवत्‌ सर्वार्थाव द्योतिन: ” इसीप्रकार न्यायदर्शन में भी कहा है कि 
“मन्त्रआयुर्वेद प्रमाण्यवच्च तत्प्रामाण्यम्‌ ' जैसे कि आयुर्वेद को _ओषधियों के 
प्रयोग सत्य होते हैं, उसी प्रकार वेद मन्त्रो का भी स्वत: प्रामाण्य हे। इसी प्रकार 
दूसरा हेतु देते हुए कहा है कि असत्‌ का ज्ञान नहीं होता है। डा के सींग के 
समान अर्थात्‌ मनुष्य के सींग न होने से उनका जैसे ज्ञान नहीं होता हे, वेसे असत्‌ 
वस्तु का भी ज्ञान नहीं होता है। विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा हे कि पञ्च 
अवयव वाक्य से सुखादि अप्रत्यक्ष पदार्थों की सिद्धि करने की कोई आवश्यकता 
नहीं है। उसकी सिद्धि तो ज्ञान मात्र से भी हो सकती है। यदि अप्रत्यक्ष रहने 
सुखादि पदार्थ, अत्यन्त असत्‌ ही रहते हैं, तो उन सुखादि पदार्थों का कभी ज्ञान 
ही न हो पाता। क्योंकि मनुष्य के सींग असत्य होने से उसको प्रतीति नहीं हुआ 
करती है। जैसे कि ब्रह्म सूत्र मे कहा है कि शुक्ति, रजत्‌, स्वप्न, मनोरथ आदि 
में यथार्थ ज्ञान होने के पश्चात्‌ उनमें उपलब्धता का अभाव रहता है अर्थात्‌ अभाव 
पदार्थों की उपलब्धि नहीं होती है। इसी प्रकार सूत्रकार ने कहा है कि विद्यमान 
वस्तु का भान हो रहा है अर्थात्‌ ज्ञान हो रहा है। यह भी नहीं कह सकते हैं क्योंकि 
उसका बाध होता दिखाई देता है। यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में सांख्य दर्शन में ख्यातिवाद 
का वर्णन किया हे अन्य मतों का प्रत्याख्यान भी किया गया है। 


ख्यातिवाद्‌ : 


विज्ञानभिक्षु ने स्पष्ट करते हुए माना है कि अत्यन्त सद्‌ वस्तु की भी प्रतीति, 
भ्रम स्थल में नहीं होती, क्योंकि कुछ समय के पश्चात्‌ कारण के उपस्थित होते 
ही उस वस्तु की प्रतीति का बाध हो जाता है। यदि सत्‌ वस्तु की प्रतीति हो रही 
है, तो कुछ समय के पश्चात्‌ उसकी निवृत्ति नहीं होनी चाहिए। परन्तु भ्रम की 
स्थिति समाप्त होने पर वह वस्तु वहाँ असत्‌ रूप में ही प्रतीत होती है। जैसे रज्जु 
में सर्प की प्रतीति के पश्चात्‌ प्रकाश आदि के आने पर सर्प ज्ञान की प्रतीति की 
निवृति हो जाती है। प्रभाकर मीमांसक का मत अख्यातिवाद रूप में माना जाता है। 
इनके मत में सभी ज्ञान यथार्थ है भ्रम स्थल में प्रतीत होने वाला ज्ञान और 
स्मरणात्मक ज्ञान दो प्रकार का ज्ञान एकत्रित होता है। जैसे कि “इदं रजतम्‌” यहाँ 


१९. निजशक्त्यभिव्यते: स्वत: प्रामाण्यम्‌। सां० सूत्र ५/५१ 
२०. नासतः ख्यानं नृश्ृंगवत्‌। सा० सूत्र ५/५२ 


२१. न सतो बाधदर्शनात्‌। सा० सूत्र ५/५३ 
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शब्द शक्ति उ 


: इदम्‌ शब्द से प्रतीतिमूलक ज्ञान होता है जो सामान्य ज्ञान कहलाता हे और रजत्‌ 


ज्ञान जो स्मरणात्मक ज्ञान है वह विशेष ज्ञान कहलाता है। भ्रम स्थल के सामान्य 
ज्ञान के साथ विशेष ज्ञान का भेद प्रतीत नहीं होता है, दोनों ज्ञानों का अभेद ही 
रहता है। यहाँ पर कोई विशिष्ट ज्ञान प्रतीत नहीं होता। इस कारण से अख्यातिवाद 
कहते हैं। इस प्रकार भ्रम स्थल में सामान्य ज्ञान और विशेष ज्ञान की भिन्नता 
निवृत्त होती है। इसलिए सत्‌ अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान की प्रतीति न हो पाने से सत्‌ 
ख्याति का निराकरण हो जाता है उसी तरह बौद्ध सम्मत्‌ सत्‌ ख्याति एवं 
आत्मख्याति का भी निराकरण हो जाता है। इसलिए सत्‌ अर्थात्‌ यथार्थज्ञान की 
प्रतीति न हो पाने से सत्‌ ख्याति का निराकरण हो जाता है, उसी तरह बौद्ध सम्मत 
सत्‌ ख्याति या आत्म ख्याति का भी निराकरण हो जाता है क्योंकि घट-पट आदि 
वस्तुओं को यदि सत्‌ कहें तो उनका बाध नहीं होना चाहिए था, किन्तु बाध होता 
दिखाई देता है अतः सत्‌ ख्याति पक्ष भी उचित नहीं है। 

यदि यह शंका की जाये कि इस दृश्यमान जगत्‌ को सत्‌ और असत्‌ से 
भिन्न कहा जाय उसी का भ्रम स्थल में ज्ञान होता है जिसका न सत्‌ रूप में न 
असत्‌ रूप में निर्वचन किया जा सकता है। इसलिए वह अनिर्वचनीय ही है। इसका 
उत्तर देते हुए सूत्रकार ने कहा है कि-भ्रम स्थल में अनिर्वचनीय वस्तु को प्रतीति 
होती है यह कहना अनुचित हे, क्योंकि इस प्रकार की अनिर्वचनीय वस्तु का कहीं 
अस्तित्त्व ही नहीं है। भ्रम के स्थल में जिस वस्तु की प्रतीति होती है उसे सत्‌ 
रूप में भी नहीं कह सकते हैं, न असत्‌ रूप में ही कह सकते हैं। इसलिए इसे 
अनिर्वचनीय कहा जाता है जो वस्तु न सत्‌ हो और न असत्‌ हो ऐसी वस्तु का 
अस्तित्त्व संसार में नहीं होता है। अर्थात्‌ ऐसी वस्तु का सर्वथा सर्वत्र अभाव ही 
है। सत्‌ एवं असत्‌ से अतिरिक्त वस्तु संसार में होती ही नहीं है ऐसी अनिर्वचनीय 
वस्तु की कल्पना करना निराधार है। वस्तुतः सत्‌ और असत्‌ की वहाँ पर 
्रतीतिमात्र होती है न कि उस वस्तु का अस्तित्व, सत्‌ असत्‌ से भिन्न अर्थात्‌ 
अनिर्वचनीय होता है। यदि अनिर्वचनीय ख्याति की सिद्धि नहीं हो पाती है तो 
अन्यथा ख्याति अर्थात्‌ अन्य वस्तु में अन्य का ज्ञान होता है, इस मत को मान 
सिया जाय? इसका उत्तर देते हुए कहा है कि अपने वचन अर्थात्‌ कथन का विरोध 


> ` हेते (र 

१९. अत्यन्तसतोऽपि गुणादेर्भानं न युक्तम्‌ विनाशादिकाले वाधदर्शनात्‌। चैतन्ये भासमानस्य 
जगतश्चैतन्य एवं बाधदर्शनाच्च। सां०प्र भाष्य, पृ० ६२० 

` नानिर्वचनीयस्य तद्भावात्‌। सां० सूत्र ५/५४ 

१४. सत्वेनासत्वेन चानिर्वचनीयं तादृशस्यापि भानं न घटते! सां०प्र० भाष्य, पृ० ६२२ 
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होने से अन्यथा ख्याति मानना भी ठीक नहीं है।* आचार्य विज्ञान भिक्षु इसकी 
व्याख्या करते हुए स्पष्ट करते हैं कि जब हमें “ शुक्तौ इदम्रजतम्‌” या रज्जु में सर्प 
की प्रतीति होती है, तो उस समय सामने दृश्यमान शुक्ति में रजत्‌ का ज्ञान या 
सामने पड़ी रस्सी में सर्प का ज्ञान होता हे। उस समय यदि हम कहें कि हमें अन्य 
वस्तु में अन्य वस्तु का ज्ञान हो रहा है तो अपने ही पूर्वोक्त वचन का विरोध होगा। 
अर्थात्‌ रजत्‌ या सर्प है, यह ज्ञान नहीं होना चाहिए था। वस्तु वह उक्त ज्ञान होता 
है, अत: स्ववचन का विरोध स्पष्ट ही है। अन्यत्र अन्य रूप का ज्ञान तो नृशृङ्ग के 
तुल्य ही है, क्योंकि शब्द के द्वारा कुछ अन्यथा कहा जा रहा है जा अन्य 
ही ज्ञान हो रहा हे, इस प्रकार स्ववचन अवघात ही होगा। अन्यर्था ख्यातिवादी 
नैय्यायिकों ने भी कहा है कि असत्‌ वस्तु का ज्ञान होना सम्भव नहीं है। असत्‌ 
पदार्थ के रहने पर भी वहाँ उसकी जो प्रतीति हो रही है, वह उसकी अन्यत्र सत्ता 
की प्रतीति में कारण नहीं है। ज्ञान सर्वदा ज्ञेय के अनुरूप हुआ करता है। अतः 
अन्यथा ख्याति मानना भी उचित नहीं है।* 

वास्तव में बाध-अबाध रहने से सद्‌-असत्‌ व्याप्ति मानना उचित है। अर्थात्‌ 
शुक्ति में जो रजत्‌ ज्ञान हो रहा है। उसमें सत्‌ और असत्‌ दोनों का ज्ञान होता है, 
इदं अंश में सत्‌ की ख्याति है और रजत्‌ अंश में असत्‌ की ख्याति है। ' विज्ञान 
भिक्षु इसकी व्याख्या समझाते हैं कि सब गुण आदि की सद-असत्‌ ख्याति ही 


-होती है। क्योंकि बाध एवं अवाध दोनों ही होते हैं। उनमें स्वरूप से तो अबाध है, , 
“क्योंकि सभी वस्तुएँ अनित्य हैं वस्तुओं का चैतन्य में संसर्गगतबाध होता है जैसे 


पट आदि में लोहित्य आदि का होता है तथा अवस्थाओं के कारण भी अखिल 

परिणामी पदार्थों का काल आदि में बाध होता है। अब प्रश्‍न उपस्थित होता है कि 
बाध का स्वरूप क्या है? अवगत हुए धर्मी पदार्थ में निषेध बुद्धि की विषयता का 
होना ही बाध हे। असत्व का अर्थ अभाव है वह भी अधिकरण स्वरूप है, यदि 
कोई कहे कि सत्‌ एवं असत्‌ का तो विरोध है। परन्तु इस प्रकार विरोध बताना 
ठीक नहीं, क्योंकि प्रकार भेद रहने से कोई विरोध नहीं है। जैसे-लोहित्य ब्रह्म रूप 
से सत्य है, परन्तु स्फटिगत प्रतिबिम्ब रूप से असत्‌ है। यह सभी लोग जानते हैं 


२५. नान्यथाख्यातिः स्ववचोव्याधातात्‌। सां० सूत्र ५/५५ 

२६. अन्यद्वस्त्वन्यरूपेण भासत इत्यपि न युक्तम्‌, स्ववचोव्याघातात्‌। अन्यत्रान्यरूपस्य 
नृश्वृगतुल्यत्वमन्यथा शब्देनोच्यतेऽन्यथा च तस्य भानमुच्यत इति। सा०प्र भाष्य 
प० ६२२ र 

२७. सदूसत्ख्यातिर्बाधाबाधात्‌। सां० सूत्र ५/५६ 


२८. प्रतिपन्नधर्मिणि निषेध बुद्धि विषयत्वं बाधत्वम्‌। सा०प्र० भाष्य, पृ० ६२५ 
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शब्द शक्ति उ 


अथवा रजत्‌ व्यापारिक दुकान में रहने से सत्‌ हे, परन्तु शुक्तिका पर अध्यस्त रूप 
से असत्‌ हैं। उसी प्रकार सम्पूर्ण जगत्‌ स्वरूपत: सत्‌ है, परन्तु चैतन्य पर अध्यस्त 


रूप से असत्‌ कहलाता है। अत: भ्रम स्थल में साख्यवादी सद-असत्‌ ख्याति को . 


स्वीकार करते हैं। इनका कहना है कि शुक्तिका में जब हमें रजत्‌ भान होता हे 
उस समय “इदं” शब्द सामने पडी हुई वस्तु शुक्तिका निर्देश करता है। उस वस्तु 
के बाजार में स्थित होने का, अर्थात्‌ रजत्‌ का स्मरण करा देता है। और वह सत्‌ 
असत्‌ ख्याति रूप में वस्तु भाषित होने लगती है।'* 

सांख्यवादियों ने इसी अवलम्ब पर दृश्य एवं अदृश्य जगत्‌ के मूल कारण 
को जाना है। यह जगत्‌ अर्थात्‌ सृष्टि जो कार्य रूप है, इसके पदार्थ कुछ काल 
पश्चात्‌ अर्थात्‌ कालान्तर में बाधित अर्थात्‌ नष्ट हो जाते हैं। परन्तु कारण रूप में 
अस्तित्त्व बना रहता है। 


इस प्रस्तुत प्रसंग में प्रमुख प्रसंग शब्द शक्ति का है। विभिन्न प्रकार के शब्दों 
के उच्चरित रूप भाव अभिधा, लक्षणा आदि शब्द शक्ति से शब्दों का अर्थ ग्रहण 
किया जाता है जिस प्रकार ख्यातिवाद के प्रसंग में सांख्यवादियों का सदू असत्‌ 
ख्याति रूप माना जाता है, इसी प्रकार सांख्य में शब्द को स्फुटात्मक नहीं माना 
जाता है उनका मत है कि उच्चारण अर्थात्‌ ध्वनि से जिसकी प्रतीति होती हे 
वह तो वर्णरूप है, स्फुटात्मक नहीं है जिसे स्फुटात्मक शब्द कहा जा रहा है, 
उसको प्रतीति नहीं होती। अर्थ प्रत्ययवार्थ बोलते समय मुख से पद का उच्चारण 
करते हैं, उस उच्चरित पद के अवयव रूप अनेक वर्ण होते हैं प्रत्येक वर्ण का 
उच्चारण क्रम से होता है। किसी भी पद्‌ के अवयव भूत्‌ अनेक वणो का उच्चारण 
युगपत्‌ हो ही नहीं सकता है प्रत्येक वर्ण उच्चरित होते ही नष्ट हो जाता है। ऐसी 
स्थिति में पद ही निष्पन्न नहीं हो पाता, क्योंकि जब अनेक वर्णों का समूह बने 
तब पद की निष्पत्ति हो। जब पद का निष्मन्न होना ही सम्भव न हो तो उस पद 
का उच्चारण कैसे? और उच्चारण न होने से उच्चरित पद का अर्थ बोध होना 
कैसे सम्भव होगा? ऐसा प्रश्‍न उपस्थित होता है। 


विज्ञानभिकषु स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि इस प्रश्‍न का समाधान योगदर्शनकार 
पतञ्जलि मुनि ने एक अखण्ड स्फोट की कल्पना करके किया है। उनका कहना 
कि जैसे कलश पद में कलश एक पृथक्‌-पृथक्‌ वर्ण है, तथापि इन प्रत्येक 


प 

35. सद्सत्ख्यातिरेव सर्वेषां गुणादीनाम्‌। कुतः? बाधाबाधात्‌। तत्र स्वरूपेणाबाधः 
सर्ववस्तूनां नित्यत्वात्‌। संसर्गतस्तु बाधः सर्व वस्तुनां चैतन्येऽस्ति। सां०प्र० भाष्य, 
० ६२४ 

३०. प्रतीत्य प्रतीतिभ्यां न स्फोटात्मकः शब्द:। सां०सूत्र ५/५६ 
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वर्णों के अतिरिक्‍त “कलश” इस आकार का अव्यक्त रूप एक अखण्ड पद है। 
उसी को ये वर्ण अभिव्यक्त कर देते हैं जैसे कम्भूग्रीवाआदि अवयवों से अतिरिक्त 
घट अवयवी अभिव्यक्त किया जाता हे, वही अभिव्यक्त हुआ। पद संज्ञक शब्द 
विशेष अपने अर्थ को प्रकट करने में समर्थ होता है। इसी कारण उसे स्फोट नाम 
से कहा जाता है वह स्फोटात्मक शब्द अप्रमाणिक है क्योंकि उसकी प्रतीति होती 
है।' वस्तुत: वह स्फोटात्मक शब्द नहीं है। वह तो ध्वनात्मक, वर्णनात्मक शब्द 
है तथा स्फोटात्मक शब्द जिसे कहा जा रहा है, उसकी किसी को भी प्रतीति नहीं 
हो पाती है। इसलिए वैय्याकरण सम्मत स्फोटात्मक शब्द को सांख्यवादी प्रमाणिक 
नहीं मानते हैं। 


सांख्यवादी वैय्याकरणो से पूछते हैं कि वह शब्द जिसे स्फोट कहा जाता 
है उसकी प्रतीति होती हे या नहीं? यदि प्रथम पक्ष को स्वीकार किया जाता है तो 
यह आपत्ति होती है कि जिस आनुपूर्वी विशेष विशिष्ट वर्ण समुदाय से उस शब्द 
की अभिव्यक्ति अर्थवोधन के लिए की जाती है उसी को अर्थ प्रत्यया अर्थात्‌ अर्थ 
बोधक क्यों नहीं स्वीकार किया जाता? दोनों के बीच स्फोटक को निरर्थक ही 
क्यों माना जाता है? उच्चरित वर्ण यदि अखण्ड स्फोट को अभिव्यक्त करते हैं, 
तो वे वर्ण ही अर्थ को भी अभिव्यक्त क्यों नहीं कर सकते हैं, इसलिए एक 
व्यवधायक के रूप में स्फोट मानने की क्या आवश्यकता हे? 


यदि दूसरे पक्ष को स्वीकार किया जाता है तो अज्ञात स्फोट का जिसे 
परिचय ही नहीं है। उस व्यक्ति को अर्थ बोधन का सामर्थ्य स्फोट शब्द में नहीं 
हो सकता है, इसलिए स्फोट शब्द की कल्पना करना व्यर्थ है! मीमांसा दर्शन 
में भी 'औत्पत्तिक स्वार्थेन सम्बन्धः' शब्द और अर्थ का सम्बन्ध औत्पत्तिक है। 
यह शंका की जाती है कि स्फोट को स्वीकार न करने पर वर्णात्मक शब्द को ही 
नित्य क्यों न मान लिया जाय? इस शंका का उत्तर देते हुए कहा है कि शब्द को 
नित्यता को नहीं कह सकते, क्योंकि उसमें कार्य होने की प्रतीति होती है! इसको 
स्पष्ट करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि जिसकी उत्पत्ति और नाश नहीं होता 
है उसको नित्य कहते हैं परन्तु यहाँ यह देखा जाता है कि प्रत्येक वर्ण नष्ट होता 
हे और उत्पन्न होता है। इसलिए शब्द को नित्य नहीं कह सकते। यदि “स एव 


३१. प्रत्येक वर्णेभ्योऽतिरिक्तं “कलश” इत्यादि रूपमखण्डमेकपदं स्फोट इति योगैरभ्यु- 
पगम्यते। कम्बुग्रवाद्यवयवेभ्योऽतिरिक्तो घटाद्यवयवीव। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६२८ 

३२. आद्ये येन वर्णसमुदायेनानुपूर्वी विशेष विशिष्टेन सोडभिव्यज्जते, तस्येवार्थप्रत्याय 
कत्वमस्तु, किमन्तर्गडुनातेन। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६२८ 

३३. न शब्दनित्यत्वं कार्यताप्रतीतेः। सां०सूत्र ५/५८ 
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शब्द शक्ति ३७९ 
अयं देवदत्तः” के समान “एवं अयं गकार” इस प्रत्यभिज्ञा के आधार पर वर्ण को 
नित्य कह दें, तो वह भी उचित न होगा। क्योंकि “ उत्पन्नोगकार” यह प्रतीति 
समान रूप में होती रहती है। इस प्रकार उसकी अनित्यता स्पष्ट हो जाती हे! 
नित्यत्ववादी ने प्रत्यभिज्ञा का आधार प्रदर्शित किया था। वह तो तज्जातीय विषयक 
भी हो सकता है। अन्यथा घट की भी प्रत्यभिज्ञा होती हे, उसके आधार पर उसे 
भी नित्य कहना पड़ेगा। नैय्यायिक और वैशेषिको ने शब्द को अनित्य ही स्वीकार 
किया है नैय्यायिकों ने कार्यत्व हेतु से शब्द की अनित्यता बतलायी है।-" शब्द 
अनित्यः कार्यत्वात्‌”। 


इसी प्रकार वैशेषिक दर्शन में स्पष्ट कहा है कि संयोग और विभाग से शब्द 
की निष्पत्ति होती है, इससे शब्द अनित्य ही हे! भाषा परिच्छेद में शब्द को 
उत्पत्ति वाला और नष्ट होने वाला कहकर शब्द को अनित्य ही कहा है।* 


शब्द को नित्य मानने वाला शंका करते हुए कहता है कि पहले से विद्यमान 
रहने वाले पदार्थ की अभिव्यक्ति होती है। जैसे दीपक से घट की अभिव्यक्ति 
होती है। विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि जिसकी सत्ता सिद्ध हे, ऐसे 
शब्द की ध्वनि आदि के द्वारा जो अभिव्यक्ति होती है, वह केवल तन्मात्र ही 
उत्पत्ति प्रतीति का विषय होता है। जैसे कि “दीपेन इव घटस्य” यह दृष्टान्त शब्द 
की अभिव्यक्ति में दिया गया है, बाह्य तथा आभ्यान्ततर प्रयत्न करके उच्चारण 
किया जाने वाला शब्द जिसे कान से सुना जाता है, वह शब्द की केवल 
अभिव्यक्ति है। पूर्व से विद्यमान रहने वाले शब्द का ही श्रवण हुआ करता है इससे 
स्पष्ट है कि शब्द की विद्यमानता पहले से ही सिद्ध है। जो शब्द श्रवणेन्द्रिय से सुना 
है वह शब्द पहले से ही विद्यमान था। हाँ केवल अभिव्यञ्जक निमित्तों के अभाव 
में उसका श्रवण नहीं हो पाता था। जो यह कहा जाता है कि शब्द उत्पन्न हुआ 
और नष्ट हुआ वह तो उस पर केवल आरोप मात्र है। क्योंकि उत्पाद और विनाश 
तो उच्चारण क्रिया के धर्म हैं शब्द के नहीं। अतः शब्द के उत्पाद विनाश का 
व्यवहार तो उसके उच्चारण करने मात्र से ही कहा जाता है। उच्चारण स्वयं शब्द 
नहीं है बह तो अभिव्यक्ति मात्र है। इसलिए शब्द को नित्य ही कहना चाहिए। 


३४. स एवायं गकार इत्यादि प्रत्यभिज्ञावलाद्वर्ण नित्यत्वं न युक्तम्‌। उत्पन्नो गकार इत्यादि 
प्रत्ययेनानित्यत्व सिद्धेरित्यर्थः। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६३० 

३५. संयोगाद्‌ विभागाच्च शब्दाच्च शब्दनिष्पत्तिः। वैशेषिक २/२/३१ 

३६. पूर्व सिद्ध सत्त्व॑स्याभिव्यक्तिरदीपेनेव घटस्य। सां० सूत्र ५/५९ 

३७. ननु पूर्वसिद्ध सत्ताकस्यैव शब्दस्य ध्वन्यादिभिर्याभिव्यक्तिस्तन्मात्रमुत्पत्ति: प्रतीतेविषय:। 
अभिव्यक्तौ दृष्टान्तो दीपनेव घटस्येति। सां०प्र० भाष्य, पृ० ६३१ 

३८. सत्कार्यसिद्धान्तश्चेत्‌ सिद्ध साधनम्‌। सां० सूत्र ५/६० 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


३5 भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


इसका समाधान करते हुए सांख्य दर्शन में कहा है कि यदि ये कहा जाये 
कि अभिवयक्ति का अर्थ अनागत अवस्था का त्याग कर वर्तमान अवस्था का 
प्राप्त होना माना जाता है, तो एक प्रकार से सत्कार्यवाद सिद्धान्त को ही प्रतिवादी 
ने स्वीकार कर लिया है। अभिव्यक्त होने से शब्द नित्य हे तो घट-पट आदि को 
भी नित्य ही मानना पड़ेगा। घट-पट आदि को कोई भी नित्य स्वीकार नहीं करता 
है। 
देश और काल 

कोई भी क्रिया और प्रत्येक व्यापार गति और परिवर्तन आदि किसी देश और 
काल में ही होते हैं। विश्‍व की समस्त वस्तुएँ जिनमें वृद्धि और क्षय तथा अन्य 
परिवर्तन होते हैं, वस्तुतः क्षणभर में समस्त ब्रह्माण्ड परिवर्तन में से गुजर जाता है। 
व्यावहारिक जगत्‌ में देश और काल सीमित ही प्रतीत होते हैं। ये आकाश से 
उत्पन्न हुए कहे जाते हैं। जबकि यह देश में स्वअस्तित््त वाली वस्तुओं तथा काल 
में गतिशीलता से युक्‍त हुए भौतिक पदार्थों से आबद्ध रहता है। 


सांख्य दर्शन में दिक्‌ और काल का सृष्टि से सम्बन्ध रहता है, दिक्‌ और 
काल आकाश आदि से भिन्न नहीं है। विज्ञान भिक्षु ने इसकी व्याख्या करते हुए 
कहा है कि दिक्‌ और काल आकाश के स्वरूप से भिन्न नहीं हैं अर्थात्‌ वे 
आकाश रूप ही हैं। नित्य जो दिक और काल हैं वे आकाश के प्रकृति भूत्‌ हैं 
अर्थात्‌ प्रकृति के गुण विशेष ही हैं। इसलिए दिक और काल के विभुत्व की भी 
सिद्धि होती है।' छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी कहा है कि जो इसका विभुत्व है वह 
आकाश में सिद्ध हो जाता है। शाण्डिल्योपनिषट में “ आकाशवत्‌ सर्वगतं सुसूक्ष्मम्‌” 
आकाश को तरह ही दिशा और काल नित्य है। महाभारत के शान्ति पर्व में जो 
नीलकण्ठ टीका है। उसमें यह वचन उद्धृत किया गया है जो जड दिक्‌ और 
काल हैं वे तो तद्‌-तद्‌ उपाधियो के सम्बन्ध के कारण आकाश से उत्पन्न होते 
ह। यद्यपि तत्‌ तद्‌ विशिष्ट आकाश ही खण्ड दिक्‌ और काल हैं तथापि विशिष्ट 
को अतिरिक्त समझने वाले वादी के सिद्धान्तानुसार यहाँ पद उन्हें आकाश का 
कार्य कहा गया है। जैसे वैशेषिक दर्शन में श्रोत्र को कार्य कहा जाता हे वैसे यहाँ 
पर समझना चाहिए। वास्तव में वे आकाश स्वरूप ही हैं इसलिए ही सृष्टि रचना 


स्या क लन 

३९. व्यक्तं सक्रियं परिस्पन्दवत्‌। सां० तत्त्व कोमुदी १० 
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शब्द शक्ति ३८१ 


के प्रसंग में उन्हें पृथक्‌ नहीं कहा गया है। केवल आकाश से व्यवहार का 
सम्पादन करना सम्भव न रहने से उसी को दिक और काल के रूप में कल्पित 
कर लेते हैं। 


| सिद्धान्त बिन्दु में कहा है कि-बाह्य इन्द्रिय प्रत्यक्ष होने वाले सभी पदार्थ 
| किसी न किसी स्थान को व्याप्त किये रहते हैं, किन्तु जहाँ पर बाह्य इन्द्रिय से 
| प्रत्यक्ष होने वाले पदार्थ न भी हों तथापि वह पदार्थ वहाँ आकर उसे व्याप्त कर 
| लेने की सम्भावना हो सकती है। अतः ऐसे स्थानों के निर्विशेष समुच्चय को ही 
आकाश कहते हैं और उसी आकाश को दिक्‌ कहते हैं। किसी भी दृश्यमान्‌ पदार्थ 
की आने-जाने की गति को अवकाश प्रदान करना ही दिक्‌ का लक्षण है। किसी 
भी पदार्थ की समीपता या दूरी सापेक्ष हुआ करती है। किसी की अपेक्षा से कोई || 
पदार्थ दूर है तो किसी की अपेक्षा से वह समीप भी हो सकता है। जो किसी के 
लिए पूर्व है वह दूसरे के लिए पश्चिम भी हो सकता है इसका आधार कोई 
निश्चित नहीं है। केवल काल्पनिक है उस कल्पना का आधार आकाश ही है। 
जहाँ कोई व्यक्ति पूर्व-पश्चिम आदि व्यवहार करता है वह पदार्थ या उस पदार्थ 
की क्रिया के आधार पर ही करता है। अतः आकाश के अतिरिक्त दिक्‌ नाम की 

कोई वस्तु नहीं है। 
आकाश अखण्ड है नित्य है, अनन्त है और व्यापक है। वहीं सोपाधिक हो 
जाने पर सखण्ड भी हो जाता है। अतः दिक्‌ को भी अखण्ड, सखण्ड आदि भी 
कहते हैं पूर्व-पश्चिम आदि दिक्‌ व्यवहार का क्षेत्र इन्द्रियग्राही विषयों तक ही 
सीमित रहता है। काल का क्षेत्र दिक्‌ के क्षेत्र से अधिक व्यापक है धर्मियों 
(पदार्थो) में सर्वदा धर्मान्तर परिणाम होते रहते हैं, और परिणाम काल से मर्यादित 
होते हैं उनमें से बहुत से परिणाम दिक्‌ व्यवहार के विषय नहीं होते हैं इच्छा-द्वेष- 
प्रयत्न-संकल्प आदि अन्तःकरण के परिणाम हैं। वे परिणाम क्षय अवस्था तथा 
उदय अवस्था को भी प्राप्त होते रहते हैं ये अवस्थाएँ परिणाम के पौर्वापर्य को 
सूचित करती हैं। इसी पौर्वापर्य व्यवहार में दिक्‌ का कोई सम्बन्ध नहीं है, क्योंकि 
उन परिणामों में उत्तर या दक्षिण, दूरी या समौपता का अनुभव नहीं होता है। 
इसलिए चित्त के परिणामों के साथ दिक्‌ सम्बन्ध नहीं है। यह स्पष्ट हो जाता है। 


४२. वैशेषिकनये श्रोत्रस्य कार्यतावत्‌ तत्कार्यत्वम्‌ तरोक्तम्‌। वही, पृश ३५० क 
४३. दिक्‌-कालौ तु अप्रामाणिकत्वात्‌ नोक्तो, आकाशस्यैव दिगव्यवहार जन 
दिशः श्रोत्रम इति श्रुतेश्च। कालस्तु अविद्या एव, तस्या एव सर्वाधारत्वात्‌। सि० 
। वि० श्लोक ७ अनु० १२ 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
| - 
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३८२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


इस प्रकार प्रत्येक परिणाम घटना की प्रतीति अर्थात्‌ ज्ञान काल में हुआ 
करती है। किसी भी वस्तु की जो गति है उसे काल का प्रतीक कहा गया है। चाहे 
वह गति किसी ग्रह-उपग्रह की हो, चाहे पृथ्वी की गति हो, चाहे घड़ी की सूई 
की हो, चाहे सूर्य की गति हो, चाहे छाया की गति हो, अपनी सुविधा की दृष्ट 
से व्यक्ति किसी भी गति से कार्य कर लेते हैं। गति के समान दूरी आदि को काल 
का प्रतीक कहते हें इनके अस्तित्त्व का ज्ञान केवल आकाश के अवकाश में ही 
उपलब्ध होता है। अतः रात-दिन किये जाने वाले देशिक एवं कालिक व्यवहार 
आकाश में होने वाले देश काल को प्रतीच्छाया के ही परिणाम हैं। दिशा और 
काल के नाम पर आकाश के अवकाश में ही व्यवहार किया जाता है इसी दृष्टि 
से कपिल मुनि ने दिक्‌ और काल की तत्त्वों में गणना नहीं की है। 


देशिक एवं कालिक व्यवहार के प्रति निमित्त कारण इन्द्रिय ग्राह्म और 
इन्द्रियातीत तत्त्व होते हैं। उपस्कार वृत्ति में कहा है कि शब्द गुण वाले आकाश 
को अकार्य तो नहीं समझा जा सकता है। शब्द आदि गुणों से शून्य बाह्य देश को 
Sd का उदाहरण कह सकते हैं। उसी तरह काल को भी समझना 
चाहिए। 


ही यद्यपि गौतम मुनि और कणाद ने दिक्‌ तथा काल को स्वतंत्र तत्त्व के रूप 

में माना हे तथापि उनकी अभिव्यक्ति के लिए उन्होंने धर्मी अर्थात्‌ वस्तु, धर्मान्तर 
परिणाम अर्थात्‌ गुण भी धर्मीगत क्रिया के आधार को माना हे। अतीत, अनागत 

काल का व्यवहार, वर्तमान काल की अपेक्षा पर निर्भर होता है। इस प्रकार धर्मी 

परिणाम अथवा क्रिया के आधार पर ही काल को अभिव्यक्ति को माना है। 


सनम. पं 


४४. स्पर्शवद्‌ इव्यसंचारा निष्क्रमणं प्रवेशनं च तद्कार्यस्य आकाशस्य लिङ्गमिति 
साख्या। उपस्कार २/१/२० 
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एकादश अध्याय 
कैवल्य-निरूपण 


सांख्य दर्शन में कैवल्य की स्थापना शुद्ध तत्त्वज्ञान के रूप में प्रतिपादित 
की गयी है। जैसा कि यह बतलाया जा चुका है कि पुरुष शुद्ध चेतन्य है। संसार 
में जन्म लेने के पश्चात्‌ जो पुरुष अपने आप को बन्धन में मानता है। वह | 
में बन्धन से युक्त नहीं होता है, इसलिए सांख्य कारिका में कहा है कि अपरिणा- 
मित्व तथा निर्गुणत्व के कारण किसी पुरुष का न तो बन्धन होता और न ही मोक्ष 
होता है। अनेक पुरुषों के आश्रय में रहने वाली बुद्धि रूपा प्रकृति का ही संसरण, 
बन्धन और मोक्ष होता है। 

आचार्य वाचस्पति मिश्र ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा है कि यह निश्चित 
है कि पुरुष का बन्धन, संसरण और मोक्ष आदि कुछ नहीं होता है। बन्ध और 
मोक्ष केवल प्रकृति अर्थात्‌ लिङ्ग शरीर के ही माने जाते हैं। पुरुष में केवल इनको 
आरोपित किया जाता है। जैसे कि विजय और पराजय सैनिक की ही होती है परन्तु 
राजा एवं स्वामी में आरोपित की जाती है जब-तक प्रकृति और पुरुष का भेद पुरुष 
को तत्त्व-बोध के रूप में नहीं होता है, तभी तक भोग और अपवर्ग पुरुष के ही 

में २ 

होते हैं, यह मान लिया जाता है। सांख्य की दृष्टि में यह निर्विवाद है। 

यह तथ्य है कि बन्धन, संसरण और मोक्ष प्रकृतिगत होने पर भी वे पुरुष 
में ही आरोपित होते हैं। प्रकृति के ये सब धर्म किस प्रकार साधित होते हैं? इसको 
स्पष्ट करते हुए कारिका में कहा है कि भोग और अपवर्ग रूप पुरुषार्थ कौ सिद्धि 
के लिए प्रकृति अर्थात्‌ बुद्धि ही अपने सात रूपों द्वारा अपने आप को बाँधी है। 
वह प्रकृति तत्त्व ज्ञान के द्वारा अपने (स्वयं) को मुक्त करती है। वाचस्पति मिश्र 


१. तस्मान्न बध्यतेऽद्धा, न मुच्यते नापि संसरति कश्चित्‌| 
संसरति बध्यते मुच्यते च नानाश्रया प्रकृति॥ सां०का० ६२ 

२. अद्धा न कश्चित्‌ पुरुषो बध्यते, न कश्चित्‌. संसरति, न कश्चिन्मुच्यते, प्रकृतिरेव 
तु नानाश्रया सती बध्यते संसरति मुच्यते चेति। बन्धमोक्षसंसाराः पुरुषेषूपचर्यन्ते। 


सां०का०भा०पु० १६८ 
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३८४ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


` इस भाव को स्पष्ट करते हुए लिखते हैं कि यह जो सात रूप हैं, वे धर्म, ज्ञान, 


अधर्म, अज्ञान और एश्वर्य आदि सात माने जाते हैं। पुरुष का पुरुषार्थ भोग और 
अपवर्ग के लिए माना जाता हे। जिस को कि सांख्य दर्शन ने अत्यन्त पुरुषार्थ नाम 
से कहा है। वह अत्यन्त पुरुषार्थ है, आध्यात्मिक आधिदैविक और आधिभौतिक 
इन तीनों प्रकार के दुःखों की अत्यन्त निवृति ही मोक्ष और परम पुरुषार्थ माना 
जाता है। पुरुष के पुरुषार्थ तो बहुत अधिक है परन्तु अत्यन्त एवं परमपुरुषार्थ 
तीनों प्रकार के दुःखों की अत्यन्त ही निवृति मानी जाती है। यह जो पुरुष को भोग 
और अपवर्ग की प्राप्ति, प्रकृति के द्वारा होती है। जब पुरुष को विवेक ज्ञान के 
द्वारा यह तत्त्व ज्ञान होता है कि प्रकृति और पुरुष में तात्त्विक भेद है तभी प्रकृति 
पुरुष से अपने को मुक्‍त कर लेती है प्रकृति पुनः इस पुरुष के लिए भोग और 
मोक्ष उत्पन्न नहीं करती है। 
इस प्रकार का तत्त्व ज्ञान किस प्रकार से प्राप्त हो उस को स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि में नहीं हूँ अर्थात्‌ मै क्रियावान नहीं हूँ और ज ही मेरा कोई स्वामीत्व 
है। मैं कर्ता भी नहीं हूँ अर्थात्‌ अज्ञान के कारण पुरुष को जो कुछ बुद्धि में हो 
रहा होता है, उसे अपने ऊपर आरोपित कर लेता है। इसलिए उस अवस्था में 
अपने आप को सुखी-दुःखी आदि तथा स्वामी आदि के रूप में अपने आप को 
मान लिया करता त्य तत्त्व ज्ञान के अभ्यास के द्वारा, उसे जब यह बोध होता हे 
कि यह सब क्रियाएँ तो मुझ से बुद्धि ही करवा रही थी। वस्तुतः यह मुझे मिथ्या 
ज्ञान हैं, जब विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न होता है तो केवली भाव अर्थात्‌ पुरुष जो अभी 
तक शरीर, इन्द्रियों आदि बुद्धि मानता था, वह मिथ्या ज्ञान के समाप्त होने पर 
लत अर्थात्‌ पुरुष आत्मा के अपने शुद्ध स्वरूप को पहचान लेता हे अर्थात्‌ 
अपन आप का साक्षात्कार कर लेता हे।' सांख्य दर्शन में पुरुष और प्रकृति के भेद 
को साक्षात्‌ रूप में देखना ही, यह माना जाता है कि उसको कैवल्य की प्राप्ति 
हो गई हे! 
त रा स्पष्ट करते हुए कहा है कि तत्त्वरूप विषय से विषयी 
शुक्त प्रकार के तत्त्व विषयक ज्ञान का निष्ठापूर्वक निरन्तर 


और दीर्घकाल पर्यन्त अभ्यास करने से बुद्धि, पुरुष भेद प्रकाशक ज्ञान उत्पन्न होता 


३. है सप्तभिरेव तु बध्नात्यात्मानमात्मनाप्रकृति। 
व च पुरुषार्थ इति विमोचयत्येकरुपेण।। सां०का० ६३ 


७ दा त्रिविध दुःखात्यन्तनिवृत्तिरत्यन्त पुरुषार्थः। सां०द्‌०सू० १/१ 
५. एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न मे नाहमित्यपरिशेषम्‌। 


अविपर्ययाद्विशुद्धं केवलमुत्पद्यते ज्ञानम्‌।। सां०का० ६४ 
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कैवल्य-निरूपण दव 


है। जिसके विषय में अभ्यास किया जाता है, उसी विषय का साक्षात्कार होता है। 
इसलिए, तत्त्व के विषय में होने वाला अभ्यास तत्त्व का ही साक्षात्कार उत्पन्न 
करता है। इसलिए ही कारिकाकार ने ज्ञान का विशुद्ध विशेषण दिया है।' वाचस्पति 
मिश्र ने यह भी स्पष्ट किया है कि वह विशुद्ध ज्ञान, इसलिए होता है कि अविपर्य 
अर्थात्‌ अज्ञान से विहीन होने के कारण तथा संशय एवं मिथ्याज्ञान ही ज्ञान 
विषयक अशुद्धियाँ हैं। इन दोषों से रहित होने के कारण उपर्युक्त ज्ञान विशुद्ध 
होता है। इसी बात को प्रकट करने के लिए 'अविपर्ययात्‌? पद का प्रयोग 
कारिकाकार ने किया है। 

निश्चित पदार्थ को अनिश्‍चित रूप में ग्रहण करने के कारण संशय भी 
विपर्यय कहलाता है। इसलिए कारिका में 'अविपर्यय' शब्द से संशय और 
विपर्यय इन दोनों का ही अभाव कहा हे। इसलिए उसे विशुद्ध ज्ञान के रूप में 
कहा हे 

इस विधि से तत्त्व ज्ञान अभ्यास से तत्त्वज्ञान भले ही उत्पन्न हो, परन्तु 
अनादि मिथ्याज्ञान के संस्कार से मिथ्याज्ञान ही उत्पन्न होगा। इस प्रकार उस 
मिथ्याज्ञान से उत्पन्न होने वाले जन्म-मरण परम्परा का उच्छेद कभी नहीं होगा, 
यदि ऐसी शंका की जाये तो इसके उत्तर में कहा है कि वह ज्ञान 'केवल' है। 

यह सत्य है कि वासना एवं अविद्या के संस्कार अनादि हैं। परन्तु जब पुरुष 

और प्रकृति के भेद का तत्त्व ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब उसके अर्थात्‌ मिथ्या- 
ज्ञानजन्य संस्कारों का उच्छेद हो सकता है। विशुद्ध ज्ञान तभी उत्पन्न होता है जब 
मिथ्या ज्ञान के संस्कार शिथिल होकर, उस मिथ्याज्ञान के संस्कार उच्छेदता को 
प्राप्त हो जाते हैं। 


` वाचस्पति मिश्र ने विस्तृत व्याख्या करते हुए स्पष्ट किया है कि न मैं 


६. उक्तरूपैप्रकार तत्त्वविषयज्ञानाभ्यासादादर-नैरन्तर्य-दीर्धकाल-सेवितात्‌ सत्त्व 
पुरुषान्यतासाक्षात्कारि ज्ञानमुत्पद्यते। (सांग्का०भा०पू०-१७०) क - 

७. “अविपर्ययात्‌' इति। संशयविपर्ययौ हि ज्ञानस्याविशुद्धी, तद्॒वित विशुद्धम्‌। 
सा०का०भा०पृ० १७०। 

८. नियतमनियततया गृह्नन्‌ संशयोऽपि विपर्ययः तेन अविपर्ययात्‌ इति संशय-विपर्ययाभावो 
दर्शितः। (सा०का०भा०पृ०-१७१) 

९. तत्त्वज्ञानवासनया तत्त्वविषयसाक्षात्कारमाद धत्याऽ ऽदिमत्यापि शक्या समुच्छेतुम। 
तत्त्वपक्षपातो हि धियां स्वभावः। सांञका०भा०पू०१७१) 

१०. तथा चाध्यवसायाभिमानसङकल्पालोचनानि चान्तराणि वाह्यश्च हित. व्यापार आत्मनि 
प्रतिषिद्धानि बोद्धव्यानि। सां्का०भा०पृ०-१७२॥। 
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क्रियावान्‌ हूँ, न मेरा भोगतृत्व हे, इस प्रकार का जब विशुद्ध ज्ञान उत्पन्न होता है, 
तभी अध्यवसाय, अभिमान, संकल्प और सभी बाह्य क्रियाओं का पुरुष में कोई 
भाव नहीं रहता है। क्योंकि पुरुष में क्रिया का सम्बन्ध नहीं रहता है, इसलिए न 
मैं कर्त्ता हूँ, न में जानता हूँ न में भोग भोगता हूँ आदि सभी वाक्यों में न का प्रयोग 
इसलिए किया है कि पुरुष को 'अहम्‌' कहने से उसमें कर्तृत्व का भाव उत्पन्न 
होता है। इसलिए कारिका में “नाहम्‌” में कर्त्ता नहीं हूँ, न में अर्थात्‌ मेरा कुछ भी 
नहीं है। यह सांख्य कारिका में ठीक ही कहा गया है। क्योंकि सामान्यावस्था में 
पुरुष अपने को कभी शरीर, इन्द्रिय, मन और बुद्धि के रूप में मानता है। जब वह 
तत्त्वज्ञान के द्वारा उसको यह बोध हो जाता है कि में शरीर, बुद्धि आदि से सर्वथा 
भिन्न हूँ, इस तत्त्व बोध से उसको शुद्ध एवं केवल ज्ञान उत्पन्न होता हे! 

वह पुरुष भली-भांति जान लेता है कि मैं 'अपरिणामी पुरुष' हूँ] जो प्रकृति 
उसे क्रीड़ा कराती रहती थी। उसकी क्रीड़ा को पुरुष साक्षात्ूप में समझ लेता 
है। इन सब तत्त्वों के ज्ञात होने पर भी यदि कोई तत्त्व अज्ञात रह गया हो तो, 
उस विषय का अज्ञान, पुरुष को बन्धन में डालेगा। इसलिए ही कारिका में कहा 
है कि तत्त्वज्ञान प्राप्त हो जाने पर जानना अवशिष्ट नहीं रहता हे!" 


इस प्रकार तत्त्व ज्ञान से अपने स्वरूप में स्थित द्रष्टा के रूप में शान्त होकर 
पुरुष विवेक ज्ञान के सामर्थ्य से धर्म-अधर्म आदि सात रूपों से रहित तथा 
कार्योत्पादन सन्तान से रहित होकर बुद्धि रूप प्रकृति को साक्षात्रूप में देखता है। 
अपने स्वरूप को भी साक्षात्‌ देखता है।'' 


र वाचस्पति मिश्र ने कहा हे कि शब्दादि ज्ञान रूप भोग और विवेक ज्ञान, 
ये दो प्रकृति के परिणाम के द्वारा सम्पादन करने योग्य हैं। वे दोनों सम्पन्न हो गये, 
इसलिए प्रकृति को कुछ भी करना अवशिष्ट नहीं रहा। यही कारण हे कि प्रकृति 
परिणाम अर्थात्‌ अपने सभी कार्यों को परिपूर्ण कर चुकी। क्योंकि प्रकृति के दो 
ज SS 


११. अहमिति कर्पदन अहं जानाम्यहं जुहोम्यह ददे इति सर्वत्र कर्त्तुः परामर्शात्‌। 
सा०का०भा०पृ० १७२।। 
i जहा जा ना5स्मि इति, पुरुषोऽस्मि न प्रसवधर्मा। अप्रसवधर्मित्वाच्चा कर्तृत्वमाह- 
नाहम इति। अकर्तृत्वाच्च न स्वामितेत्याह-“न मे" इति। सांञका० भा०पृ०-१७३॥ 
३३, उ न्न बन्धयिष्यति, इत्यत आह-अपरिशेषम इति। नास्ति किञ्जिदस्मिन्‌ 
परिशिष्ट ज्ञातव्यं यदज्ञानं बन्धयिष्यतीत्यर्थ: सा०का०भा०पृ०-१७३ 


१४. तेन निवृत्तप्रसवामः 
ग 'नवृत्तप्रसवामर्थवशात्‌ सप्तरुपविनिवृत्तामप्रकृतिपश्यति पुरुष: प्रेक्षकवदस्थितः 
स्वस्थ। सां०का० ६५ 
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ही कार्य थे, पुरुष को भोग और अपवर्ग प्राप्त कराना। इसलिए प्रकृति के ये सात 
रूप धर्म, अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य, वैराग्य, ऐश्वर्य और अनैश्वर्य माने जाते हैं। 
प्रकृति है इन सातों रूपों का कार्य सम्पादन होने पर इनका उद्देश्य परिपूर्ण हो 
जाता हे। 

अज्ञान का विरोधी होने के कारण तत्त्व ज्ञान प्रकृति के सभी व्यवहारों को 
नष्ट कर देता है। इसी कारण अज्ञान के विनष्ट हो जाने पर उसके कार्य भूत्‌ 
सप्तविध प्रकृति परिणाम भी निवृत्त हो जाते हैं। यहाँ स्वस्थ का अर्थ है कि 
निष्क्रिय अर्थात्‌ रजस्‌ और तमस्‌ प्रधान वृत्तियों से मलिन हुई बुद्धि के सम्पर्क से 
पुरुष पूर्णरूपेण दूर हो जाता है अर्थात्‌ वह किसी भी गुण से प्रभावित न होकर 
अपने आप में स्थित हो जाता है। चेतन पुरुष का सात्त्विक पुरुषाकार बुद्धि के 
साथ किञ्चित्‌ सम्पर्क तो इस अवस्था में भी बना रहता है। क्योंकि यदि यह 
स्थिति न मानी जाये तो प्रकृति दर्शन भी असम्भव हो जायेगा 


प्रकृति और पुरुष के भेद का विशुद्ध ज्ञान जब उत्पन्न हो जाता है तब वह 
अनुभव करता है कि मैंने उसे देख लिया। ऐसा विचार कर उदासीन हो जाता है। 
प्रकृति भी उसने मुझे देख लिया-ऐसा विचार कर कार्योत्पादन रूप व्यापार से 
शून्य हो जाती है। इस प्रकार दोनों का संयोग रहने पर भी प्रकृति पुरुष को भोग्यता 
एवं भोक्तृता रहने पर भी सृष्टि का कोई प्रयोजन नहीं रह जाता। 


वाचस्पति मिश्र इस अवस्था को स्पष्ट करते हुए लिखते व कि जिस प्रकृति 
ने विवेकख्याति को उत्पन्न नहीं किया है, वह शब्दादि विषयों का बार-बार 
उपभोग भले ही करे। परन्तु एक बार विवेक ख्याति उत्पन्न कर चुकने पर वह 
पुन: भोग उत्पन्न नहीं करती है। क्योंकि अविवेक के कारण ही भोग होता है 
अविवेक के अभाव में नहीं। जैसे-बीज के अभाव में अंकुर उत्पन्न नहीं होता 
है। प्रकृति से अपने को भिन्न समझने के कारण पुरुष सुख-दुःख मोहात्मक 


१५. विवेकज्ञानरूपोयोऽर्थः तस्य वशः सामर्थ्यम्‌। सां्का०भा०पृ० १७४ 

१६. तत्र तत्त्वज्ञानं विरोधित्वेनातत्त्वज्ञानमुच्छिनत्ति। कारणनिवृत्त्या च सप्तरुपाणि निवर्तन्त 
इति सप्तरूपविनिवृत्ता प्रकृतिः सां०का०भा०, पृ० १७४ 

१७. “स्वस्थः इति’ रजस्तमोवृत्तिकलुषया बुद्धया संभिन्नः। सात्त्विक्या तु बुद्धया तदाप्यस्य 
मनाक्‌ संभेदोऽस्त्येव, अन्यथैव भूतप्रकृतिं दर्शनानुपपत्तेरिति। सां०का०भा०, पृ० 
१७५ 

१८. दृष्टा मयेत्युपेक्षक एको दृष्टाहमित्युपरमत्यन्या। 
सति संयोगेऽपि तयो: प्रयोजनं नास्ति सर्गस्य।। सां०का० ६६ 
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शब्दादि प्रकृति परिणामों को ये मेरे हें, ऐसा अभिमान करता हुआ उन्हें भोगता 
हे । १९ 


इसी प्रकार प्रकृति जन्य ख्याति को भी पुरुष समझता है कि यह मेरे लिये 
है, परन्तु विवेक ख्याति उत्पन्न हो चुकने पर अविवेक रहित हो जाने के कारण, 
वह पुरुष न तो शब्दादि का न तो भोग ही करता है, न प्रकृति जन्य ज्ञान को ही 
अपने लिए समझता हे। बुद्धि या विवेक ख्याति से पृथक्‌ भूत चिदात्मा स्वार्थ कौ 
ओर भी प्रवृत्त नहीं हो सकता है। भोग एवं अपवर्ग तभी तक प्रकृतिकृत सर्ग में 
हेतु बनते हैं। जब तक ये पुरुषार्थ अर्थात्‌ पुरुष के विषय भूत्‌ रहते हैं। जब ये 
पुरुषार्थ नहीं रहते तब ये प्रकृतिकृत सर्ग के प्रयोजक नहीं रह जाते। इसी से 
कारिका में कहा गया है कि विवेक ख्याति पूर्वक चित्तनिरोध होने पर सर्ग का 
कोई प्रयोजन नहीं रह जाता है। क्योंकि सर्ग का प्रयोजन पूर्ण हो जाता है।' 


जीवन मुक्ति ( कैवल्य ) : यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि तत्त्व ज्ञान 
के होते ही यदि कोई जीवात्मा मुक्त हो जाता है तो मुक्त होने के अनन्तर तो 
उसके शरीर का विनाश हो जाना चाहिए। शरीर हीन हो जाने पर प्रकृति को वह 
मुक्त पुरुष किस साधन से देखेगा? यदि कहा जाये कि तत्त्व ज्ञान होने पर भी 
कर्मा के क्षीण न होने के कारण साधक मुक्‍त नहीं होता है तो उन कर्मो का क्षय 
कैसे होता है? यदि यह माना जाये क्रि भोग से कर्मो का क्षय होगा, तब तो यह 
भी कहना पड़ेगा कि तत्त्व ज्ञान मोक्ष का साधन नहीं होता। और ऐसा होने पर 
साख्य शास्त्र का यह सिद्धान्त कि व्यक्त-अव्यक्त और ज्ञ अर्थात्‌ चेतन पुरुष के 
यथार्थ ज्ञान से तत्त्व ज्ञान से कैवल्य अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त होता है यह सिद्धान्त 
निरर्थक हो जायेगा। इसके अतिरिक्त जिसके विपाककाल का कोई नियम नहीं है 
इस प्रकार के असंख्य कर्माशय समूहों का क्षय भोग द्वारा होने पर अपवर्ग होगा! 


१९. अविवेकख्यातिनिबन्धनो हि तदुपभोगो निबन्धनाभावे न तद्भवितुमर्हति, अङ्कुर 
इव बीजाभावे। सां०का०भा०, १७६ 


२०. उत्पन्नविवेकख्यातिस्तु तद्संसर्गच्छन्दादीन्नोपभोक्तुमर्हति 
- , नापि विवेकख्याति 
. प्रकतिमपि कर्डम्‌। सांग्का०भा०, पृ० १७७ र 


२१. पुरुषार्थ च भोगविवेको प्रकृत्यारम्भप्रयोजकाणित्य पुरुषार्थो सन्तौ न प्रकृति प्रयोजयत:। 
सा०का०भा०, पृ० १७७ 


२२. तत्त्वज्ञान व &पि न मुच्यते कर्मणामप्रक्षीणत्वात्‌; तेषां कुतः प्रक्षय: भोगादिति चेत्‌ 
हन्त भाः तत्ज्ञानं न मोक्षसाधनम्‌ इति-व्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञानजन्मना तत्त्व ज्ञानेनापवर्ग 
इति। सां०का०भा०, पृ० १७८ - 
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इस शंका का उत्तर देते हुए सांख्य कारिका में कहा है कि तत्त्व ज्ञान के 
हो जाने पर धर्म-अधर्म आदि का भोग जब नष्ट हो जाता है। तब भी पिछले 
संस्कारों एवं कर्मो के अवशिष्ट भोग को निष्काम रूप में भोगता है। जैसे कि 
कुम्भकार द्वारा चलाया गया चक्र उसके संस्कारों से कुछ समय तक चलता रहता 
हे | २३ 

तत्त्व ज्ञान प्राप्त हो जाने के कारण कर्मों की उत्पादक शक्ति के विनष्ट हो 
जाने के कारण अनादि काल से सञ्चित होने पर नियत विपाक, काल, कर्म, राशि, 
जाति, आयु तथा सुख-दुःख रूप फल नहीं देते हैं। जिस प्रकार भूमि में जल के 
सिञ्चन होने पर ही उसमें पड़े हुए बीज अंकुर उत्पन्न करते हैं। उसी प्रकार बुद्धि 
में अविद्या आदि क्लेशों के रहने पर ही कर्म रूप बीज जाति, आयु, भोग, रूप 
अंकुर उत्पन्न होते हैं। जिस प्रकार ग्रीष्म ऋतु द्वारा रज जल सूख जाने पर ऊपर 
भूमि में बीज अंकुरित नहीं होते। उसी प्रकार तत्त्व ज्ञान से अविद्या आदि क्लेशों 
के नष्ट हो जाने पर कर्म फल नहीं देते हैं। 

तत्त्व ज्ञान के उत्पन्न हो जाने पर भी साधक के कर्म के संस्कार से उसी 
प्रकार शरीर धारण करता हे। जिस प्रकार कुम्हार के दण्ड चालन व्यापार के रूक 
जाने पर भी चक्र का बेग दिये गये संस्कार से चलता रहता है और समय आने 
पर वेग के समाप्त हो जाने पर वह चक्र रूक जाता है। शरीर की स्थिति में भी 
यह समझना चाहिए कि जो प्रारब्ध अर्थात्‌ परिपाक फल प्रदान में उन्मुख हे। 
उसके भोग के पश्चात्‌ ही शरीर गिर जाता है। तत्त्वज्ञान उत्पन्न होने से लेकर शरीर 
गिरने तक पुरुष की जन्म मुक्ति की स्थिति रहती है। यही जीवन मुक्‍त अवस्था 
कहलाती हे।* 


यदि यह शांका की जाये कि प्रारब्ध संस्कार से यदि ज्ञानी शरीर धारण किये 
रहता है तो उसका मोक्ष कब होगा? इसका उत्तर देते हुए कहा है कि शरीर पात 
के अनन्तर भोग एवं अपवर्ग रूप अर्थसंपन्न हो जाने के कारण बुद्धि रूप प्रकृति 


२३. सम्यग्ज्ञानाधिगमाद्‌ धर्मादीनामकारणप्राप्तौ। 
तिष्ठति संस्कारवशाच्‌ चक्रभ्रमिवद्‌ धृतशरीर:॥ सांशका० ६७ 


२४. तच्वसाक्षात्कारोदयादेवानादिरप्यानिनियतविपाककालोऽपि कर्माशयप्रचयो दगधबीज- 


भावतया न जात्यायुभोंगलक्षणाय फलाय कल्पते। सां०का०भा०, प १७१ 
२५. उत्पननतच्वज्ञानोऽपि च संस्कारवशत्‌ तिष्ठति, यथोपरतेऽपि कुलालव्यापारे चक्र 
वेगाख्यसंस्कारवशाद्‌ भ्रमतिष्ठति। सां०का०भा०, पृ० १७९ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


वरू भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


विवेक ज्ञानवान होने के प्रतिनिवृत्त हो जाती हे। यहीं आत्यन्तिक कैवल्य की 


प्राप्ति हे. 

वाचस्पति मिश्र ने स्पष्ट किया हे कि जिनका फल भोग आरम्भ नहीं हुआ 
था, उन कर्माश्रयों की फल को देने को सामर्थ्य तत्त्व ज्ञान द्वारा नष्ट हो गई। परन्तु 
जिनका फल भोग प्रारम्भ हो गया था, भोग द्वारा उनके क्षीण हो जाने पर जीवन 
मुक्ति की अवस्था-तभी समाप्त होती है जब आयु को समाप्ति पर शरीर का पात 
हो जाता है। उस अवस्था में चरित्रार्थ अवस्था प्राप्त करके अर्थात्‌ भोग और 
अपवर्ग रूप जो सर्ग के दो प्रकार के प्रयोजन थे, उनकी सिद्धि हो जाने के कारण 
वह विवेकी पुरुष प्रकृति के प्रति कृत कृत्यता को प्राप्त हो जाता है। उसके प्रति 
प्रकृति प्रवृत्त नहीं होती हे। उस अवस्था में पुरुष आत्यन्तिक कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति 
को प्राप्त कर लेता ह 

सांख्य दर्शन में मुक्ति की अवधारणा : सांख्यदर्शन में मुक्ति की 
अवधारणा को तार्किक रूप में प्रस्तुत किया है। दु:ख की आत्यन्तिक निवृत्ति होने 
से कृतकृत्यता अर्थात्‌ मुक्ति की प्राप्ति होती है। शरीर का धारण करना भोग और 
अपवर्ग के लिए माना है। पुरुष नाना योनियों को पाकर विविध भोगों को भोगता 
हुआ पूर्व पुण्य के कारण, जब विवेक ज्ञान प्राप्त करता है तब उसे आत्म 
साक्षात्कार होता है, तथा वह कृतार्थ होता है। जब उसे विवेक ज्ञान होता है तभी 
प्रकृति के साथ जीवात्मा का सम्बन्ध छूट जाता है। उसके लिए दुःखों की 
उपस्थिति सदा के लिए छूट जाती है। 


यदि यह शंका को जाये कि दु:ख निवृत्ति के साथ सुख की निवृत्ति भी हो 


जायेगी। क्योंकि सुख में दुःख का भी सम्मिश्रण रहता है। इसलिए दुःख निवृत्ति ् 


को मुक्ति न कहकर सुख प्राप्ति को ही मुक्ति क्यों न कहा जाये! 
२६. प्रप्ते शरीरभेदे चरितार्थत्वात्‌ प्रधानविनिवृत्तौ। ऐकान्तिकमात्यन्तिकमुभयं कैवल्य- 
माप्नोति।। सा०का० ६८ 


२७. अनारब्धविपाकानां तावत्‌ कर्माशयानां तत्त्वज्ञानाग्निना बीज भावो दग्धः। प्रारब्ध- 
विपाकानां तूपभोगेन क्षये सति “पराप्ते शरीरभेदे”। “चरितार्थत्वात्‌” इति कृत 
अयाजनत्तात्‌ प्रधानस्य तं पुरुषं प्रति विनिवृत्तौ ऐकान्तिकम्‌ अवश्यंभावि आत्यन्तिकम्‌ 


१८१ 
२८. अत्यन्तदु:खनिवृत्त्या कृतकृत्यता। सां०द्‌०सू०, ६/५ 


२९. ननु दुःखनिवृत््या सुखस्यापि निवर्तनात्‌ तुल्यायव्ययत्वेन न सा पुरुषार्थं इति। 
सा०द्‌०भा०, पृ० ७३३ मु 
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यह शंका करना अनुचित है क्योंकि जैसे विषयों के दुःखों से द्वेष की 

भावना मनुष्य को होती है वैसी सुख के विषय में अभिलाषा नहीं होती हे!" 

आचार्य विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि दुःख निवृत्ति के पुरुषार्थ 
कहलाने में एक अन्य कारण भी हे। संसार में सुख की अपेक्षा दुःख को ही 
अधिकता रहती है। उसकी अपेक्षा सुख को मात्रा स्वल्प है। इसलिए दु:ख निवृत्ति 
को ही पुरुषार्थ कहना चाहिए! इस तथ्य को स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने कहा है 
कि क्योंकि कोई ही विरला मनुष्य सुखी दिखाई देता है। इस भाव को और स्पष्ट 
करते हुए कहा है कि वह सुख भी दुःख से मिश्रित होता है। इसलिए उसे ऐसे 
ही छोड़ देना चाहिए जैसे कि विषमिश्रित अमृत को भी छोड़ दिया जाता है। विद्वान्‌ 
पुरुष उस सुख को भी दु:ख रूप में गिनते हैं। इस विषय में योग दर्शन ने भी 
कहा है कि परिणाम, ताप, संस्कार रूप जो चित्त पर रह जाता है उसके स्मरण 
से भी दुःख होता हे, वह संस्कार पुनः-पुनः उसी मार्ग पर चलने को बाद्य करता 
रहता हैं। जिनकी परवशता दुःख का कारण बन जाती हैं इसलिए कहा है कि 
दुःखों के द्वारा सत्त्व, रज और तम की वृत्तियों के परस्पर विरोध होने के कारण 
विवेकी पुरुषों के लिए दुःख ही रहता है। 

वाचस्पति मिश्र इस विषय को स्पष्ट करते हुए लिखते हैं कि केवल दुःख 
निवृत्ति को ही मोक्ष अर्थात्‌ पुरुषार्थ नहीं कह सकते हें। क्योंकि मनुष्य यह सोचता 
है कि में सुखी हो जाऊँ, कभी भी दुःख को प्राप्त न करुं अतः सुख प्राप्ति को 
ही मोक्ष कहना चाहिए॥ 

मुक्ति में सुख प्राप्ति की भावना नहीं होनी चाहिए, अपितु दुःख निवृत्ति ही 
मोक्ष हे। मुक्ति की अवधारणा को स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने कहा है कि सुख 
लाभ न होने से दुःख निवृत्ति को आपुरुषार्थ कहा जाये तो यह उचित नहीं है, 
क्योंकि द्वैविध्यात्‌ अर्थात्‌ मोक्ष में दोनों विद्यमान हँ! 

विज्ञान भिक्षु इसको स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि सुख-लाभ का अभाव 


३०. यथा दुःखात्‌ क्लेशः पुरुषस्य न तया सुखादभिलाषः। सां०द०सू२ ६/६ 

३१. कुत्रापि कोऽपि सुखेति। सां०द्‌०सू० ६/७ 

३२. तदपि दु:खशबलमिति दुःखपक्षेनिःक्षिपन्ते विवेचका:॥ सां०द०सू० ६/८ 

३३. परिणामतापसंस्कार दुःखैगुणवृत््यविरोधाच्च सर्वमेव दुःखं विवेचिनः। यो०सू० 
२/१५ 

३४. केवला दु:खनिवृत्तिर्न पुरुषार्थः किन्तु सुखोपरक्तेति मतमपाकरोति। सां०द०पा०, 
पृ० ७३७ 

* सुखलाभाभावादपुरुषार्थत्वमिति चेन्न द्वैविध्यात्‌। सां०द०सू० ६/९ 
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जानकर दुःखाभाव रूप मोक्ष को अपुरुषार्थ कह देना उचित नहीं है। क्योंकि मोक्ष 
रूप पुरुषार्थ में सुखत्व और दुःखाभावत्व दोनों रहने से द्विविधता अर्थात्‌ दोनों 
प्रकार हैं। क्योंकि “सुखी स्याम दुःखी न स्याम', यह प्रार्थना करते हुए व्यक्ति 
देखे जाते हैं।` यदि यह प्रश्‍न किया जाये कि सांख्य की दृष्टि में आत्मा निर्गुण 
है, तब दुःखनिवृत्ति होती है। इस कथन का क्या तात्पर्य है? इसलिए यहाँ पर 
पूर्वपक्ष की ओर से कहा गया है कि आत्मा असंग है, ऐसा श्रुति में स्पष्ट कहा 
गया है। जीवात्मा जब निर्गुण है तो दुःखादि की निवृत्ति का प्रसंग ही कहाँ आता 
है? सांख्य का यह प्रसिद्ध सिद्धांत है कि श्रुति के अनुसार यह पुरुष असंग है। 
यह पुरुष साक्षी, केवल, चेता और निर्गुण है। सांख्य भी पुरुष के इसी स्वरूप 
को मानता है। 

उपर्युक्त शंका का उत्तर देते हुए सूत्र में कहा है कि सुख-दुःखादि विकार 
गुणात्मिका प्रकृति के धर्म हैं अर्थात्‌ ये पर धर्म हैं। परन्तु फिर भी आत्मा का 
प्रकृति के साथ सम्बन्ध होने से अज्ञान के कारण पुरुष इन धर्मों को अपना ही 
समझता है।_ 

इसी विचार को कि जीवात्मा का जो सत्वादि गुणों से सम्बन्ध होता है, वह 
अविवेक मूलक है। यहाँ यह शंका हो सकती है कि यह अविवेक क्यों होता है? 
इस आशंका का समाधान करते हुए सूत्र में कहा है कि यह अविवेक अनादि काल 
से चला आ रहा है। यदि इसे अनादि न मानकर सादि माने तो दो दोष प्रशक्त 
होंगे। प्रथम दोष यह होगा कि किसी कारण के बिना ही कहीं से इसका आरम्भ 
कहे अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति कहने पर मुक्त आत्माओं को भी बन्ध अवस्था प्राप्त 
होगी। दूसरा दोष यह माना जायेगा कि अविवेक को यदि कर्मजन्य मानेंगे तो उस 


. कर्म का कोई कारण मानना होगा, वह भी अविवेक रूप ही होगा। इस प्रकार 


मानने से अनवस्था दोष ही प्राप्त होगा। इस विषय में क्या यह माना जाये कि 
आत्मा को तरह अविवेक भी नित्य है? इस आशंका का उत्तर देते हुए सूत्र में कहा 


३६. निर्गुणत्वमात्मनोऽसङ्गत्वादिश्रुतेः। सां०द्‌०सू० ६/१० 

३७. नन्वात्मनो निर्गुणत्वं सुखदु:खमोहाद्यखिलगुणशून्यत्वं नित्यमेव सिद्धम्‌ असडगत्वश्रुतेः। 
सा०द्‌०भा०, पृ० ७३९ 

३८. असङ्गोह्यं पुरुषः। 

३९. परधर्मत्वेऽपि तत्सिद्भिरिविवेकात्‌। सां०द०सू० ६/११ 

४०. साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च। वृह०उ० ४/३/१६ 

४१. अनादिरविवेकोऽन्यथा दोषद्नयप्रसक्तेः। सां०दं०सू० ६/१२ 
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है कि जीवात्मा के समान अविवेक नित्य नहीं है। यदि अविवेक को नित्य कहेंगे, 
तो अविवेक का नाश नहीं होगा। इसलिए अविवेक प्रवाह से अनादि तो है परन्तु 
नित्य नहीं है। 

आत्मा के बन्ध का कारण बतला करके मोक्ष के मार्ग को बतलाते हुए 
कहा है कि इस अविवेक का अन्धकार के समान विरोधी नित्य कारण के द्वारा । 
नाश होता हे। इसका अभिप्राय यह है कि अविवेक का विरोधी विवेक है। प्रकृति ||| 
पुरुष के भेद का साक्षात्कार होना ही विवेक कहलाता है। जैसे-सूर्योदय के || 
पश्चात्‌ अन्धकार स्वतः नष्ट हो जाता है। इसी प्रकार प्रकृति-पुरुष का विवेक होने || 
पर अविवेक अर्थात्‌ अन्धकार स्वत: ही नष्ट हो जाता हे। ||| 


विवेक से ही अविवेक का नाश होता हें इस प्रतिनियम अर्थात्‌ सामान्य 
नियम को स्पष्ट करते हुए कहा है कि यहाँ अविवेक विवेक में भी नियत विरोधी 
भाव अर्थात्‌ नाश्य-नाशक भाव अन्वय व्यतिरेक से जाना जाता है। इसका अर्थ यह 
है कि अन्धकार और प्रकाश की तरह प्रकृत में भी प्रतिनियम को जान लेना 
चाहिए। इसका अभिप्राय यह हुआ कि जैसे-अन्धकार और प्रकाश का नाश्य-नाशक 
भाव है वैसे ही अविवेक और विवेक का भी नाश्य-नाशक भाव है. 


यदि यह कहा जाये कि बन्ध और मोक्ष दोनों में तुल्यता है तो इस पर क्या 
आपत्ति हो सकती है? क्योंकि सांख्यवादी जीवात्मा को नित्य मुक्त मानते हें। इसी 
का समाधान करते हुए कहा है कि मोक्ष अन्तरायों के विनाश के अतिरिक्त कुछ 
नहीं है।* आचार्य विज्ञान भिक्षु इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि जैसे-शुक्ल वर्ण 
वाले स्फटिक मणि में जपा पुष्प उपाधि के कारण जो अरुणिमा छा जाती है, उसी 
आरुणिमा के छा जाने से स्फटिक लाल रंग वाली दिखलाई देती है। यह रक्तिमा 
स्फटिक मणि के स्वाभाविक शुक्ल वर्ण का आवरक रूप है। अर्थात्‌ स्फटिक का | 
जो लाल रूप प्रतीत हो रहा है बह औपाधिक है। अर्थात्‌ जपापुष्प के सानिध्य के 
कारण प्रतीत हो रहा है। जैसे जपा पुष्प को स्फटिक मणि के समीप से हटाये जाने | 
पर स्फटिक मणि का स्वाभाविक वर्ण ही स्थिर ती में रहता है। इसी प्रकार 
आत्मा के स्वरूप पर बुद्धि आदि का औपाधिक रूप आत्मा में आ जाने के कारण 
उसमें सुख-दु:खादि का आवरण समझ लिया जाता है। बुद्धि कौ समीपता से जो 
कफ्त्तससा५9:3:ि3िित ना 


४२. न नित्य: स्यादात्मवदन्यथानुच्छित्तिः। सां०द०सू० ६/१३ 
४३. प्रतिनियतकारणनाश्यत्वमस्य ध्वान्तवत्‌। सां०द०सू० ६/१४ 
४४. अत्रापि प्रतिनियमोऽन्वयव्यतिरेकात्‌। सां०द०सू० ६/१५ 
४५. मुक्तिरन्तरायध्वस्तेर्नपरः। सां०द० ६/२०१ 
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बुद्धि में हो रहा होता है उसे आत्मा औपाधिक रूप में अपने लिए आरोपित कर 
लेता है। जब उसे विवेक से बुद्धि और अपना भेद ज्ञान हो जाता है तो आत्मा में 
प्रतीत होने वाले औपाधिक विध्न स्वत: नष्ट हो जाते हैं। 

सांख्य का सिद्धान्त है कि मुक्ति में दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति होती.है। यदि 
मुक्ति में आनन्द भी मानते हों तो इसमें कोई विरोध नहीं है। क्योंकि दु:ख निवृत्ति 


७. ४7३ 


को यदि आनन्द की प्राप्ति कहा जाता हे तो इसमें कोई विरोध नहीं है। 


विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए माना है कि अन्तराय नाश को मोक्ष कहने 
में उसकी पुरुषार्थता में कोई विरोध नहीं हे। अन्तराय का ही दूसरा नाम विवेक 
है। इसी से दुःख को उत्पत्ति होती है, इसलिए यह अविवेक दुःख का कारण हे, 
दुःख उसका कार्य है। अत: कारण का नाश कहा जाये अथवा कार्य का नाश कहा 
जाये। दोनों प्रकार से मोक्ष का प्रतिपादन किया जा सकता है। 


यदि यह शंका कौ जाये कि अन्तराय ध्वन्स अर्थात्‌ अविवेक नाश से ही 
मुक्ति होती हे तो आत्म-ज्ञान प्रतिपादक वेद वाक्यों के श्रवण मात्र से ही अन्तरायों 
का विनाश हो जायेगा! उसके लिए अर्थात्‌ आत्म साक्षात्कार के लिए मनन, 
निधिध्यासन की कोई आवश्यकता नहीं होनी चाहिए। इस शंका का उत्तर देते हुए 
सूत्र में कहा है कि मन्द, मध्य और तीव्र भेद से तीन प्रकार के अधिकारी होने 
से श्रवण मात्र से ही आत्मज्ञान होने का कोई नियम नहीं हो सकता! 


वास्तव में प्रधान और पुरुष के अविवेक के कारण शरीरादि में आत्माभिमान 
रूप अविवेक होता हे। कारण रूप अविवेक के नष्ट होने पर ही कार्य रूप 
अविवेक भी नष्ट हो जाता है। क्योंकि सांख्य की दृष्टि में बुद्धि और पुरुष के मध्य 
अविवेक ही बन्धन का कारण है। जब वह अविवेक समाप्त हो जाता है। उस 
समय पुरुष अपने स्वरूप में स्थित हो जाता है, वही कैवल्य हे! 


- आत्मा का हान अर्थात्‌ अविवेक की समाप्ति साध्य है तब तो मुक्ति में भी 


fs EN मल वती 

४६. यथा हि स्वभाव शुक्लस्य स्फटिकस्य जपोपाधिनिमित्तं रक्तत्त्वं शौक्लयावरकरुपं 
विध्नमात्रं न तु जपोपधानेन शौक्लयं नश्यति, जपापाये चोत्पद्यते। सा०द०भा०, 
पृ० ७४९ 

४७. तत्राप्यविरोधः। सां०द०सू० ६/२१ 
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साध्यता होने से दोनों में साध्यता समान रूप है। इसलिए जो साध्य होता है वह | 
नित्य नहीं हे। जब मोक्ष नित्य नहीं है तो वह भी दु:ख रूप ही है। ऐसा मानने 

पर सूत्रकार इसका समाधान करते हुए कहते हैं कि स्वभाव से ही त्रिगुणातीत 

आत्मा को अविद्या रूपी कारण के नष्ट हो जाने से बन्ध की निवृत्ति ही विवेक 

ज्ञान का अत्यधिक फल है अर्थात्‌ वही कैवल्य का स्वरूप है। इसलिए कर्मजन्य 

फलों के साथ उसकी समानता नहीं कह सकते हे! 


वस्तुतः सृष्टि रचना का प्रयोजन मोक्ष की प्राप्ति है। इसलिए कहा है कि राग 
और विराग के रहने पर क्रमशः सृष्टि और योग होता हे! आचार्य विज्ञान भिक्षु 
इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि राग होने पर सृष्टि होती है, और वैराग्य होने पर 
योग अर्थात्‌ स्वरूप की स्थिति ही मुक्ति है क्योंकि योग का अर्थ चित्तवृत्ति निरोध 
समझना चाहिए। यहाँ पर यह स्पष्ट है कि अन्वय व्यतिरेक से राग ही सृष्टि का 
कारण है। जब वैराग्य होता है, तब योग साधना के द्वारा पुरुष को प्रकृति और 
अपने स्व के भेद का बोध हो जाता है।* 


यदि यह माना जाये कि ज्ञान और मुक्ति साधन और साध्य है। इसी प्रकार 
अविवेक बन्ध का कारण है इसलिए आत्म ज्ञान के साथ-साथ धर्मानुष्ठान रूप 
कर्म को साधन क्यों न माना जाये? अर्थात्‌ ज्ञानकर्म समुच्य को मोक्ष का साधन 
क्यों न माना जाये? इसका समाधान करते हुए सूत्र में कहा है कि कारण के 
निश्चित रहने से समुच्चय अथवा विकल्प नहीं होते हैं। विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट 
किया है कि विद्या अविद्या का विधान वेद और उपनिषदों में किया गया हे। परन्तु 
अविवेक की निवृत्ति होने पर ही ज्ञान का होना सिद्ध है। 
सांख्य दर्शन में यह स्पष्ट माना है कि कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति तो चेतन और 
अचेतन के भेद ज्ञान से उत्पन्न हुआ विवेक से ही मुक्ति होती है। इस विषय 
| को समझाते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि लिङ्ग शरीर को गति अर्थात्‌ जन्म 
प्राप्त होने से विवेक साक्षात्कार होता है ओर ऱ्य! मुक्ति रूप पुरुषार्थ होता है। 


५१. निजमुक्तस्य बन्धध्वंसमात्रं परं न समानत्वम्‌ सां०द०सू० १/८६ 

५२. रागविरागयोयाँग: सृष्टि: सांग्दग्सू २/९ 

५३. रागे सृष्टिवैराग्ये च योग: स्वरूपेऽवस्थानम्‌, मुक्तिरिति यावत्‌ अथवा चित्तवृत्ति 
निरोध: इत्यर्थः। सां०द्‌०भा०पृ०-३४६ 
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इसका अभिप्राय यह है कि आत्म दुर्शन अर्थात्‌ आत्म साक्षात्कार से मोक्ष की 
प्राप्ति होती है। जब शुभसंस्कार उदित होते हैं तो तब पुरुष सांसारिक विषयों की 
ओर से हट जाता है अर्थात्‌ उसका मन अनासक्त हो जाता है। अर्थात्‌ उसको 
अन्तर दृष्टि प्राप्त हो जाती हे। वह अपने आत्मा का वास्तविक स्वरूप जानने का 
प्रयत्न करने लगता हे। इस प्रकार अभ्यास करते-करते उसको यह विवेक होता है 
कि जड़ प्रकृति से यह चेतन आत्मा सर्वथा भिन्न है। इसी अनुभूति को विवेक ज्ञान 
कहते हैं। ऐसा विवेक ज्ञान होने पर लिङ्ग का समस्त व्यापार उस व्यक्ति के प्रति 
समाप्त हो जाता है। यही उसका कैवल्य अर्थात्‌ मोक्ष कहलाता है। 


इस विवेक ज्ञान की अनुभूति मोक्ष माना जाये तो यह शंका हो सकती है 
कि प्रधान की प्रवृत्ति भोग और अपवर्ग रूप पुरुषार्थ के लिए होती है, तब तो 
बन्ध मोक्ष से होने वाला परिणाम पुरुष में मानना होगा। इसका अभिप्राय यही हे 
कि पुरुष परिणामी होगा। इस विषय को सूत्रकार स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि 
अविवेक के बिना पुरुष के बन्ध और मोक्ष अव्यभिचरित नहीं होते हें। दुःख 
योग और दुःख वियोग रूप बन्ध एवं मोक्ष वस्तुत: पुरुष के नहीं होते हैं। विज्ञान 
भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा हैं कि सूत्र में अविवेक पद अपने विरोधी विवेक का 
भौ उपलक्षक समझना चाहिए। ये दोनों क्रम से बन्ध और मोक्ष के प्रयोजक माने 
जाते हैं। आत्मा का वास्तविक स्वरूप चैतन्य है। वह सर्वदा एक रूप रहता है!“ 


यदि यह कहा जाये कि बन्ध और मोक्ष पुरुष का नहीं होता है तो किसका 
होता है? इस शंका का समाधान करते हुए कहा हे कि जिस प्रकार रज्जू और 
पशुओं का बन्धन होता है इसी प्रकार उनका मोक्ष भी होता है। वस्तुतः रज्जु से 
पशु का बन्ध और मोक्ष नहीं होता है क्योंकि रस्सी का ही बन्ध और मोक्ष होता 
है। इसी प्रकार प्रकृति के ही बन्ध और मोक्ष होते हैं। क्योंकि वह संसर्ग अर्थात्‌ 
संग सहित है" इसी विचार को साख्यकारिका में भी वणित किया जा चुका है। 
इसलिए सांख्य दर्शन में यह स्पष्ट रूप में माना है कि प्रकृति अपने सात रूपों से 
अपने आप को स्वयं बांध लेती है और एक रूप से मुक्त हो पाती है रेशमी कीडे 
के समान जैसे कि वह स्वनिर्मित अपने आवास से ही अपने आप को बाँध लेता 
EE हिवा को 
५७. नैकान्ततो बन्धमोक्षौ पुरुषस्याविवेकादूते। सां०द०सू० ३/७१ 
५८, डि बन्धमोक्षौ पुरुषस्य नैकान्ततस्तत्त्तः, किन्तु चतुर्थ सूत्र 
क्यमाणप्रकारेणाविवेकादेवेत्यर्थ:। सां०द्‌०भा० , पृ० ४ 
५९. प्रकृतेराज्जस्यात्‌ ससडगत्वात्‌ पशुवत्‌। जुही 5 
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है। इसी प्रकार प्रकृति भी अपने आपको बाँध लेती है!* जब पुरुष को विवेक 
अर्थात्‌ तत्त्व ज्ञान होता है तभी वह प्रकृति से मुक्त हो जाता है। 


यह सिद्ध होता है कि आदि सर्ग से आरम्भ कर आत्यन्तिक लय पर्यन्त जो 
समस्त परिणाम है वे सब प्रधान अथवा उसके विकारों के ही है। पुरुष तो कूटस्थ 
नित्य है। यह विवेक की सिद्धि कैसे होती है? इसका उपाय बताते हुए कहते हैं 
कि जड़ वर्ग के प्रति अभिमान का नेति-नेति यह नहीं है, यह नहीं है-इस प्रकार 
त्याग का अभ्यास करने से विवेक ज्ञान प्राप्त होता हे! 

अभ्यास की सिद्धि के लिए विशेष उपाय बतलाते हुए कहा है कि पुरुष 
के अधिकारी रूप में भेद होने से कोई नियम नहीं हे। इसका अभिप्राय यह है कि 
इस विवेक का अभ्यास मन्द, मध्य और तीव्रगति भेद से मरने से इसी जन्म में 
विवेक की प्राप्ति होगी। यह कोई नियम नहीं हे, क्योंकि अभ्यास करने वाला 
साधकं मन्द, मध्य और तीव्रगति से करता है उसी अवस्था में इसे विवेक की 
प्राप्ति भी होती है।' 

जीवन मुक्त : विवेक प्राप्ति के पश्चात्‌ जीवन के रहते हुए अर्थात्‌ शरीर 
का पात होने की बीज की अवस्था को जीवन मुक्त अवस्था माना जाता है। 
जीवन मुक्त अवस्था में अन्य प्रमाण प्रस्तुत करते हुए कहा है कि उपदेश्य 
उपदेशक का भाव श्रवण होने से जीवन मुक्त अवस्था सिद्ध होती है। आचार्य 
विज्ञान भिक्षु इसी की व्याख्या करते हुए कहते हें कि शास्त्रो में विवेक के विषय 
में गुरु-शिष्य भाव का श्रवण रहने से जीवन मुक्त की सिद्धि होती है। क्योंकि 
उपदेष्टूत्व का होना जीवन मुक्त में ही सम्भव हो सकता है। परोक्ष अर्थों को 
आत्मज्ञानी योगी ही बता सकता है। जीवित तत्त्व दर्शी ऋषियों के उपदेश को 
शास्र कहा जाता है। जैसे कि न्याय वासिक में कहा है कि जीवितों का तत्त्वदशीं 
ऋषियों का उपदेश ही शास्र कहलाता हे! 


सूत्रकार ने अन्य हेतुओं के साथ-साथ वेद का प्रमाण भी जीवन मुक्त के 


६०. रूपैः सप्तभिरात्मानं बध्नाति. प्रधानं सां०द्‌०सू० 
३/७३ 

६१. तत्त्वाभ्यासान्नेति नेतीति त्यागाद्विविकसिद्धिः। सां०द०सू० २/७५ 

६२. अधिकारिप्रभेदान्न नियमः। सां०द०सू० ३/७६ 

६३. जीवन्मुक्तश्च। सां०द०सू० ३/७८ 

६४. उपेदश्योपदेष्टट्त्वात्‌ तत्सिद्धिः। सा०द्‌०सू० ३/७९ 

६५. जीवितानां तत्त्वदर्शिनामुपदेशरूपं शास्रम्‌। न्या०वा० १/१/२ 
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अस्तित्त्व में प्रमाण है। इस विषय में श्रुति का प्रमाण प्रस्तुत करते हुए 


. बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में माना है कि दीक्षा प्राप्त करने मात्र से पुरुष मुक्त हो जाता 


है। वह मुक्त होता हुआ भी अपने शरीर को धारण करता है। जैसे कुम्भकार का 
चक्र पर रखा हुआ हाथ हट जाने पर भी चक्र घूमता रहता है। उसी प्रकार पुरुष 
के मुक्‍त होने पर आरूढ भोग परिपूर्ण होने तक वह जीवित ही रहता है उसी को 
जीवन मुक्‍त कहा है। इसी प्रकार नारदीयस्मृति में भी कहा है कि पूर्व अभ्यास 
के प्रवाह से जो कार्य करता रहता है वे वेद विहित कर्म जो पाप, पुण्य से रहित 
रहते हैं। अर्थात्‌ उस अवस्था में समस्त कर्मो के विपाकों को दग्ध बीज भाव की 
स्थिति प्राप्त होती है। जो आरूढ भोग हैं वे भागे जा रहे होते हैं। उस अवस्था 
को जीवन मुक्त अवस्था कहा जाता है। इसी प्रकार न्यायवार्तिक में भी कहा है 
कि “जीवन्नेव हि विद्वांसः हषीयासाभ्यांमुच्यते।” ` 

जीवन मुक्ति की अवस्था को सिद्ध करने के लिए अन्य हेतु देते हुए 
सूत्रकार ने स्पष्ट किया है कि चक्र भ्रमण के समान वह जीवन मुक्‍त शरीर को 
धारण किये रहता है। विज्ञान भिक्षु इसकी व्याख्या करते हुए कहते हैं कि जैसे 
कुम्भकार घटादि के निष्पादन चक्र को दण्डे के द्वारा वेग से घुमा कर छोड देता 
है तथापि वह चक्र अपने वेग के संस्कार के कारण घूमता ही रहता है। इसी प्रकार 
जब पुरुष विवेक से तत्त्वज्ञान को प्राप्त कर लेता है तभी शरीर का पात नहीं होता 
है। भोगारूढ़ कर्म, जो भोगे जा रहे हैं, उनके भोग के परिपूर्ण होने तक शरीर नहीं 
गिरता है। इसी अवस्था को जीवन मुक्त अवस्था कहा जाता है 


जीवन मुकत को सिद्ध करने के लिए कुलाल और चक्र का दृष्टांत अनेक 
ग्रन्थों में. उपलब्ध होता है। इसी प्रकार शारीरिक सूत्र में कहा है कि “कुलाल 
चक्रवत्‌ प्रवृत्तवेगस्य”। इसी प्रकार अनेक ग्रन्थों में विवंक ज्ञान से संचित कर्मो 


६६. श्रुतिश्च। सां०द्‌०सू० ३/८० 

६७. दीक्षयैवनरोमुच्यतेतिषठमुक्तोऽपिविग्रहे। कुलालचक्रमध्यस्थो विच्छिन्नोऽपिभ्रमेद्घटः। 
वृ०उ० ४/४६ 

६८. पूर्वाभ्यासबलात्‌ कार्ये न लोको न च वैदिकः। अपुण्यपापः सर्वात्माजीवन्मुक्तः स 
उच्यते।। (नारदीयस्मृति ८०) 

६९. न्यायवार्तिक।। (४/२/२) 

७०. चक्र भ्रमणवद धृतशरीरः।। सां०द्‌०सू० ३/८२ 


७१. कुलाल कर्मनिवृत्तावपि ूर्वकर्मवेगात्‌ स्वयमेव कियत्कालं चक्रं भ्रमति। सां०द०भा०पृ० 
५०८ 


७२. शारीरिक।। (४/१/१५) 
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का नाश हो जाने पर भी प्रारब्ध कर्म का नाश होने तक धारण किये रहता है। 
छान्दोग्य में कहा हे कि “प्रारब्ध कर्मणां भोगादेव क्षयः” इसी प्रकार शांकर 
भाष्य में बतलाया हे कि कि कर्मणा शरीरमारब्धं तस्योपभोगेन क्षयात्‌ देह 
पातं यावत्‌ इति अर्थ: ”। 

सांख्य दर्शन में कैवल्य के स्वरूप का उपसंहार करते हुए कहा है कि 
विवेक ज्ञान से दुःखों की विशेष समाप्ति होने पर ही कृतकृत्यता परिपूर्ण होती है। 
अन्य किसी उपाय से कृत कृत्यता प्राप्त नहीं होती है। क्योंकि समस्त वृत्तियों का 
विरोध होने पर ही बाधित-अबाधित साधारण अर्थात्‌ दोनों प्रकार के दुःखों की 
विशेष निवृत्ति हो जाती है। तभी पुरुष कृतकृत्य हो जाता है, अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर ||| 
लेता है। 

मुक्ति के साधन ( कैवल्य ) : सांख्य दर्शन में विवेक प्राप्ति को ही 
कैवल्य की प्राप्ति के रूप में माना गया है। यह विवेक प्राप्ति किस प्राकर हो 
सकती है? इसके संक्षिप्त साधन बतलाते हुए कहा है कि विवेक ज्ञान के लिए 
ध्यान का करना आवश्यक है। राग के उपघात को ध्यान कहते हैं। विज्ञान भिक्षु 
ने व्याख्या करते हुए कहा है कि सांसारिक विषय में बुद्धि की जो आसक्ति होती 
है उस आसक्ति को राग कहते हैं। यह विषय के प्रति राग विवेक ज्ञान की उत्पत्ति 
में महान प्रति बन्धक होता है। अर्थात्‌ विषयों के प्रति राग के रहते विवेक ज्ञान 
नहीं हो सकता। इस मानसिक आशक्ति का विनाश जिस उपाय से होता है उसे 
ध्यान कहते हैं। ` 

ध्यान की निष्पत्ति करते हुए कहा है कि वृत्तियों का निरोध करने से ध्यान | 
की सिद्धि होती है।* ध्यान कंरने के उपायों को बतलाते हुए कहा है कि धारणा | 
आसन और शास्त्रविहित कर्मों के अनुष्ठान से ध्यान की सिद्धि होती है। ध्यान | | 
को सिद्ध करने के उपायों में प्रथम उपाय है प्राणायाम के द्वारा मन को एकाग्र 
करना अर्थात्‌ प्राण के छर्दि और विदाहरण के द्वारा प्राण का विरोध होता है! 
प्राणायाम के द्वारा इन्द्रियों का प्रत्याहार किया जा सकता है। इसी क्रम में बतलाते 


७३. छान्दोग्य उपनिषद्‌।। (६/१४/२) 

७४. विवेकान्निःशेषदुःखनिवृत्तौ कृतकृत्यता नेतरात्नेतरात्‌। जं ३/८४ । 
७५. रागोपहतिर्ध्यानम्‌।। सां०द०सू० ३/३० | 
७६. वृत्तिनिरोधात्‌ तत्सिद्धिः! सां० ३/३१ | 
७७ धारणासनस्वकर्मणा तत्सिद्धि:॥ सां०द० ३/३२ | 
७८. निरोधश्छर्दिविधारणाभ्याम्‌॥ सां०द०सू० ३/३३ 
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हुए सूत्रकार ने कहा है कि स्थिर होता हुआ सुख की स्थिति में बैठने को आसन 
कहते हैं।'' स्थिरता पूर्वक एक ही स्थिति में अभ्यास पूर्वक बेठने को ही आसन 
कहा है। यह पद्मासन स्वस्तिक आसन और वीरासन आदि चौरासी (८४) प्रकार 
के माने गये हैं। स्वकर्मो को करते हुए अर्थात्‌ अपने-अपने आश्रम के लिए 
बतलाये गये कर्मो के अनुष्ठान को स्वकर्म अनुष्ठान कहा जाता है। विज्ञान भिक्षु 
ने स्वकर्म की व्याख्या करते हुए कहा है कि कर्म शब्द से यमनियम का ग्रहण 
करना चाहिए। 

विज्ञान भिक्षु ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि यम-नियम पांच बहिर अंगो की 
अपेक्षा नहीं रहती है। केवल धारणा-ध्यान आदि तीन संयमों से ही आत्मज्ञान और 
योग की प्राप्ति हो जाती है।* सूत्रकार ने भी कहा है कि वैराग्य से और अभ्यास 
से आत्मज्ञान और योग की प्राप्ति हो जाती है। आसन स्थान आदि विधियाँ उसके 
उत्कृष्ट साधन नहीं हे। इसका अभिप्राय यह है कि योग दो प्रकार का माना जाता 
है। एक समाधि योग दूसरे साधन योग समाधि योग को वही कर सकते हें जो 
पिछले जन्म में यम-नियम आदि का पालन कर चुके हैं। जिनका चित्त चंचल है 
उनके लिए योग दर्शन में भी क्रिया योग का विधान किया है। 


कैवल्य प्राप्त करने के लिए पाँच प्रकार की अविद्याओं अर्थात्‌ अविद्याउस्मिता 
राग, द्वेष और अभिनिवेश में पाँच भेद विपर्यय के माने जाते हैं। इन्हीं के दूसरे 
नाम हैं तमस्‌, मोह, महामोह, तामिश्र और अन्धतामिस्त्र। इन पाँचों में से जो प्रथम 
अविद्या है वह तमस्‌ है। यह अनित्य अशुचि, दुःख और अनात्म पदार्थों में नित्य 
शुचि सुख और आत्मभावना करना ही अविद्या हे। इस प्रकार अस्मिता आत्मा के 
भोग साधन रूप शरीर बुद्धि आदि जो हैं, उन्हीं को आत्मा समझना अस्मिता है। 
इसी को मोह भी कहते हैं। जो वस्तु अपने अनुकूल प्रतीत होती है उसमें राग कौ 
भावना होती है। इसी प्रकार जो वस्तु अपने प्रतिकूल प्रतीत होती है उसमें द्वेष की 
भावना होती है। ये रागात्मिका और द्वेषात्मिका वृत्ति योग मार्ग में बाधक होती है। 
उन्हीं को क्रमश: महामोह और तामिस्र कहते हैं मृत्यु के भय अर्थात्‌ कभी न 
मरूँ, सदा जीवित रहूँ, इस प्रकार की भावना को अभिनिवेश कहते हैं। 


निष्कर्ष रूप में यह कहा जा सकता है कि मुक्ति के दो प्रकार के साधन 


७९. स्थिरसुखमासनम्‌॥ सां०द०सू० ३/३४ 

८०. स्वकर्मस्वाश्रमविहितकर्मानष्ठानम्‌।। सां०द०सू० ३/३५ 
८१. वैराग्यदभ्यासाच्च।। सां०द०सू० ३/३६ 

८२. विपर्यय भेदाः पञ्च। सां०द०सू० ३/३७ 
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है विधेयात्मक और निषेधात्मक। _ विधेयात्मक साधन वे हैं जो क्या-क्या करने 
योग्य है, निषेघात्मक साधन वे हैं जो-जो नहीं करने योग्य हैं अर्थात्‌ अविद्या 
आदि पाँच विपर्यय त्याज्य हैं। ये जीवात्मा को बन्धन की ओर ले जाते हैं। जब 
जीवात्मा इन विपर्ययों में फंस जाता है तो जडता को प्राप्त हो जाता है। इस 
विपर्यय के स्वरूप को बताकर उसके कारण भूत आशक्ति के स्वरूप को बताते 
हुए कहा है कि यह आशक्ति अट्ठाइस (२८) प्रकार की है।* इसी को सांख्य 
कारिका में कहा है कि मन, श्रोत्र त्वक, रसना, चक्षु और प्राण ये छः ज्ञानेन्द्रियाँ 
और वाक्‌ आदि पाँच कर्मेन्द्रियाँ जब ये ग्यारह इन्द्रियाँ कुण्ठित हो जाती हैं तब | 
यह एकादश-इन्द्रिय बद्ध कहलाता है। नव प्रकार के तुष्टियो के वध भी नव प्रकार 
होगें। उसी प्रकार आठ प्रकार की सिद्धियों के वध भी आठ(८) प्रकार के होते 
हें ये सतरह (१७) प्रकार की बुद्धि वृत्ति रूप भावनाये हैं। इनका विघात होना 
ही बुद्धि का विघात कहलाता है। ये सब बुद्धि की अशक्तियाँ स्वत: और परतः 
मिलाकर अठाइस(२८) प्रकार की हे! तुष्टि नव प्रकार की मानी जाती है।* इनमें 
आध्यात्मिक आदिभेद से नव प्रकार की तुष्टि कहीं गयी है।* सांख्यकारिका में चार 
प्रकार की आध्यात्मिक तृष्टि मानी हैं। जिनमें प्रकृति, उपादान, काल और भाग्य 
नामक चार प्रकार की तुष्टियाँ हैं। संन्यास ग्रहण करके यह समझ लेना की जब 
काल आयेगा तभी सिद्धि होगी, यह काल नाम को तुष्टि कहलाती है। इसी प्रकार 
यह समझना कि भाग्य से सिद्धि होगी यह भाग्य नामक तुष्टि कहलाती है। इसी 
प्रकार पाँच तुष्टियां बाह्य पाँच विषयों की भी होती है। उनमें अर्जन, रक्षण, क्षय, 
भोग और हिंसा आदि दोषों के कारण उनके प्रति जो तुष्टि की भावना उत्पन्न होती | 
है उसी से व्यक्ति तुष्ट होकर अन्य कार्यों में लग जाता है। ऊह आदि के भेद से 
आठ प्रकार की सिद्धि मानी जाती है। ये है-ऊह, शब्द, अध्ययन, दुःख विघायत, | | 
सुहितप्राप्ति और दाना 
ध्यानात्मक योग होने या न होने, दोनों अवस्थाओं में भौ अविशेष अर्थात्‌ 


| 
| 
A क, | 
८३. अशक्तिरष्टाविंशतिधा तु।। सां०द०सू० ३/३८ | 
८४. एकादेशेन्द्रियवधाः सह बुद्धिवधैरशक्तिरुदृष्ट। सप्तदश वधा बुद्धेतिपर्ययात्‌ । 
ृष्टिसिद्धीनाम्‌॥ (सां०का०-४९) 
८५. तुष्टिर्नवधा।। सां०द०सू० ३/३९ 
८६. सिद्धिरष्टधा।। सां०द०सू० ३/४० 
८७. आध्यात्मिकादिभेदान्रवधा तुष्टि:॥ सां०द०सू० ३/४३ 
| “८. अध्यात्मिक्यश्चतस्रः प्रकृत्युपादानकालभाग्याठया:। ले विषयोपरमात्‌ पञ्च नव 
| तुष्टयोऽभिमताः॥ सांगका० ५० 
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आत्मा एक रस ही रहता है उसमें कोई किसी प्रकार का कोई अन्तर नहीं होता 


है तब ध्यानादि साधनों के अभ्यास के लिए प्रयास करने की कया आवश्यकता है? - 


यदि यह शंका की जाय तो वह उचित नहीं है। इस प्रकार के ध्यान, धारणा आदि 
के द्वारा नाना प्रकार के क्लेश कर्मादि के निरोध से आत्मस्वरूपात्मक विशेष का 
अनुभव होता है। 

उपराग निरोध अर्थात्‌ विषय वासना से वृत्ति प्रतिबिम्ब उपराग होने से योग 
की अवस्था में अयोग की अवस्था में पुरुष की विशेषता रहती है यह सिद्धान्त 
पक्ष है। शंका करने वाले का कहना है कि पुरुष असंग रहने के कारण सर्वथा 
ही प्रत्येक अवस्था में अर्थात्‌ योग और अयोग दोनों ही अवस्थाओं में समान ही 
रहता है। तब ध्यान, धारणा की क्या आवश्यकता है? सूत्रकार ने इस शंका का 
समाधान यह कहकर किया है कि क्लेश, कर्म आदि समस्त विषय वासनाओं के 
समाप्त करने पर ही आत्मा की विशेषता अर्थात्‌ वास्तविकता का अनुभव होता है। 
यह ठीक है कि तात्त्विक रूप में आत्मा असंग है। परन्तु जन्म-जन्मान्तर से अविद्या 
के कारण जो संस्कार सुख और दुःख के पाप और पुण्य के बने होते हैं। उनको 
दूर करने के लिए अर्थात्‌ कैवल्य को प्राप्त करने के लिए योगादि साधनों की 
आवश्यकता है। अत: क्लेश आदि विषयों का सम्बन्ध असंग आत्मा में अविवेक 
से ही होता है। अविवेक से ही आत्मा प्रकृति के सर्म्पक में आता है। 

सूत्रकार उपराग के स्वरूप को बतलाते हुए कहते हैं कि जपा पुष्प और 
स्फटिक मणि के समान बुद्धि का पुरुष में उपराग नहीं है, अपितु अहंकार है। 
इसलिए योग से ही अन्तरायों का नाश होता हे। इसलिए कहा है कि ध्यान, धारणा 
अभ्यास, वैराग्य आदि उपायों से राग द्वेष आदि वासनाओं का निरोध हो जाता है। 


८९. उभयथाप्य विशेषश्चेत्रैवमुपरागनिरो धाद्विशेषः। सां०द्‌०सू० ६/२६ 
९०. निःसङ्गेऽप्युपरागोऽविवेकात्‌।। सां०द्‌०सू० ६/२७ 

९१. जपास्फटिकयोरिव नोपराग: किन्त्वभिमान:।। सां०द्‌०सू० ६/२८ 
९२. ध्यानधारणाभ्यासवैराग्यादिभिस्तन्निरोधः।। सां०द्‌०सू० ६/२९ . 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


~ =, "I SRS SE FE er सम 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


द्वादश अध्याय 


योग की परिभाषा 


भारतीय दर्शन परम्परा में योग का अत्यधिक महत्त्व माना जाता है। दर्शनों 
के सम्प्रदाय क॑ रूप में वर्णन आता हे तब सांख्य योग, न्याय, वैशेषिक, मीमांसा 
और वेदान्त आस्तिक षड्‌ दर्शनों के जोडे एवं सम्प्रदाय माने जाते हैं। इन दार्शनिक 
सम्प्रदायो में प्रत्येक सम्प्रदाय को अन्तरङ्ग एवं बहिरङ्ग के रूप में स्वीकार किया 
जाता ह। साख्य-याग सम्प्रदाय में सांख्य दर्शन को बहिरङ्ग के रूप में और योग 
दर्शन को अन्तरंग के रूप में स्वीकार किया जाता है। 


योग के महत्त्व को नास्तिक दर्शनों ने भी स्वीकार किया है। जैसे-भारतीय 
दर्शनों में बौद्ध और जैन दर्शन नास्तिक दर्शन माने जाते हैं। योग दर्शन के मुख्य । 
तत्त्वो को इन दोनों दर्शनों ने भी स्वीकार किया है। योग के साधनों को प्राय: | 
करके स्वीकार किया है। योग दर्शन को भारतीय मनोविज्ञान के नाम से भी 
आधुनिक मनो वैज्ञानिक मानते हैं। 


योग शब्द का प्रयोग नाना अर्थों में होता हैं। योग शब्द का अर्थ संयुक्त 
अर्थात्‌ एकत्रि करना भी है और योग अर्थ समाधि भौ है। भगवत्‌ गीता में इसका . | 
"अर्थ क्रिया विधि भी किया है। कभी-कभी योग का प्रयोग संयोजित करने के लिए / 
भी किया है। उपनिषद्‌ में आत्मा के विषय में कहा गया हे किवह अपनी | 
सांसारिक और पापमय अवस्था में सर्वोपरि आत्मा से विरक्त रहती है। दु:ख तथा | 
पाप से छुटकारा पाने के लिए हमें आध्यात्मिक एकत्व अर्थात्‌ एक के अन्दर दो 
कि भावना अर्थात्‌ योग को प्राप्त करना चाहिए। योग दर्शन में वृत्तियो के निरोध 
को योग कहा है कि पुरुष और प्रकृति के मध्य वियोग है। यह खोज है कि हमारे 
अतीन्द्रिय अहम्‌ के स्वरूप को जानकर कैवल्य की प्राप्ति करना है। इसका अर्थ 
. प्रयत्न कठोर परिश्रम और सतत्‌ साधना भी होता है। इस प्रकार इसका प्रयोग 
इन्द्रिय तथा मन के निग्रह के अर्थ में होने लगा। 


योग दर्शन के प्रथम अध्याय में सूत्रकार पञ्तजलि ने कहा है कि अब योग 
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का व्याख्यान प्रारम्भ किया जाता है। सूत्र में 'अथ' शब्द का प्रयोग जहां 
मंगलवाची के अर्थ में हुआ है, वहां आनन्तर्य अर्थ में भी किया जा सकता है। 
जैसे कि कहा है कि सांख्य और योग के जोड़े में सांख्य बहिंरग है और योग 
अन्तरंग है। इस प्रसंग में 'अथ' शब्द का अर्थ सांख्य दर्शन के अध्ययन के 
अनन्तर अर्थात्‌ सांख्य दर्शन के प्रकृति और पुरुष के भेद के अन्तर को तात्त्विक 
रूप में जान लेने के पश्चात्‌ योग दर्शन का प्रणयन करना चाहिए। इसका अभिप्राय 
यह है कि सांख्य दर्शन के अध्ययन के समय पुरुष प्रकृति के वन में दौड़ लगाता 
रहता है। वहाँ जब उसका मन थक जाता है तो उसका झुकाव अपने अन्दर के 
रहस्यों को जानने की ओर हो जाता है। सारांश रूप में यही कहा जा सकता हे 

योग दर्शन का अध्ययन अर्थात्‌ योग को क्रियात्मक रूप में करने से पूर्व सांख्य 
दर्शन का अध्ययन करना अपेक्षित हं। 


इस प्रथम सूत्र की व्याख्या करते हुए व्यास मुनि ने कहा है कि चित्त की 
पाँच अवस्थाएँ है। ये अवस्थाएँ है-क्षिप्त, विक्षिप्त, मूढ, एकाग्र और निरुद्ध, ये 
पाँच अवस्थाएँ मानी जाती है। इनमें चित्त की प्रथम तीन अवस्थाएँ अर्थात्‌-क्षिप्त, 
विक्षिप्त और मूढ़ अवस्थाओं में योग नहीं हो सकता है। योग केवल एकाग्र एवं 
निरुद्ध अवस्था में ही किया जा सकता है। 


योग दर्शन के इस प्रथम सूत्र के भाष्य में व्यास ने योग की सूक्ष्मतम 
गहराइयां को बतला दिया हे। भोज वृत्ति में क्षिप्त का अर्थ स्पष्ट करते हुए कहा 
हे कि जब रजस्‌ से उद्रेक अर्थात्‌ प्रेरित होकर कर्म किया जाता है। वह चित्त की 
क्षिप्त अवस्था कहलाती है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि रजोगुण प्रधान कर्मों में 
चंचलता रहती हे। इस अवस्था में योग नहीं हो सकता है। 


इसी प्रकार मूढ चित्त की अवस्था में तमो गुण से प्रेरित होकर कर्म किया 
जाता है। विक्षिप्त अवस्था में सत्त्व गुण से प्रेरित होकर कर्म किये जाते हैं। इसलिए 
कहा हे कि चित्त को तीन अवस्थाओं में योग नहीं हो सकता। योग केवल एकाग्र 
आर निरुद्ध अवस्था में ही किया जाता है। 


जाग दशान म॑ याग का लक्षण करते हुए कहा है कि चित्त वृत्तियों के निरोध 
का नाम यांग हे। पाच प्रकार को चित्त वृत्तियाँ मानी गयी हैं। ये चित्त वृत्तियाँ 


अथयोगानुशासनम्‌। यो०द्‌० १/१ 

क्षिप्तविक्षिप्तमूढमेकाग्रनिरुद्धमिति चित्तभूमयः। व्यास भा०, पृ०१ 
्षिप्तविक्षिप्तमूढमिति योगपक्षे न वर्तते। व्यास भा० पृ० 

४. योगरिचत्तवृत्तिनिरोधः। यो०सू० १/२ योगः समाधिः। व्यास भा०यो०्सू० १/१ 
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योग की परिभाषा ४०५ 
हे-प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा और स्मृत्ति। ये पाँचो प्रकार की चित्त वृत्तियाँ 
सुख ओर दुःख की उत्पादक हैं। गीता में योग के दो प्रकार के लक्षण प्राप्त होते 
हैं। प्रथम लक्षण हे-'समत्वं योगोच्यते' अर्थात्‌-चित्त वृत्ति जब विभिन्न अवस्थाओं 
में समत्व का प्राप्त कर लेती है, उस समय योग की अवस्था प्राप्त होती है। 
जेसे-हानि-लाभ, जव-पराजय आदि इन्द्र अवस्थाओं में योगी चित्त में विकार 
उत्पन्न नहीं होने देता है।' इसी प्रकार गीता में योग का दूसरा लक्षण करते हुए कहा 
है कि जो हमारे द्वारा कर्म किये जाते हैं उनमें कौशल अर्थात्‌ दक्षता प्राप्त करने 
का नाम योग हैं। 


याज्ञवल्क्य स्मृति में कहा है कि जीवात्मा परमात्मा के संयोग का नाम योग 
है। गीता में जो योग का लक्षण किया गया है, वह व्यवहारिक है। योग दर्शन में 
जो योग का लक्षण प्राप्त होता है, वह गीता के लक्षण से मेल नहीं खाता है। 
क्योंकि चित्त की समस्त वृत्तियों का निरुद्ध होना योग है। इसका अभिप्राय यह 
हुआ कि योग दर्शन के अनुसार योग की परिभाषा-“योग: समाधि' के रूप में 
की है। गीता में योग की परिभाषा, जो प्राप्त होती है, उसका अर्थ है-योग का 
परिणाम। समाधि प्राप्त हो जाने के पश्चात्‌ पुरुष को जो प्रकृति और उसके विकार 
का तत्त्व ज्ञान होता है। वह तत्त्व ज्ञान वास्तव में समाधि में पुरुष और प्रकृति के 
साक्षात्कार होने पर होता हे। 

व्यास ने अपने भाष्य में लिखा हे कि योग की परिभाषा में सर्वशब्द का 
ग्रहण न करने से संप्रज्ञात को भी योग कहा हे। व्यास ने इसकी व्याख्या करते 
हुए कहा हे कि चित्त, प्रवृत्ति अर्थात्‌ रजोगुण युक्त, स्थिति अर्थात्‌ तमो गुण युक्त 
और प्रख्या अर्थात्‌ सत्त्व गुण युक्त, इन तीनों गुणों वाला चित्त है। जिस समय चित्त 
| सत्त्व गुण प्रधान होता है और रजस्‌ तथा तमस्‌ गोण रूप में होते हैं। उस समय 
| वह ऐश्वर्य उन्मुख होता है। इसी प्रकार जब चित्त में तमोगुण प्रधान रूप में और 
| सत्त्व एवं रजोगुण गोण रूप में होते हैं तो उस समय अधर्म अज्ञान, अवेराग्य और 
अनेश्वर्य से युक्‍त होता है। अर्थात्‌ उस समय चित्त को वृत्ति पाप युक्त हो जाती 


५. सिद्धयसिद्धयो: समो भूत्वा समत्वं योग उच्यते। गीता २/४८ 
योगः कर्मसु कोशलम। गीता २/५० 

संयोगों योग इत्युक्तो जीवात्मा परमात्मर्नो-याज्ञवल्क्य स्मृति १/८ 
सर्वशब्दाग्रहणात्‌ संप्रज्ञातोपि योग इत्याऽऽख्यायते॥ 
प्रख्याप्रवृत्तिस्थिशीलत्वात्‌ त्रिगुणम्‌॥ 
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सर भारतीय दर्शनशासत्र का इतिहास 


है। जब चित्त रजोगुण को प्रधान रूप में और सत्त्व और तमोगुण को गोण रूप 
में धारण करता है। तब धर्म ज्ञान और वैराग्य की ओर उन्मुख हो जाता है।'' 

जब पुरुष का मोहावरण दूर होता है तब बह चारों ओर से प्रकाश एवं ज्ञान 
से युक्त हो जाता है। और अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाता है। उस अवस्था में 
उसे आत्मा और प्रकृति के भेद का ज्ञान हो जाता है। तब वह धर्ममेध योग को 
प्राप्त कर लेता हे। इसी प्रकार उसके पश्चात्‌ वह प्रसंख्यान नामक योगी बन जाता 
है। ऐसा ध्यानी मनस्वी मानते हैं। चित्ति शक्ति को अर्थात्‌ चेतन पुरुष अपरिणामी 
अर्थात्‌ समस्त विकारों से रहित अप्रतिसंक्रम: अर्थात्‌ पुरुष में प्रकृति दत्त किसी भी 
विकार का संक्रमण नहीं होता है। वह शुद्ध और अनन्त हे अर्थात्‌ किसी भी प्रकार 
के मलों से रहित प्रकाशवती चित्त वृत्ति है। इससे परे अर्थात्‌ पर वैराग्य के द्वारा 
पूर्वारूप से विरक्त हुआ चित्त विवेकख्याति के ज्ञान को भी निरुद्ध करके केवल 
अपने में स्वस्थ अर्थात्‌ बुद्धि प्रकृति आदि से युक्‍त होकर पुरुष सामान्य अवस्था 
में अज्ञान के कारण जो तादात्म्य सम्बन्ध के द्वारा बुद्धि के व्यापार को अपना 
व्यापार मानता था। उन सब को छोड़ देता है और पुरुष अपने स्वरूप में स्थित 
रहता है। 


यह निर्बीज समाधि की अवस्था मानी जाती है। इस अवस्था में किञ्चितमात्र 
भी साध्य-साधक और साधन का भेद नहीं रहता है। इस प्रकार योग दर्शन में 
संप्रज्ञात और असंप्रज्ञात योग कहलाता है। इस असंप्रज्ञात स्थिति में दरष्टा अर्थात्‌ 
अपने स्वरूप में अवस्थित हो जाता हे! कुछ आचार्य इसका अर्थ पुरुष अर्थात्‌ 


इश्वर के स्वरूप में, अर्थात्‌ ईश्वर का साक्षात्कार की स्थिति को प्राप्त कर लेता 
हें। 


पुरुष को शब्दादि विषयों का दर्शन कराया जाता है वैसा ही पुरुष अनुभव को 
आप्त करता है। यद्यपि वह पुरुष का अपना स्वभाव नहीं होता है। वार्तिककार ने 
न ह जी 
१०. तमसा$नुविद्धमधर्माज्ञानावैराग्यानेश्य्योपगं भवति। 
११. रजोमात्रया धर्मज्ञानवैराग्यैश्वस्योंपगं भ॒वति। 
१२. तदा द्रष्ट; स्वरूपेऽवस्थानम्‌। । यो०्सू० ३ 
१३. वृत्तिसारूप्यमितरत्र। यो०सू० ४ 
| : 
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योग की परिभाषा हाह 
वृत्तिसारूप्यम्‌ का अर्थ स्पष्ट करते हुए कहा हे कि व्युत्थान चित्त की स्थिति में 
पुरुष जो कुछ बुद्धि में प्रतिबिम्ब अथवा वृत्तियां जिस प्रकार का ज्ञान करवाती है। 
वैसा ही पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है। चित्त वृत्तियाँ दीपशिखा की तरह परिणाम को 
प्राप्त होती रहती है । जैसे कि त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सुख-दुःख मोहात्मक ज्ञान पुरुष 
को होता रहता ह। जसे जपाकुसुम स्फटिक मणि के सम्मुख आता है तो स्फटिक 
मणि का रंग लालिमायुक्त हो जाता है। उसी प्रकार बुद्धि में जो-जो विषय आते 
हैं पुरुष में तादात्म्य सम्बन्ध के द्वारा समारोपित हो जाते हैं। पुरुष को उस सामान्य 
अवस्था म॑ यह बाध होता रहता है कि में शान्त हूँ, दु:खी हूँ और अज्ञानी हूँ। यह 
स्थिति वेसी ही होती है। जैसे कि मलिन दर्पण में मलिन आकृति दिखलाई देती 
है। पुरुष भी अज्ञान आदि के कारण उसे अपना वास्तविक स्वरूप मान लेता है! 

वृत्तियाँ: वृत्तियाँ पाँच प्रकार की होती हैं। ये पाँच वृत्तियाँ सुख और दु:ख 
को उत्पन्न करती हैं। जिन चित्त वृत्तियों से क्लेश उत्पन्न होने के कारण बनते हैं 
वे क्लिष्ट कहलाती हैं। जो वृत्तियाँ भ्रमादिरहित होती है वे सुखकारी मानी जाती 
है। उन क्लेश वृत्तियों के प्रवाह में आने पर अक्लिष्ट भी क्लिष्ट हो जाती है। यह 
प्रवाह चित्त वृत्तियों का संस्कार रूप में निरन्तर अपने जैसा उत्पन्न होता रहता है 
और यह संस्कार चक्र आदि से अन्त तक अर्थात्‌ कैवल्य तथा प्रलय तक निरन्तर 
चलता रहता हैं। 


यद्यपि यह चित्त वृत्तियाँ जीवन नहीं हैं, तथापि चित्त का अवलम्बन है। 
अर्थात्‌ वृत्तियों के बिना चित्त नहीं रह सकता ओर चित्त की वृत्तियाँ नहीं रह 
सकती हैं। ये चित्त वृत्तियाँ त्रिगुणात्मक हैं, जैसा कि बतला चुके हैं कि शान्त, 
घोर, और मूढ़ हो। सात्त्विक चित्त की वृत्तियाँ शान्त मानी जाती हैं। राजस्‌ चित्त 
की वृत्तियाँ घोर अर्थात्‌ दुःखकारी है। जब चित्त की वृत्तियाँ तमोगुण प्रधान होती । 
हैं तब ये मोर को उत्पन्न करती है। ये वृत्तियाँ चित्त का ज्ञानात्मक परिणाम मानी | 
जाती हैं। ये चित्त वृत्तियाँ प्रमाण विर्पयय, विकल्प, निद्रा और स्मृति के भेद से 
पाँच प्रकार की मानी जाती हैं। 


१४. “ वृत्तिसारूप्यमितरत्र” इतरत्र व्युत्थाने चित्तेन सह द्र्टर्वत्तो सारूप्यमित्यर्थः व्युत्थानेहि 
बिम्बप्रति बिम्बरूपयोरबुद्धिपुरुषवृत्त्योः सारूप्यं तदेतव्द्याचष्टे-व्युत्थानेति। (यो०वार्तिक 
भा० ३) | 

१५. वृत्तयः पञ्चतय्यः क्लिष्टऽक्लिष्टाः। यो०सू० ५ 

१६. तथा जातीयकाः संस्कारा वृत्तिभिरेव क्रियन्ते संस्कारैश्च वृत्तय इत्येवं वृत्तिसंस्कार- | 
चक्रमनि शमावर्त्तते। (व्यास भाष्य) । 

१७. प्रमाणविपर्ययविकल्पनिद्रास्मृतयः। यो०सू० ६ | 
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इन पाँच प्रकार की चित्त वृत्तियों के विषय के अन्तनिहीत, जो अनेक विषय 
हैं उनसे ये चित्त वृत्तियाँ अनेक भेदों वाली मानी जाती हे। पतज्ञलि में समस्त 
प्रकार की वृत्तियों का इन उपर्युक्त चित्त वृत्तियो में अन्तर्भाव किया हे इन चित्त 
वृत्तियो के न्यून और अधिक होने में अभ्यास और वैराग्य कारण होते हैं। इसका 
अभिप्राय यह है कि जब अभ्यास और वैराग्य की न्यूनता होती हे तभी क्लिष्ट 
वृत्तियो की प्रमुखता हो जाती है। जब अभ्यास ओर वैराग्य की अधिकता होती है 
तब अक्लिष्ट प्रवाह प्रबल होता है। 

प्रमाण वृत्ति : इन पाँच वृत्तियों में प्रमाण वृत्ति उत्तम मानी जाती है। 
क्योंकि उसके पश्चात्‌ वाली वृत्तियाँ विपर्यय एवं विकल्प आदि चारों वृत्तियों का 
आधार प्रमाण वृत्ति ही है। “प्रमाकरणं प्रमाणम्‌” के लक्षण के अनुसार जिस के 
द्वारा प्रमा अर्थात्‌ वस्तुओं का ज्ञान होता है उसे प्रमाण कहते हैं। 

योग दर्शन में प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम ये तीन प्रमाण माने जाते हें“ 
इनसे प्रत्यक्ष प्रमा, अनुमिति प्रमा और शाब्दीप्रमा उत्पन्न होती हे। योग एवं सांख्य 
दर्शन के अनुसार यह प्रमा पुरुष निष्ठ होने से पौरुषेय बोध नाम से मानी जाती हैं। 


प्रत्यक्ष प्रमाण : व्यास मुनि ने अपने भाष्य में प्रत्यक्ष की प्रक्रिया बतलाते 
हुए कहा है कि इन्द्रियों के द्वारा चित्त का बाह्य विषयों से सम्बन्ध होने से, उनको 
तद्‌ विषयक सामान्य और विशेष रूप में विषय का निश्चयपूर्वक ज्ञान कराने वाली । 
वृत्ति प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाती है। जैसे-किसी सेतुबांध से रोका हुआ जल कृषक | 
दवारा बनाये गई नालौ के मार्ग से खेत में प्रविष्ट होकर खेत जैसी अर्थात्‌ उसकी | 
क्यारी के सदृश आकार को धारण कर लेता हे। उसी प्रकार चित्त, इन्द्रिय | 
प्रणालिका के द्वारा बाहर निकलकर घटपटादि बाह्य विषयों तक जाता है और उस | 
विषयाकार रूप को धारण करके तदाकार हो जाता है। चित्त के इस परिणाम को 
ही प्रत्यक्ष प्रमाण वृत्ति कहते हैं।'* 


अनुपान प्रमाण : अनुमान प्रमाण का अर्थ है-अनु अर्थात्‌ पश्चात्‌, 
' अनुमीयते-ज्ञायते अनेन’ इस व्युत्पत्ति के अनुसार अनुमान प्रत्यक्ष पूर्वक होता है। 
अनुमान प्रमाण में व्याप्ति का होना आवश्यक है। बिना व्याप्ति की सिद्धि के 
अनुमान सिद्ध नहीं हो सकता है। अतः अनुमान व्याप्ति मूलक होता है। जो पदार्थों 
के नियत सम्बन्ध को व्याप्ति कहते हैं। जैसे-धूम के साथ अग्नि का नियत 


१८. प्रतयक्षानुमानागमाः प्रमाणानि।। यो०सू० ७ 


„ १९. इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्य वाह्यवस्तूपरागात्‌ तद्धिषया सामान्यवि शेषात्मनोऽर्थस्य 
विशेषावधारणप्रधाना वृत्ति: प्रत्यक्षं प्रमाणम्‌। (व्यास भाष्य) 
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सम्बन्ध व्याप्ति कहलाता है। जहाँ धूम होता है वहाँ 
घर म जब धुआ होता हे तो अग्नि भी अवश्य होती 
नियत एवं व्याप्ति सम्बन्ध को जानने वाला व्यक्ति, 
पर्वत आदि पर धूम को देखता हे तो उस पर्वत पर अग्नि है। इस प्रकार का 
अनुमान करता ह। जब वह उस अनुमिति प्रमा को चित्त वृति में प्रतिबिम्बित करता 
हे तब अनुमान प्रमाण कहलाता है। 
व्याप्ति दो प्रकार की मानी जाती हे-अन्वय व्याप्ति तथा व्यतिरेक व्याप्ति। 
जैसे कि चन्द्र तारागण आदि गति वाले है, एक देश से दूसरे देश में जाते हैं। 
जेसे-यज्ञदत्त एक देश से दूसरे देश में जाता है यह अन्वय व्याप्त है। जो एक 
देश से दूसरे देश में नहीं जाता, वह गतिमान भी नहीं होता हे। जैसे कि विन्ध्याचल 
पर्वत एक देश से दूसरे देश में नहीं जाता है। अत: वह गतिमान नहीं हे। न्याय 
दर्शन में तीन प्रकार अनुमान माना जाता है-पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोद्‌ष्ट। 
इसी प्रकार सांख्य में भी यह तीन प्रकार का अनुमान माना जाता है। पूर्ववत्‌ 
अनुमान केवलान्वयी होता है। उदाहरण स्वरूप शब्द अभिध्येय है परिमेय होने से, 
घर के समान। न्याय भाष्य में कार्य को देखकर कारण का अनुमान करना पूर्ववत्‌ 
अनुमान कहलाता है। इसका अभिप्राय यह है कि बिना कारण के कार्य उत्पन्न 
नहीं हो सकता है। शेषवत्‌ अनुमान-कारण को देखकर कार्य का अनुमान करना 
यह शेषवत्‌ अनुमान कहलाता है। अन्य ग्रन्थों में शेषवत्‌ अनुमान को व्यतिरेकी हेतु 
माना है। जैसे-पृथ्वी अन्य पदार्थों से भिन्न है, गन्धवती होने से। इसका तात्पर्य यह 
है कि अन्य द्रव्यो में गन्धत्व नहीं है। अतः गन्ध केवल पृथ्वी में ही होती हें 
सामान्यतोदृष्ट. अनुमान में अन्वयव्याप्ति और व्यतिरेकव्याप्ति दोनों ही होती 
है। जैसे-जो-जो धूमवान्‌ होता है वही-वही, बहिमान्‌ भी होता है। 
शब्द प्रमाण : आप्तपुरुष प्रत्यक्ष अथवा अनुमान ज्ञात विषय को उपदेश 
के द्वारा दूसरे व्यक्ति को, जो ज्ञान प्राप्त करवाता है, वह शब्द प्रमाण कहलाता 
है। यह शब्द प्रमाण दो प्रकार का होता है-आगममूलक अथवा श्रुति एवं शाख्रादि 
का ज्ञान आगम अथवा शब्द प्रमाण कहलाता है। दूसरे प्रकार शब्द प्रमाण वह 
माना जाता हे जो जिस विद्या का विशेषज्ञ अर्थात्‌ जिसने जिस विद्या को प्राप्त कर 
लिया है वही विषय का आप्त माना जाता है। जैसे-मोक्ष आदि के विषय में 
२०. आनुमेयस्य तुल्यजातीयेष्वनुवृत्तो भिन्नजातीयेभ्यो व्यावृत्तः सम्बन्धोयस्तद्विषया 
सामान्यावधारणप्रधाना वृत्तिरनुमानम्‌_ यथा-देशान्तरपरप्तेर्गतिमच्चन्द्रतारकं चेत्रवद्‌ 
विन्ध्यश्चाप्राप्तिरगतिः।। (व्यास भाष्य) 


अग्नि अवश्य रहती है। रसोई 
है। अत: धूम और अग्नि के 
जब दूर से अविछिन्न रूप में 
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ऋषियों द्वारा प्रदत्त ज्ञान आप्त है, वहीं पर चोरी आदि कर्म के विषय में प्रदत्त ज्ञान 
का उपदेष्टा चोर होता हे। अतः वह चोर ही शब्द प्रमाण कहलायेगा। इस प्रकार 
का पुरुष को जो शब्द बोध होता हे वह शाब्दी प्रमा होती हें। 


योग में सांख्य दर्शन की भांति उपर्युक्त तीन ही प्रमाण माने गये हैं। भारतीय 
दर्शन में अधिक से अधिक आठ प्रमाण माने गये हैं। इसका विवरण इस प्रकार 
है-चार्वाक एक प्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता हैं। वेशेषिक तथा बोद्ध दर्शन में 
प्रत्यक्ष और अनुमान और शब्द ये तीन प्रमाण माने जाते हैं। न्यायदर्शन में चार 
प्रमाण स्वीकार किये गये हें-उपर्युक्त तीनों के अतिरिक्त उपमान प्रमाण माना गया 
है। प्रभाकर मीमांसक इन चारों के अतिरिक्त अर्थापत्ति सहित पांच प्रमाण मानते 
हैं। वेदान्त दर्शन में अनुपलब्धि छः प्रमाण माने जाते हैं। पौराणिकों के अनुसार 
उपर्युक्त छः प्रमाणों के अतिरिक्त सम्भव व ऐतिह्य ये आठ प्रमाण माने गये हें! 
सांख्य दर्शन में तीन प्रमाणों में ही अन्य प्रमाणों का अन्तर्भाव किया गया है। 

विपर्यय वृत्ति : मिथ्या ज्ञान को विपर्यय कहते हैं। इसमें किसी भी वस्तु 
का यथार्थ ज्ञान नहीं होता है, अपितु मिथ्या ज्ञान होता हे। इसलिए इस वृत्ति को 
प्रमाण के अन्तर्गत नहीं माना जाता हे। वास्तव में प्रमाण के द्वारा यह विपर्यय ज्ञान 
बाधित होता है। यह विपर्यय अविद्या भी कहलाती है। वह पांच प्रकार की होती 
हे-तम, मोह, महामोह, तामिस्र और अन्धतामिस्र। 


विपर्यय का सामान्य अर्थ है कि जिसके नेत्रों में कांच कमला आदि रोग 
होते हैं। उसको सूर्य की किरणों के सम्पर्क से चमकती हुई शूक्तिका दूर से रजत 
दिखलाई देती है तथा उसको यह रजत है ऐसी वृत्ति बनती है। इस वृत्ति में बुद्धि 
के द्वारा यह ज्ञान होता है मैं रजत को जान रहा हूँ] इस प्रकार का पुरुष को बोध 
होता है। उक्त ज्ञान विपर्यय इसलिए कहलाता है कि उत्तर काल में यथार्थ ज्ञान 
से इसका बाध हो जाता हे। ' अतद्‌ रूप में प्रतिष्टित होना ही विपर्यय का लक्षण 
हैं यह अतद्‌ रूप ज्ञान कई वस्तुनिष्ठ होता है और कई द्विवस्तुनिष्ठ होता है। जैसे 
कि शूक्ति में रजत ज्ञान एक वस्तु विषय विपर्यय हे और समान आकृति वाले 
पदार्थों में उत्पन्न ज्ञान यह स्थाणु या पुरुष है। इस प्रकार की संशय वृत्ति 
द्विवस्तुविषयक विपर्यय है। विपर्यय और प्रमाण में बाध्य-बाधक सम्बन्ध है। प्रमा 


२१. आप्तेन दृष्टोऽनुमितो वाऽर्थः परत्र स्वबोधसंक्रान्तये शब्देनोपदिश्यते शब्दात्तदर्थविषया 
वृत्तिः श्रोतुरागमः।। (व्यास भाष्य) 

२२. विपर्ययो मिथ्याज्ञानमतदूरूपप्रतिष्ठम्‌। यो०सू० ८ 

२३. यज्ज्ञानप्रतिभासिरूपं तद्रूपाप्रतिष्ठिम्‌। त०वे०पृ० ३३ 
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ज्ञान से अप्रमा ज्ञान का बोध होता है। जैसे 


ने अप्र से-उत्तर काल में यह रजत नहीं है इस 
ज्ञान से पूर्व काल का यह 


रजत है इस ज्ञान का बोध हो जाता है। 
विकल्प वृत्ति : जहाँ केवल शब्द ज्ञान मात्र हो वस्तु की शून्यता हो उसे 
विकल्प वृत्ति कहा जाता है। यह विकल्प वृत्ति न प्रमाण की कोटि में मानी जाती 
है और न विपर्यय की कोटि में मानी जाती हे। इस वृत्ति के द्वारा बहुत प्रकार का 
व्यवहार देखा जाता है अथवा किया जाता है।* जैसे कि पुरुष की चेतनता, 
खपुष्प, वन्ध्यापुत्र, शश्शृंग आदि शब्दों के द्वारा साहित्यिक प्रयोग किया जाता है। 
व्याकरण को दृष्टि से वाक्य ठीक होते हुए भी तथा साहित्य को दृष्टि से लोक 
व्यवहार एवं साहित्यिक रमणीयता का प्रयोग होते हुए भी उसका अर्थ कुछ भी 


नहीं होता हे। जैसे-ख पुष्प की माला धारण करके शश्शृंग के धनुष को कन्धे . 


पर रखकर वन्ध्या पुत्र जा रहा है। 


विकल्प वृत्ति को प्रमाण वृत्ति नहीं माना जा सकता हे! प्रमाणवृत्ति यथार्थ 
ज्ञान को विषय करती है। विकल्प वृत्ति में यथार्थ रहित शब्द ज्ञान होता हे। 
विकल्प वृत्ति का विषय अयथार्थ होता है। इसलिए दोनों अत्यन्त भिन्न हैं। 
विकल्प वृत्ति में विपर्यय वृत्ति का अन्तर्भाव होना भी सम्भव नहीं है। 
क्योंकि विपर्यय और विकल्प वृत्ति में साम्यता-सी प्रतीत होने पर भी दोनों वृत्तियों 
में अन्तर है। जैसे-विपर्यय वृत्ति के समय में आरोपित वस्तु और प्रस्तुत वस्तु दोनों 
कौ सत्ता होती है। वहाँ तो केवल चक्षु इन्द्रिय और वस्तु का उचित सम्बन्ध न होने 
के कारण, सामने दृश्यमान वस्तु दूसरी दिखायी देती है। परन्तु वन्धया पुत्र, 
आकाश कुसुम आदि विकल्प वृत्ति में विषयों की सत्ता ही नहीं होती। 
विपर्यय में ज्ञान मिथ्या होता हे विकल्प में विषय की सत्ता ही नहीं होती 
है। विपर्यय में प्रतयक्ष वृत्ति ही कार्य करती है और विकल्प वृत्ति के मूल में शब्द 
वृत्ति का ही महत्त्व होता है। विपर्यय यथार्थ ज्ञान से बाधित हो जाता हे, विकल्प 
का ज्ञान बाध नहीं होता है। इन्द्रिय दोष से युक्‍त व्यक्ति को विपर्यय अथवा मिथ्या 
ज्ञान होत्ता हें। किन्तु विकल्प वृत्ति सभी की होती है। आकाश पुष्प, ल्यास 
और शश्शुंग आदि शब्दों को सुनने पर सामान्य और विद्वान्‌ दोनों व्यक्तियों को 
विकल्पात्मक ज्ञान होता है। 


विकल्प के तीन भेद हैं-वस्तुनिष्ठ, क्रियानिष्ठ और अभावनिष्ठ विकल्प। 


२४. शब्दज्ञानानुपाती वस्तुशून्यो विकल्पः। यो०सू० ९ 
२५. स न प्रमाणोपारोही, न विपर्ययोपारोही च, वस्तुशून्यत्वेऽपि शब्दज्ञा नमाहात्म्यनिबन्धनो 
व्यवहारो दृश्यते। (व्यास भाष्य) 
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वस्तुविकल्प : अभेद में भेद का आरोप करने पर वस्तु विकल्प माना जाता 
है। जैसे-'पुरुषस्य चैतन्यम्‌, राहोशिरः' आदि वस्तु विकल्प के उदाहरण हें 
इसी प्रकार “चैत्रस्य गौः, राज्ञः सेवकः' आदि में चत्र को गो आर राजा का 
सेवक। इनका जैसा भेद है वैसा भेद पुरुष चैतन्य से और राह का सिर से नहीं 
है क्योंकि चैतन्य ही पुरुष है और सिर ही तो राहू हे। इन सभी विकल्पों में नितान्त 
अभिन्न वस्तुओं में जो भेदात्मक वृत्ति बनती हैं बह वस्तु विकल्प कहलाता: हे। 
अभेद में विशेष्य-विशेषण भाव नहीं हुआ करता। भेद म॑ अभद का आरांप करने 
पर वस्तु विकल्प होता है। जेसे-अयोदहति इस वाक्य के सुनने पर एंसा प्रतीत 
होता हे कि लोहे में जलाने की शक्ति है। जबकि जलाने को शक्ति लोहे में ही 
होती है। लोह और अग्नि का संयोग होने से अग्नि की जलाने को शक्ति लोहे में 
समाहित हो जाती हे। लोहे के साथ दाहकता का सम्बन्ध अयथार्थ है। यह वस्तु 
विकल्प कहलाता है। 
क्रियाविकल्प : क्रिया में जब विकल्प वृत्ति होती हे उसे क्रिया विकल्प 
कहते हैं। जेसे-'बाणःतिष्ठति' अर्थात्‌ बाण ठहरता हे। इस वाक्य में गति निवृत्ति 
रूप क्रिया बाण में आरोपित हो रही है। गतिनिवृत्ति रूप क्रिया बाण में आरोपित 
हो रही हे। गतिनिवृत्ति रूप क्रिया बाण में सम्भव नहीं है, क्योंकि बाण जड़ है। 
क्रिया चेतन सापेक्ष हे फिर भी “बाण तिष्ठति'। यह वाक्य सुनने पर बाण में गति 
रूप निवृत्ति विकल्पात्मक वृत्ति चित्त में उत्पन्न होती है, यही क्रिया विकल्प है। 
अभावविकल्प : अभाव को पदार्थ से भिन्न प्रदर्शित करने वाले पद या 
वाक्य से उत्सन्न वृत्ति को अभाव विकल्प कहते हैं। जैसे-में प्रतिष्ठित वस्तुधर्मः 
निष्क्रिय पुरुषः, सुख-दुःख भाववान्‌ पुरुषः, अनुपत्ति धर्मः पुरुष:। इन उदाहरणों 
में सुख-दुःख उत्पत्ति आदि धर्मो का पुरुष में अभाव बतलाया गया है। उत्पत्ति 
सुख-दुःखादि धर्म जड़ पदार्थो में होते हैं। उनका अभाव पुरुष में अवश्य हे। परन्तु 
अभाव तो अधिकरण पुरुष ही है। उसका करण से भिन्न कथन करना ठीक नहीं 
ह, परन्तु इसका व्यवहार म॑ प्रयोग होता हे! अतः सुख-दु:खाभाववान्‌ पुरुष इस 
वाक्य के सुनने से जो एक वस्तु शून्य चित्तवृत्ति बनती है वह अभाव विकल्प है। 
विलष्ट और अक्लिष्ट भेद से भी विकल्प दो प्रकार का है। उपर्युक्त समस्त उदाहरण 
क्लिष्टात्मक विकल्प, के हैं। क्योंकि उनसे संसार में चित्त चंचलता की ओर 
उन्मुख होता है। इससे विवेक ज्ञान का मार्ग रुका रहता है। अविलष्टात्मक विकल्प 
यह कहा जा सकता है कि निराकार ईश्‍वर के रूप में मन में संकल्प करके 


२६. नाभेदे विशेष्यविशेषण भावो। त०वे०, पृ० ३७ 
२७. अभावस्याधिकरणमात्ररूपत्वेनाधाराधेयभाव 'विरहात्‌। यो०वा०, पृ० ३७ 
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उसका चिन्तन करना। ईश्वर के इस प्रकार के चिन्तन करने से चित्त एकाग्रावस्था 
को प्राप्त करता हे। 


निद्रावृत्ति : जाग्रतस्वप्न आदि में सत्त्वगुण रजोगुण और तमोगुण के 
आवंरक अज्ञान विषयक वृत्ति को निद्रा कहते हैं। इसका अभिप्राय यह है कि 
चित्त त्रिगुणात्मक है। तीनों गुण परस्पर एक दूसरे से अभिभूत होते रहते हैं। जिस 
समय तमोगुण अधिक मात्रा में होता है, उस समय वह सत्त्व गुण तथा रजोगुण 
को अभिभूत करके समस्त ज्ञानेन्द्रियों को आच्छादित करता है। उस स्थिति में चित्त 
और इन्द्रियों के संयुक्त न होने के कारण ज्ञान नहीं हो पाता है। इससे चित्त सत्त्व 
गुण से युक्‍त न होने के कारण विषयाकार रूप में नहीं हो पाता। विषयाकार रूप 
में परिणत न होने के कारण अज्ञान रूप से परिणत तमो गुण को विषय करने के 
लिए तमोगुण प्रधान चित्त वृत्ति का आविर्भाव होता है। इसी चित्त वृत्ति को निद्रा 
कहा जाता है। यहाँ यह शंका की जा सकती है कि सूत्र में अभाव प्रत्यय 
आवलम्बन कहा है। जब ज्ञान का अभाव है तो निद्रा की अवस्था में वृत्ति कैसे 
बनी रहती है? इसका अभिप्राय यह है कि किञ्चित्‌ अनुभूति बनी रहती है। 
क्योंकि उठ करके व्यक्ति कहता है कि मैं सुख से सोया अथवा दुःख से सोया 
हँ] निद्रा समाप्त होने के बाद व्यक्ति कहता है कि मेरा मन हल्का हो गया है मेरी 
बुद्धि में ज्ञान की अनुभूति हुई है। इस प्रकार निद्रा से उठकर व्यक्ति निद्रा को 
अनुभूति का स्मरण करता हे! 


योगदर्शनकार ने दोबारा सूत्र में वृत्ति शब्द का प्रयोग किया है। यह सम्भव 
हो सकता है कि उस समय कुछ आचार्य निद्रा को वृत्ति न मानते हो। पतञ्जलि 
ने यह जोर देने के लिए कि वस्तुतः निद्रा एक वृत्ति है। इसलिए पुनः वृत्ति शब्द 
का प्रयोग किया हो। इससें यह स्पष्ट है कि निद्रा की अवस्था में वृत्ति का सर्वथा 
अभाव नहीं होता। 

सुषुप्ति अथवा निद्रा के तीन भेद हँ-सात्त्विको निद्रा, राजसीनिद्रा, तामसी 
निद्रा। यह भेद इसलिए किये जाते हैं कि जब किसी व्यक्ति को यह स्मरण होता 
है कि सुख से सोया हूँ, जागृतावस्था में मन की प्रसन्नता तथा बुद्धि में ताजगी का 


२८. अभावप्रत्ययालम्बना वृत्तिनिंद्रा। यो०्सू० १ 

२९. चित हि प्रख्याप्रवृत्ति स्थिति शीलत्वात्‌ त्रिगुणम्‌। व्या०भा० १/२ 

३०. सुखमहमस्वाप्सं प्रसन्नं मे मन: प्रज्ञा मे विशारदीकरोति, दुःखमहमस्वाप्सं स्व्यानं 
मे मनोभ्रमत्यनवस्थितं गाढं मूढो5हमस्वाप्सं गुरुणि मे गात्राणि क्लान्तं मे चित्तमलसं 


सुषितमिव तिष्ठतीति। (व्यास भाष्य) 
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अनुभव हो रहा है। इसी प्रकार निद्रा अवस्था में रजो गुण का आविर्भाव होता है 
तो उस सुषुति अथवा निद्रा की स्थिति में दुःख का अनुभव होता हे। जागने पर 
स्मरण होता है कि में दुःख से सोया हूँ। इसी प्रकार जब सुषुप्ति में*तामसी निद्रा 
होती है तो जागृतावस्था में उसे स्मरण होता है कि सुषुप्ति में मूढ़ अवस्था में रहा 
हूँ। इसलिए मेरा शरीर क्लांत अवस्था में है। 

यदि यह शंका की जाये कि सुषुप्ति में इन्द्रियों के अवरुद्ध हो जाने से चित्त 
ही अपने सात्त्विक धर्मों को ग्रहण करता है तो चित्त ही ग्राहक और चित्त ग्राह्म 
हुआ। एक ही चित्त कर्त्ता भी हो और कर्म भी हो यह होना सम्भव नहीं हे!" 
आचार्य विज्ञान भिक्षु का इस विषय पर मत है कि प्राय: एक वृत्ति से दूसरी वृत्ति 
का ग्रहण नहीं होता है, यह एक सामान्य नियम है। क्योंकि चित्त को ही ग्रहिता 
मानने पर निगमागम प्रतिपादित पुरुष की कल्पना में व्यर्थता का दोष आता है। 
परन्तु यहाँ सुषुप्ति अवस्था के प्रसंग में इस कर्त्ता और कर्म के विरोध का 
अवकाश नहीं है। निद्रा की स्थिति में वृत्ति के द्वारा चित्त का ग्रहण होता है। अतः 
चित्ताकार परिणाम मानने से उपर्युक्त विरोध नहीं होता है।' 

सांख्य दर्शन में सुषुप्ति समाधि और मोक्ष अवस्था में ब्रह्म रूपता को माना 
है। यह सम्भवत: इसलिए माना जाता है क्योंकि गाढ़ निद्रा में किसी अन्य चित्त . 
के न रहने के कारण ब्रह्म रूपता की स्थिति मानी जाती हो। परन्तु जागृतावस्था 
में उसकी अनुभूति का स्मरण नहीं होता है। इसका अभिप्राय हुआ कि यह तर्क 
और अनुमान से ही सिद्ध होता है। क्योकि समाधि में और मोक्ष अवस्था में 
ब्रह्मरूपता को अनुभूति होती है। सुषुप्ति अवस्था में अज्ञान होने के कारण उसकी 
अनुभूति का ज्ञान नहीं रहता है। इस प्रकार सुषुप्ति को संप्रज्ञात समाधि के रूप 
में नहीं माना जा सकता हे। 


अद्वैत वेदान्त दर्शन में सुषुप्ति को वृत्ति तो माना है, परन्तु उसे चित्त की 
वृत्ति न मानकर अविद्या की वृत्ति माना है। उनका मत है कि सुषुप्ति में चित्त का 
अपने कारण अविद्या में लय हो जाता है। इसलिए सुषुप्ति में चित्त का अभाव होने 
पर निद्रा चित्त की वृत्ति नहीं, अपितु अविद्या की वृत्ति विशेष है। उस अविद्या की 
वृत्ति द्वारा साक्षी चेतन स्वरूप उस सुख को प्रकाशित करता हे। 


आचार्य विज्ञान भिक्षु ने इस मत का प्रत्याख्यान्‌ करते हुए माना है कि 


३१. चित्तेन चित्त ग्रहणे कर्म कर्तृ विरोध:। यो०वा० , पृ० ३९ 


३२. वृत्या चित्तस्य ग्रहणेन कर्मकत्रर्भिदात्‌। न चैवमेकयावृत्या वृत्यन्तर ग्रहण सम्भवे 
पुरषकल्पनावेयर्थ्यम्‌। यो०वा०, पृ० ३९ 
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सुषुप्ति का अज्ञान साक्षी भाव मानने से सुषुप्ति से जागने पर जो अज्ञान की स्मृति 
होती हैं, वह नहीं होनी चाहिए। क्योंकि अपरिणामी साक्षी चेतन से संस्काराभाव 
के कारण स्मृति असभव हैं। स्मृति चित्त का धर्म है सुषुप्ति को यदि अविद्या की 
वृत्ति मानेंगे तो जाग्रत, स्वप्न को वृत्तियो को भी अविद्या को वृत्ति मानने से निर्वाह 
हो जायेगा, फिर चित्त मानना व्यर्थ है।* 

इसी प्रकार किसी जगह चित्तसत्त्वेन और किसी जगह “अविद्या त्वेन' वृत्ति 
में हेतुता मानने में गौरव है। दोनों स्थानों पर 'चित्तत्वेन हेतु स्वीकार करने में लाघव 
इसलिए जाग्रत और स्वप्न के समान सुषुप्तावस्था में भी चित्त की ही वृत्ति 
मानना उचित है! छांदोग्य उपनिषद्‌ में कहा है कि जिस अवस्था में यह पुरुष 
सोता हे, उस अवस्था में हे सौम्य! यह सत्‌ से सम्पन्न होता है। अर्थात्‌ वह पुरुष 
सोता है जो अपने स्वरूप को प्राप्त करता है। यह अद्वेतवेदान्त का द्वितीय पक्ष है। 
इसका समाधान करते हुए विज्ञान भिक्षु ने कहा है कि इन श्रुतियों में वस्तुत: कोई 
विरोध नहीं हे। सुषुप्ति के दो भेद हैं-एक अर्धसुषुप्ति तथा समग्र सुषुप्ति। समग्र 
सुषुप्ति की अवस्था में किसी भी प्रकार का ज्ञान नहीं रहता है। यही बात 'न तु 
तद्‌ द्वितीयमस्ति .....' इस श्रुति में कही गई है। अर्धसुषुप्ति की अवस्था में भोगतृ 
एवं भोग्यादि की सत्ता रहती है। इस प्रकार विज्ञान भिक्षु ने निद्रा के अविद्या 
वृत्तित्व खण्डन करके चित्त वृत्ति का प्रतिपादन किया हे। अतः भाष्यकार व्यास ने र | 
यह स्पष्ट रूप मे माना हे कि जाग्रत स्वप्न के समान सुपुप्ति में चित्त का व्यापार 
चलता रहता हे। 


1 
ह। 


स्मृति वृत्ति : सभी स्मृतियाँ प्रमाण, विपर्यय, विकल्प और निद्रा के बाद || 
ही होती हें। इसलिए संभवतः योग सूत्र में स्मृति का वर्णन सबसे अन्त में किया. 
है। प्रमाणादि वृत्तियों से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह सदा नहीं रहता है। वह तृतीय 
क्षण में ही नष्ट हो जाता है। नष्ट हुआ ज्ञान अपना संस्कार चित्त में छोड़ जाता हे। | 
वह संस्कार चित्त में सुप्तावस्था में अवस्थित रहता हे। दूसरे समय में उद्बोधक | 
विशेष से जैसे ही वह संस्कार उद्बुद्ध होता है त्योंहि उस संस्कार का आधार चित्त | 
संस्कार जनक अनुभव के विषय को प्राप्त हो जाता हे। इसी को स्मृति वृत्ति कहते 


] ३३. सुषुप्तौ तमः साक्षिभास्यमेव न तत्र वृत्तिरस्तीति? तन्न, वक्ष्यमाणस्मरणानुपपत्तः। | 
| यो०वा० , पृ० ३९ | 
३४. तथा चित्तत्वेनेव वृत्ति सामान्ये हेतुतायां लाछवाच्य।। यो०वा०, पृ० ३ । 
३५. तस्याज्जाग्रस्वप्पनयोरिव सुषुप्तेऽपि चित्तस्थैववृत्तिः। जा्रतस्वत्न-सुषुप्तं च गुणतोबुद्धि 

वृत्तयः इति स्मृतिभ्यश्च। यो०वा०, पृ० ३ 
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हैं।* स्मृति वृत्ति से पूर्वानुभूत पदार्थों का जो ज्ञान होता है, उसे स्मृति कहते हैं।” 
यह स्मृति दो प्रकार की होती है-भाविस्मृति और अभाविस्मृति। जो स्मृति स्वप्न 
में उत्पन्न होती है वह भाविस्मृति कहलाती है। जो स्मृति जागृतावस्था में उत्पन्न 
होती है वे अभाविस्मृति कहलाती हैं। ये सभी प्रकार की स्मृतियाँ सुख-दु:ख 
और मोह उत्पन्न करने वाली होती हैं। जिन स्मृतियों से राग उत्पन्न होता है वे 
सुखत्मक स्मृतियाँ होती हैं। जिन स्मृतियों के उत्पन्न होने से द्वेष उत्पन्न होता है 
वे स्मृतियाँ दुःखात्मक है। जिन स्मृतियों के उत्पन्न होने से अज्ञान उत्पन्न होता है 
वे मोहात्मक स्मृतियाँ कहलाती हैं। इसलिए कहा है कि इन सभी प्रकार की 
स्मृतियों का निरोध होना चाहिए। सब प्रकार की वृत्तियों का निरोध करने से ही 
योग किया जा सकता है! 

अभ्यास : इन समस्त वृत्तियों का निरोध अभ्यास और वैराग्य से ही होना 
सम्भव है। व्यास भाष्य में कहा है कि यह चित्त रूपी नदी के दो प्रकार के स्त्रोत 
हैं एक स्रोत कल्याण के लिए बहता है और दूसरा स्रोत पाप के लिए उन्मुख होता 
है। जब चित्त रूपी नदी विवेक एवं तत्त्वज्ञान की ओर उन्मुख होती है तो वह 
कैवल्य तक की प्राप्ति कराने वाली होती है। उसे ही कल्याण की ओर बहने 
वाली कहा है। जिस समय चित्त वृत्ति संसार के विषयों की ओर उन्मुख होती 
है उस समय वह अविद्या एवं अज्ञान की ओर ले जाती है। इसे पाप की ओर ले 
जाने वाली कहा है। इस चित्त वृत्ति के स्रोतों को वैराग्य के द्वारा ही विषयों की 
ओर से मोड्कर अर्थात्‌ विषयों के स्रोत को समाप्त किया जा सकता है। 

जिस स्थिति में चित्त हो, उसी स्थिति में निरन्तर चित्त को प्रशान्त रूप में 
स्थित रखना ही अभ्यास कहलाता है।* उस अभ्यास को निरन्तर करते हुए सिद्धि 
का प्राप्त करना अथवा उद्देश्य को प्राप्त करना, उसके उपायों को बतलाते हुए 


कहा हे कि वह अभ्यास दीर्घकाल तक निरन्तरतापूर्वक और निष्ठापूर्वक करना 
चाहिए। 


३६. अनुभूतविषयासंप्रमोषः स्मृतिः। यो०सू० ११ 

३७. ग्राह्मग्रहणाभयाकार निर्भासस्तथाजातीयकं संस्कारमारभते। 

३८. भवितस्मर्त्तव्या चाभावितस्मत्त॑व्या च स्वप्ने भावितस्मर्तव्या, जाग्रत्समये 
त्वभावितस्मर्ततव्येति, सर्वाः स्मृतयः। 

३९. सर्वाश्चेता वृत्तयः सुखदु:खमोहात्मिकाः। (व्यास भाष्य) 

४०. अभ्यास वेराग्याभ्यां तन्निरोधः। यो०सू० १२ 

४१. चित्तनदी नामोभयतो वाहिनी वहति कल्याणाय वहति पापाय च। (व्यास भाष्य) 

४२. तत्र स्थितौ यत्रोऽभ्यासः। यो०सू० १३ 


४३. स तु दीर्धकालनेरन्तर्य्यसत्कारासेवितो दृढभूमिः। यो०सू० १४ 
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भाष्यकार ने इसको स्पष्ट करते हुए कहा हे कि आध्यात्मिक विषय अर्थात्‌ 
समाधि आदि को प्राप्ति अल्पसमय के करने से नहीं होती है। अपित वह अभ्यास 
अतिदीर्घं काल तक करना पड़ता है। गीता में भी कहा है कि “अनेक 
संसिद्धि' अर्थात्‌ सिद्धि की प्राप्ति अनेक जन्मों के अभ्यास 
भाष्यकार ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि वह दीर्घकाल का 
पूर्वक होना चाहिए। निरन्तर करते अभ्यास को निष्ठा एवं 
इसलिए कहा है कि तपस्यापूर्वक, ब्रह्मचर्यपूर्वक और 
अभ्यास ही सिद्धि को प्राप्त करने में समर्थ होता है। 


से प्राप्त होती है। 
अभ्यास निरन्तरता 
श्रद्धापूर्वक करना चाहिए। 
श्रद्धापूर्वक किया हुआ 


वैराग्य : दृष्ट अर्थात्‌ लौकिक रूप, रस, स्पर्श, गन्ध और शब्द विषयों के 
प्रति वितृष्णा उत्पन्न होना तथा अदृष्ट अर्थात्‌ अलौकिक स्वर्ग तथा अन्य सिद्धियों 
के प्रति भी वितृष्णा उत्पन्न होकर उन पर पूर्ण रूप से वशीकार अर्थात्‌ अधिकार 
प्राप्त कर लेना, 'वशीकार संज्ञा नाम का वैराग्य कहलाता हे।* योगी जब विरक्त 
चित्त वाला होता हे, उस समय समस्त विषयों के प्रति वितृष्णा अर्थात्‌ चित्त विरक्त 
हो जाता है। ये दो प्रकार के विषय भाष्यकार ने कहे हैं-प्रथम अलौकिक अर्थात्‌ 
दिव्य विषय। दिव्य विषय वे कहलाते हैं जो योग साधना करते हुए सिद्धि रूप में 
प्राप्त होते हैं। जैसे-रूप, रस, गन्ध, आदि तन्मात्राओं की सिद्धि से दिव्यरूप, 
दिव्यरस, दिव्य गन्ध आदि अनेक दिव्य विषयों का आनन्द एवं रस प्राप्त होता है। 
परन्तु यह दिव्य विषयों का अलौकिक सुख भी योग में आगे चलकर बाधक होता 
है। उस अवस्था में साधक यह चिन्तन करता है कि यह दिव्य विषय भी कैवल्य 
को प्राप्ति में बाधक ही है। उनके प्रति भी साधक के चित्त में विरक्ति अर्थात्‌ || 
वैराग्य उत्पन्न होता है। लौकिक विषय तो हेय अर्थात्‌ त्याज्य हैं ही। इस प्रकार 
धीरे-धीरे साधना करने वाला व्यक्ति विवेक ज्ञान के द्वारा विषय दोषदर्शी बन 
जाता है और उसके चित्त में अनाभोगात्मिका चित्त वृत्ति का उदय होता है, यही | 
वशीकार संज्ञा नाम का वैराग्य है! | 


। 

यह उपर्युक्त वशीकार संज्ञा नाम का वैराग्य सामान्य अर्थात्‌ अपरवैराग्य ही | 
माना जाता हे। साधना करते-करते चित्त में परमवैराग्य अर्थात्‌ पुरुष की प्राप्ति के । 

प्रति जो तृष्णा वृत्ति है, वह भी जब समाप्त हो जाती है, यह साधक जब अभ्यास 

करता रहता हे उस समय चित्त की विरक्त अवस्था में सूक्ष्मर और सूक्ष्मतम | 

। विवेक के अभ्यास से व्यक्त और अव्यक्त का विवेक प्राप्त होकर उसके प्रति जो | 
कळ स क र | | 
४४. दृष्टनुश्रविकविषयवितृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌। यो०सू० १५ | 
४५. तत्परं पुरुषख्याते्गुणवैतृष्ण्यम्‌। यो०सू० १६ = | 
| 
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चित्त में तृष्णा रहती है उसके प्रति भी विरक्त होने को अवस्था को परम वैराग्य 
कहा है। 

इस पर वैराग्य के उदय होने के पश्चात्‌ व्यास भाष्य में लिखा है कि ज्ञान 
का प्रसाद उस योगी को प्राप्त हो जाता है। अर्थात्‌ योगी को आत्मज्ञान की स्थिति 
प्राप्त हो जाती है। उस अवस्था में वह यह मानता है कि जो ज्ञान प्राप्त करने योग्य 
था वह प्राप्त हो गया। जो अविद्या आदि क्लेश समाप्त करने थे, वे नष्ट हो गये 
हैं। ” योग वार्तिककार ने इसकी व्याख्या करते हुए लिखा है कि जो चित्त में 
ग्रन्थियाँ थी, वे ग्रन्थियाँ, जैसे-जन्म होना, संसार में पुनः-पुनः आना। ये सब 
उसके लिए संसार छिन्न हो जाता है। जन्म-मरण आदि के दुःख का प्रवाह समाप्त 
प्राय हो जाता है। पुरुष केवल अपने ही स्वरूप में होकर दिव्य प्रसाद अर्थात्‌ ज्ञान 
ज्योति को प्राप्त कर लेता है, यही ज्ञान की पराकाष्ठा है। यही वस्तुतः कैवल्य है 
इसके अतिरिक्त कुछ नहीं है। 


सम्प्रज्ञात समाधि : समाधि का अर्थ करते हुए कहा है कि “समाधीयते 
चित्तमन्नेनोति समाधिः” अर्थात्‌ इस विग्रह से सम+आडङ्‌, पूर्व, धा धातु से 
'उपसर्गेधोः किः' इस सूत्र से भाव अर्थ में कि प्रत्यय होने से समाधि शब्द सिद्ध 
होता हे। योग और समाधि पर्यायवाची शब्द है। व्यास भाष्य में कहा भी है कि 
“योगः समाधिः? अर्थात्‌ समाधि ही योग है। समस्त वृत्तियों के निरोध होने पर चित्त 
की स्थिर एवं उत्कृष्ट अवस्था है। यही समाधि की अवस्था कहलाती हे। साधक 
के निरन्तर अभ्यास करते रहने से ध्यान जब ध्येय मात्र का प्रकाशक एवं अपने 
ध्यानाकार से सदृश हो जाता है, तब वह समाधि की अवस्था कहलाती है। जैसा 
कि स्पष्ट किया जा चुका है कि चित्त की वृत्तियों के निरोध को योग कहते हैं। 
परन्तु एकाग्रावस्था को भी योग माना गया है। जिसे सम्प्रज्ञात योग के नाम से कहा 
जाता है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि जब चित्त की वृत्तियों को वश में किया 


जाता है उनकी प्रथम अवस्था एकाग्रावस्था होती है। चित्त की एकाग्रावस्था को 
सम्प्रज्ञात योग माना जाता है। 


४६. दृषटनुश्रविकविषयदोषदर्शी विरक्तः पुरुषदर्शनाभ्यासात्तच्छुद्धिप्रविवेकाप्यायितबुद्धिगुणेभ्यो 
व्यक्ताव्यक्त धर्मकेभ्यो विरक्त इति। (व्यास भाष्य) 


४७. अस्योदये प्रत्युदितख्यातिरेवम्मन्यते, प्राप्तं प्रापणीयं, क्षीणाः क्षेतव्या:क्लेशाः छिन्नः 
श्लिष्टपर्वा। (व्यास भाष्य) 

४८. अतश्च श्लिष्टानि निःसंधीनि पर्वाणि यस्य स शिलिष्टपर्वा भवसंक्रमो देहाददेहान्तर- 
सचाराख्यः संसारश्छित्रः पुनर्न भवितेति। यो०वा० 

४९. तदेवार्थमात्र निर्भासं स्वरूपशुन्यमिव समाधिः। यो०सू० ३/३ 
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__ एकाग्रावस्था में रजो, गुण और तमो गुण युक्त वृत्तियों का निरोध हो जाता 
हैं, उस समय सत्त्व गुण प्रधान एकाग्र वृत्ति के होने से चित्त निर्मल हो जाता है। 
उस समय चित्त ध्येय पदार्थ का ध्यान करने में समर्थ हो जाता है। यही सम्प्रज्ञात 
समाधि मानी जाती है। यह सम्प्रज्ञात समाधि चार प्रकार की है-विर्तक, विचार 
आनन्द और अस्मिता रूप चार प्रकार की होती है| उस समय सत्त्व पुरुष को 
अन्यताख्याति रूप विवेक ज्ञान उत्पन्न होता है। विवेक ज्ञान के उत्पन्न होने से : 
पदार्थ का संशय और विपर्यय रहित यथार्थ ज्ञान चित्त में उदय होता है। तभी 
अविद्या आदि पांच क्लेश क्षीण हो जाते हैं। चित्त और पुरुष के बन्धन के कारण 
धर्मादि शिथिल पड़ जाते हैं।' सम्प्रज्ञात समाधि में विषयों के साक्षात्कार का क्रम 
स्थूल से सूक्ष्म को ओर बढ़ता है। अर्थात्‌ पहले स्थूल पदार्थो का साक्षात्कार होता 
है और उसके अनन्तर चित्त अतीन्द्रिय पदार्थों का साक्षात्कार करने में समर्थ हो 
जाता है। इस स्थूल से सूक्ष्म की ओर जाने वाले क्रम की ओर को स्पष्ट करते हुए 
दृष्टांत दिया है कि जैसे-एक धनुर्धारी अपने शिष्य को सर्वप्रथम स्थूल लक्ष्य बेध 
का अभ्यास कराता है उसके अनन्तर सूक्ष्म लक्ष्येध की विधि बतलाता है।' इसे | 
ता इसलिए कहते हैं कि क्योंकि इसमें ध्येय पदार्थ सम्यक्‌ रूप से ज्ञात रहता ! 
| | 


व्यास मुनि ने चारों प्रकार की सम्प्रज्ञात समाधि के स्वरूप को स्पष्ट करते 
हुए कहा है कि वितर्क सम्प्रज्ञात समाधि, चित्त की वह स्थिति कहलाती है, 
जिसमें स्थूल रूप में चित्त का आलम्बन होता है। जैसे कि हम किसी भी स्थूल 
वस्तु अथवा किसी भी स्थूल विषय का निरन्तर चिन्तन मनन करते हैं, वह चिन्तन | 
जब ध्यान को स्थिति में जाकर रस अथवा आनन्द उत्पन्न करता है उस अवस्था | 
॥ को वितर्क सम्प्रज्ञात समाधि कहते हैं। इसी प्रकार जब उसी आनन्द में सूक्ष्मता | 
उत्पन्न होती है तो उस समाधि का नाम विचार सम्प्रज्ञात समाधि कहलाती है।' | 


जब उसी एकाग्रावस्था में आह्वादकता उत्पन्न होती है, उस स्थिति को 
आनन्द सम्प्रज्ञात समाधि कहते हें। इसी प्रकार जब साक्षात्‌ ज्ञान को स्थिति उत्पन्न | | 
होती है तो वह अस्मिता नाम की समाधि कहलाती है। वस्तुत: प्रथम से चतुर्थ | 
| 


= 

५०. वितर्कविचारानन्दास्मितारूपानुगमात्‌ संप्रज्ञातः। यो० सू० १/१७ 

। ९. यस्तु समाधिरेकाग्रे चेतसि वर्तमानोऽथेध्येयं वस्तु सद्धूतं परमार्थभूतं प्रयर्षण द्योतयति | 
| साक्षात्कारयति। यो०वा०, पृ० ९' 
५२. यथाहि प्राथमिको धानुष्कः स्थूलमेवलक्ष्यं 1वध्यत्यथसूक्ष्म्‌ त०वे०, पृ० ५२ | 
१३. वितर्क: चित्तस्यालम्बने स्थूल आभोगः सूक्ष्मो विचारः। (व्यास भाष्य) 
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अ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


समाधि तक एक क्रम है जोकि प्रथम से चतुर्थ तक अनुगत है। प्रथम स्थिति 
वितर्क की, द्वितीय विचार, तृतीय अवस्था सानन्द और चतुर्थ अवस्था अस्मिता 
समाधि की है। ये सभी समाधियाँ स्वालम्बन मानी जाती हैं। 


वाचस्पति मिश्र ने योग का लक्षण करते हुए कहा है कि जिस समय चित्त 
एकाग्रता की परिपक्व अवस्था में विद्यमान्‌ होता है। उस समय ध्येय अतिरिक्त 
समग्र वृत्तियाँ निरुद्ध हो जाती हैं।'' ध्येय से अतिरिक्त समस्त वृत्तियों का निरोध 
होने. पर ही सम्म्रज्ञात योग सिद्ध होता है। वह क्लेश आदि का परिपन्थी अर्थात्‌ 
क्षीण अवस्था होती है। केवल एकाग्रावस्था चित्त में राजस्‌ एवं तामस्‌ वृत्तियाँ 
तिरोहित हो जाती है। केवल सात्त्विक अक्लिष्ट वृत्ति ही उस अवस्था में रहती है। 
एकाग्रता का. निरन्तर अभ्यास करते रहने से एवं सत्त्व गुण के प्रधान हो जाने पर 
अनेक वृत्तियों में से केवल जो हमारा ध्येय हे, चित्त तदाकार वृत्ति वाला होकर 
सम्प्रज्ञात समाधि की सिद्धि होने पर सत्त्वपुरुष अन्यथा ख्याति रूप तत्त्व ज्ञान का 
प्रादुर्भाव होता है। इस विषय में वाचस्पति का यह भी कहना है कि क्षिप्त मूढ और 
विक्षिप्त कालिक वृत्ति निरोध में योग का लक्षण अति व्याप्त नहीं होगा। क्योंकि 
इन अवस्थाओं में राग, द्वेष प्रधान चित्त वृत्तियों का परिणाम निरन्तर चलता रहता 
है जिससे पाप-पुष्यात्मक कर्म किये जाते हैं। कर्मो से कर्माशय बनता है। इस जन्म 
में कर्मफल का भोग सम्पन्न न होने के कारण तदर्थ आगामी जन्म उसके लिए 
धारण करना पड़ता है। अत: “क्लेश कर्माशयः परिपन्थित्वेसति चित्तवृत्ति 
निरोधत्वं- योगत्वम्‌” यह योग का. परिष्कृत लक्षण है। 


विज्ञान भिक्षु ने भी ने इस विषय में कहा है कि योग की परिभाषा चित्त 
को वृत्तियों के निरोध का नाम है। इसमें “तदा द्रष्टुस्वरुपेऽवस्थानम्‌' को भौ 
निरन्तर वाक्य के रूप में जोड़ना अपेक्षित है! 


असम्प्रज्ञात समाधि: सम्प्रज्ञात समाधि के सिद्ध हो जाने पर जिस विवेक 
ख्याति का उदय होता है वह असम्प्रज्ञात समाधि कहलाती है। सम्प्रज्ञात समाधि में 
साधक, साध्य और साधन ज्ञान बना रहता है। इसी प्रकार ज्ञान-ज्ञेय, ज्ञाता इन तीनों 
के भेदों का ज्ञान बना रहता है। असम्प्रज्ञात समाधि में सब वृत्तियां लीन हो जाती 


५४. सर्व एते सालम्बनाः समाधयः।। व्यास भाष्य।। 
५५. क्लेश कर्माशय परिपन्थी चित्त वृत्तिनिरोधस्तु। स०वे०, पृ० ११ 


५६. तदा द्रष्टुः स्वरूपेऽवस्थानामिति वक्ष्यमाणसूत्रसाहित्येवास्य लक्षणत्वात्‌। यो०वा०, 
प० १२ 
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हैं, संस्कार मात्र शेष रहता है। परमवैराग्य के द्वारा चित्त वृत्तियों का निरोध हो 

जाता है उस अवस्था को असम्प्रज्ञात समाधि कहते हैं।'* 


हरत ने भाष्य करते हुए लिखा है कि असम्प्रज्ञात समाधि में चित्त पूर्ण रूप 
से निरालम्बनता को प्राप्त हो जाता है। वस्तुतः निर्बीज समाधि को ही असम्प्रज्ञात 
समाधि कहा हे। इस असम्प्रज्ञात समाधि के दो प्रकार के उपाय बतलाये गये हैं। 
प्रथम उपाय प्रत्यय और दूसरा भव प्रत्यय। उपाय प्रत्यय का अर्थ है कि श्रद्धा 
आदि पूर्वक विवेक स्थिति को प्राप्त करना। यह उपाय प्रत्यय योगियों का होता 


है। 


सम्प्रज्ञात और असम्प्रज्ञात समाधि के द्वारा जो समापत्ति अर्थात्‌ सिद्धियाँ 
प्राप्त होती हैं। वे सम्प्रज्ञात और असम्प्रज्ञात समाधि के परिणाम कहे जाते हैं 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार विषय भेद से तीन प्रकार की समापत्तियाँ मानी जाती 
हें-ग्राह्म समापत्ति, ग्रहण समापत्ति और ग्रहीतृ समापत्ति। ग्राह्य समापत्ति के चार 
भेद है-सवितर्क, निर्वितर्क, सविचार और निर्विचार। ग्रहण समापत्ति के दो भेद है- 
सानन्द और निरानन्द। ग्रहीतृ समापत्ति के दो भेद हैं-सास्मित और निरस्मित। ये 
सभी सबीज समाधियाँ हे!" 


। विज्ञान भिक्षु पाँच प्रकार की समापत्तियाँ मानते हे। ग्राह्य विषयक चार 
समापत्तियाँ हैं-सवितर्क, निर्वितर्क, सविचार और निर्विचार। ग्रहीतृ विषयक एक 
समापत्ति है-अस्मिता। आनन्द सत्त्वगुण प्रधान बुद्धि का धर्म है। बुद्धि तत्त्व का 


साक्षात्कार विचारानुगत समापत्ति में हो जाता है। 


॥ जिन विधेय प्रकृति-लयों का भव प्रत्यय होता है। जो स्थूल सूक्ष्म शरीर से || 
| रहित विधेय अर्थात्‌-जो पुरुष ख्याति के स्थिति से तो हीन है। परन्तु दोषों के || 


दर्शन से वैराग्य के द्वारा तथा समाधि प्राप्त करके सभी प्रकार के साधन और 
कार्यों को निरुद्ध करते हैं। वे प्रकृतिलीन योगी कहलाते हैं। इसका अभिप्राय यह | 


५७. विरामप्रत्ययाभ्यासपूर्वः संस्कारशेषोऽन्यः। यो०सू०१/१८ 
५८. तदभ्यासपूर्वेचित्तं निरालम्बनमभावप्राप्तमिव भवतीत्येष निर्बीजः समाधिरसम्प्रज्ञातः। 
| (व्यास भाष्य) | 
। ५९. तेन ग्राह्यये चतस्र: समापत्तयो ग्रहीतृ ग्रहणयोश्च चतस्रः इत्यष्टो ते भवन्तीतिनिगद 
व्याख्यातम्‌ भाष्यम्‌। त०वे०, पृ० १२४ 
६०. तस्मादवान्तर भेदेन पंचेवसमापत्तयःग्रहग्रहणयोः स्थूल सूक्ष्मभेदेन सवितर्काधाश्चतसूः | 
पंचमी च ग्रहीतृष्विति। यो०वा०, पृः १२५ " | 
६१. भव प्रत्ययो विदेहप्रकृतिलयानाम। यो०सू० १/१९ 
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है कि जो योगी प्रकृति को मानकर उसकी साधना करते हैं, वे भी निर्बीज समाधि 
को तो प्राप्त हो जाते हैं। परन्तु उनको पूर्ण रूप से विवेक ख्याति प्राप्त नहीं होती 
है। वे प्रकृति में लीन होकर समाधि को प्राप्त होते हैं। उनको कुछ समय के लिए 
मोक्ष जैसी स्थिति भी उत्पन्न हो जाती हे परन्तु उनका पुनर्जन्म भी होता है। अत: | 
पुनः संसार में आते हैं। | 

व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि वे योगी शरीर विहीन तो हो जाते हैं | 
परन्तु उनको पुनः भव अर्थात्‌ संसार प्राप्त होता है-पुनः जन्म लेते हैं। वे अपने | 
संसार के विपाक को निर्बीज समाधि की स्थिति को प्राप्त करके प्रकृति में लीन | 
होकर उसमें समाधि निष्ठ हो जाते हैं। उस प्रकृति लीन की स्थिति में कैवल्य पद्‌ 
की तरह आनन्द का अनुभव करते हुए अर्थात्‌ दुःखों से विरहित होकर, जब तक 
पुनः भव अर्थात्‌ जन्म प्राप्त नहीं होता तब तक वहाँ अवस्थित रहते हैं। 


\ Ns 


जो योगी उपाय प्रत्यय के अनुसार समाधि को प्राप्त होते हें। उनके चित्त 

| | में श्रद्धा अर्थात्‌ चित्त के अन्दर सदा एक रस रहने वाला प्रसाद अर्थात्‌ आह्लाद 
। प्राप्त होता है। यह श्रद्धा योगी की माता की तरह कल्याणी की तरह रक्षा करती | 

| ५ है। इस प्रकार की श्रद्धा को धारण करते हुए विवेकी को वीर्य अर्थात्‌ उत्साह 

| एवं ओज की शक्ति प्राप्त होती है। उस ओज को प्राप्त होने के पश्चात्‌ योगी 

स्मृति को प्राप्त हो जाता है। स्मृति का अभिप्राय यह है कि चित्त व्याकुलता रहित 


होकर समाहित हो जाता है। चित्त के समाहित हो जाने से प्रज्ञा ( बुद्धि) उत्पन्न हो 
जाती है।* 


सम्प्रज्ञात और असम्प्रज्ञात समाधि की स्थिति को प्राप्त करने के लिए किस 
प्रकार के उपाय किये जाये, जिससे शीघ्र समाधि की सिद्धि प्राप्त हो जाये। इसके 
लिए कहा है कि जो नवीन योगी है उनको समाधि आदि की प्राप्ति के लिए तीन 
प्रकार के उपाय बताये जाते हैं। जिनमें प्रथम तीन हैं-मृदु. अर्थात्‌ अल्प मध्य 
अर्थात्‌-सामान्य अथवा मध्यम उपाय) अधि मात्र अर्थात्‌ अधिक उपाय। इनके भी 
एक-एक के तीन भेद होते हैं जैसे-मूदु संवेग, मध्य संवेग और अधिक संवेग 
इस प्रकार ८१ प्रकार के समाधि को प्राप्त करने के उपाय व्यास भाष्यकार ने 


६२. प्रकृतिलया: साधिकारे चेतसि प्रकृतिलीने कैवल्यपदमिवानुभवन्ति । (व्यास भाष्य) 
६३. श्रद्धा वीर्य्य स्मृतिसमाधिप्रज्ञापूर्वक इतरेषाम्‌। यो०सू० १/२० 

. ९४. श्रद्धा चेतसः सम्प्रसाद: सा हि जननीव कल्याणी योगिनं पाति ........... 
समुपजातवीर्यस्य स्मृतिरूपतिष्ठते स्मृत्युपस्थाने च चित्तमनाकुलं समाधीयते। (व्यास 


भाष्य) 
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बतलाये हैं। इन उपायों को बतलाते हुए कहा है कि तेत्र प्रेरणा अथवा संवेगों 

के करने से शीघ्रताशीघ्र समाधि आदि की प्राप्ति होती है। यह प्राप्ति तभी होती 

है जब उनको अत्यधिक तीन संवेगों से युक्त होकर किया जाये, तभी सिद्धि की 
| प्राप्ति होती है। 
। योग दर्शन में इस विषय को और स्पष्ट करते हुए कहा हे कि ये जो उपाय 
| जिनमें मृदु तीव्र, मध्य तीव्र और अधिमात्र तीव्र उपाय बतलाये हैं। इनसे भी विशेष 
| तीव्रता के साथ जब साधना की जाती है जिसका विस्तार करते हुए कहा है कि 
| साधक को निरन्तर अल्प उपायों में भी अत्यधिक तीव्र संवेगात्मक, मध्य 
अत्यधिक तीव्र संवेंगात्मक और अधिकतम तीव्र संवेगात्मक, उपायों के करने से 
समाधि का लाभ और समाधि का फल प्राप्त होता है।* 

जब साधक साधना करता है उस साधना में किसी भी प्रकार का व्यवधान 
अपेक्षित नहीं है। उन उपायों में धीरे-धीरे गति बढ़ाते हुए उनमें लीन होकर , 
प्रत्येक क्षण तीव्र जिज्ञासा के साथ योग साधना करता हुआ, यही चिन्तन करता 
है कि यदि एक क्षण भी आलस्य तथा प्रमाद के कारण साधना नहीं की तो बहुत 
अधिक हानि हो जायेगी। इसलिए ही एक तत्त्वदर्शी ने कहा है कि ईश्वर की प्राप्ति : 
और योग साधना का वर्णन हो रहा हो, जो सच्चा साधक होता है उसके मन में 
यह भाव उत्पन्न होते हें कि मुझे तो पहले ही समाधि के द्वारा ईश्वर का साक्षात्कार 
कर लेना चाहिए था। वह साधक यह पश्चाताप करता है कि मैंने अब तक ईश्वर 
का साक्षात्कार क्यों नहीं किया। ऐसी स्थिति में उसकी चित्त वृत्ति में ऐसी भावना 
का उदय होता है कि जिस ईश्वर में मुझे मनुष्य जन्म दिया उसकी सभी ओर वर्षा 
वृष्टि हो रही है। पता नहीं उसका मैं किस जन्म में साक्षात्कार कर पाऊंगा। इस | 
प्रकार की भावना से जब वह ओत-प्रोत होता है, ईश्वर के प्रेम में उसकी आँखों । 
. से अश्रुधारा बहने लगती है। वह अत्यधिक भावुक होकर कहता है कि हे ईश्वर 
| . इस साधक पर आपकी कब कृपा होगी?.में आपके कब दर्शन कर पाऊंगा? इस 
प्रकार वह साधक अहर्निश वैराग्य से युक्त होकर ईश्वर के ध्यान में तल्लीन हो 
जाता है। एक क्षण भी व्यर्थ में व्यतीत नहीं करता है। उसका ध्यान अपने साध्य 
को प्राप्ति में ही लगातार लगा रहता है। 
ईश्वर के वर्णन में जिस साधक के अन्दर यह भावुकता अर्थात्‌ भक्ति 

उत्पन्न नहीं होती है, उसकी आँखों से अश्रुधारा नहीं बहती है, उसके लिए कहा 
CR 3: चि क ली 
६५. तोत्र संवेगानामासन्न:। यो०सू० १/२१ 
६६. मृदुमध्याधिमात्रत्वात्ततोऽपि विशेषः। यो०सू० १/२२ 
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है कि उसे योग दर्शन का अध्ययन न करके सांख्य दर्शन का अध्ययन करना 
चाहिए। जिससे कि उसके हृदय में सच्ची जिज्ञासा एवं श्रद्धा उत्पन्न हो सके। 
इसलिए पातञ्जल रहस्य में कहा है कि सब योगी उस अर्न्तरात्मा-परमात्मा को, 
वही प्राप्त करते हैं जो श्रद्धावान्‌ होकर उसकी भक्ति करते हैं।' जो इस प्रकार 
से भक्ति नहीं करते हैं उनका कल्याण नहीं होता है अपितु दुर्गति को प्राप्त करते 
हैं। इसी प्रकार कहा है कि बहुत जन्मों तक उसकी साधना करते हुए ज्ञानवान्‌ 
होकर ईश्वर को प्राप्त करते हैं। जो समाधि को प्राप्त हो जाते हैं वे उस जन्म 
में ही मुक्ति को प्राप्त कर लेते हैं। 
समाधि एवं ईश्वर प्राप्ति के उपायों में सर्वप्रथम उपाय ईश्वर प्रणिधान को 
बतलाया है। अर्थात्‌ ईश्वर के लिए सब कुछ समर्पित कर देना!" भाष्यकार ने 
प्राणिधान का अर्थ किया है भक्ति विशेष अर्थात्‌ ईश्वर के लिए किये हुए सब 
कर्मो को अर्पित करने का नाम भक्ति विशेष है। जब चित्त की एकाग्रावस्था होती 
हे उस समय सम्प्रज्ञात समाधि की सिद्धि हो जाती है। चित्त की निरुद्ध अवस्था 
| | । होने पर असम्प्रज्ञात समाधि का लाभ होता हे। इन दोनों प्रकार की समाधियों के 
| ! मार्ग का क्रम बतलाते हुए कहा है कि जब योगी देहादि के अभिमान को त्यागकर 
| पर वैराग्य युक्त होकर ज्ञान प्राप्त करता है कि उस ईश्वर का ही साक्षात्कार करके 
मृत्यु पर विजय प्राप्त को जा सकती है। इसके अतिरिक्त कोई मार्ग नहीं है। योग 
वार्तिक में यह भी स्पष्ट करते हुए कहा है कि ब्रह्मज्ञान से ही मोक्ष की प्राप्ति हो 
सकती है, अन्यथा नहीं। 
ईश्‍वर का स्वरूप : योग दर्शन में यह प्रश्‍न किया गया है कि वह ईश्वर 
क्या है और कोन हे? जो प्रधान और पुरुष से भिन्न है। यहाँ यह स्पष्ट करना 
८. है कि सांख्य और योग दर्शन को एक ही श्रेणी का दर्शन माना जाता 
हैं। सांख्य दर्शन उसका बहिरंग और योग दर्शन उसका अन्तरंग है। योग दर्शन ने 
यह स्पष्ट किया है कि परमसत्ता ईश्वर की ही है। ईश्वर के साक्षात्कार से ही 
कैवल्य की प्राप्त होती है। इसलिए वह ईश्वर प्रधान और पुरुष से भिन्न है। वह 


६७. योगिनामपि सर्वेषा मद्गतेनान्तरात्मना श्रद्धावान्‌ भजते यो मां स मे युक्ततमो मतः। 
६८. नहि कल्याणकृते कश्चिद्‌ दुर्गति तात गच्छति” । (पातञ्जलरहस्यम्‌) 

६९. बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्मां प्रपद्यत। 

७०. ` विनिष्पन्रसमाधिस्तु मुक्तिं तत्रैव जन्मनि” यो०वा० 

७१. ईश्वर प्रणिधानाद्वा। यो०सू० १/२३ 

७२. देहाद्यभिभाननिवर्त्तकत्वेन परवैराग्यद्वारकत्वसाम्ये5प्यतितीत्राम्यासं विनाऽपि परमात्म- 


प्रज्ञाया आसन्रतमयोगहेतुतया श्रष्ठयात्‌। (यो०वा० ) 
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क्लेश कर्म और कर्मों के विपाक से अछूता है। ऐसा पुरुष विशेष ईश्वर है।” यहाँ 
यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि पुरुष विशेष का अर्थ जीवात्मा विशेष नहीं है। 
अपितु अखिल ब्रह्माण्ड रूपी पुरी में शयन करने के कारण वह ईश्वर पुरुष विशेष 
है। शरीर रूपी पुरी में शयन करने के कारण यह जीवात्मा भी पुरुष है। 

व्यास ने भाष्य करते हुए स्पष्ट किया है कि अविद्या आदि पाँच क्लेश, शुभ 
और अशुभ कर्म उनका फल विपाक कहलाता है। जिस प्रकार के कर्म किये हैं 
और उनसे विपाक बना है उसको वासना कहते हैं। यह वासना ही आशय 
कहलाता है। आशय का अभिप्राय यह है कि जो कर्मों के विपाक चित्त में 
अनभिव्यक्त रूप में रहते हैं। उन विपाकों के कारण ही वैसी ही वासना बनती है। 
जिस चित्त रूपी भूमि पर ये रहते हैं उसे ही आशय कहते हैं। ये सभी मन में रहते 
हैं, परन्तु पुरुष में इनका व्यवहार किया जाता है। क्योंकि वह उस फल का भोक्ता 
है। जैसे जय पराजय योद्धाओं की होती हे परन्तु जय और पराजय राजा की हुई 
हे एसा कहा जाता हैं। परन्तु इस प्रकार भोग से जो सदा अछूता है अर्थात्‌-उस 
पुरुष विशेष ईश्वर ने कभी कर्म किये ही नहीं है। जब कर्म किये ही नहीं तो 
उनका विपाक केसे बनेगा? जब विपाक नहीं बनेगा, तो उनका फल नहीं होगा, 
जब फल नहीं होगा, तो वासना और आशय नहीं होंगे। इसलिए कहा है कि वह 
पुरुष विशेष ईश्वर भोगों से परे हे। बहुत से पुरुष ऐसे हैं जो कैवल्य को प्राप्त 
कर चुके हैं। वे तीनों प्रकार के बन्धनों को नष्ट करके केवल कैवल्य को प्राप्त 
किया है। परन्तु ईश्वर का उन बन्धनों से न कोई सम्बन्ध था, न होगा और न ही 
है। जो पुरुष मुक्त हें वे मुक्ति से पहले बन्धन में थे। इस प्रकार ईश्वर का कभी 
भी बन्धन नहीं रहा हे। वैसे भी जो प्रकृति लय योगी है, उनको पुनः बन्धन में 
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आना पड़ता है। परन्तु ईश्वर को कभी भी बन्धन में नहीं आना पड़ता है। 

ईश्वर सदेव मुक्त है, वह सदा ही उत्कर्ष को प्राप्त हुआ है। वह वेद का 
निमित्त हे, इस प्रकार ईश्वर का और उसके द्वारा प्रदत्त ज्ञान का अनादि सम्बन्ध 
है। इसलिए ईश्वर सदा मुक्त है। वह किसी भी साम्यता से मुक्त है। अर्थात्‌ उसका 
किसी से भी साम्य नहीं है। ईश्वर में सभी प्रकार के गुणों की पराकाष्टा है, उसकी 
किसी से भी तुलना नहीं की जा सकती है। ऐसा ईश्वर पुरुष विशेष कहलाता है। 


७३. क्लेशकर्मविपाकाशयैरपरामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वरः। यो०सू० १/२४ 

७४. केवलिन: ते हि त्रीणि बन्धनानि दित्वा कैवल्यं प्राप्ताः ईश्वरस्य च तत्सम्बन्धो 
न भूतो न भावी, यथा मुक्तस्य पूर्वा बन्धकोटिः प्रज्ञायते नैवमीश्वरस्य यथा वा 
प्रकृतिलीनस्योत्तरा बन्धकोटिः सम्भाव्यते नैवमीश्वरस्य। (व्यास भाष्य) 
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वह ईश्वर निरतिक्षय रूप में सभी प्रकार के ज्ञानों का कारण है। क्योंकि 
वह सर्वज्ञ है सभी कारणों का कारण है। अर्थात्‌ उस ईश्वर में सभी प्रकार के 
ज्ञानों की अतिशयता है।* जैसा कि श्रुति में भी कहा है कि ब्रह्म समस्त देवों का 
देव है, बह समस्त विश्व का कर्त्ता है और सभी भुवनों का रक्षक है। वह समस्त 
प्राणियों पर अनुग्रह करता है उसका यही सृष्टि रचना का प्रयोजन हे। 

वह ईश्वर आदि गुरुओं का भी गुरु है। क्योंकि जो पूर्व गुरु है, वे काल 
के द्वारा समाप्त हो जाते हैं, अर्थात्‌ मृत्यु को प्राप्त हो जाते हैं। परन्तु ईश्वर सर्ग 
के आदि में वेद ज्ञान देता है और उस परमगुरु ईश्वर को काल नष्ट नहीं कर 
सकता हे! ईश्वर कालाधीन नहीं है। 

उस ईश्वर का जो वाचक नाम है अर्थात्‌-मुख्य नाम “ओ३म्‌” है। वह 
प्रणव अर्थात्‌-“ ओ३म्‌” है। उस ओ३म्‌ का ही जप, ध्यानादि करना चाहिए। व्यास 
ने अपने भाष्य में स्पष्ट किया है कि यह जो प्रणव है इसका क्या संकेत माना 
जाये, क्योंकि वाच्य और वाचक सम्बन्ध होता है। जैसे-दीपक और प्रकाश का 
वाच्य-वाचक सम्बन्ध है। वस्तुत: किसी भी प्रमेय अथवा ईश्वर को वाच्य-वाचक 
सम्बन्ध है। वस्तुतः किसी भी प्रमेय अथवा ईश्वर को किसी न किसी शब्द के 
द्वारा कहा जायेगा। जैसे-वाचक के द्वारा ही किसी वस्तु को जाना जाता है। जैसे 
पिता-पुत्र, व्याप्य-व्यापक आदि सम्बन्ध है। यहां पिता-पुत्र के सम्बन्ध में जिसके 
द्वारा जो उत्पन्न हुआ है वह पुत्र है और जिसके द्वारा उत्पन्न हुआ है वह पिता शब्द 
से कहा जाता है। अर्थात्‌-वाच्य-वाचक सम्बन्ध साथ-साथ रहता है। कोई भी 
वस्तु या विषय बिना किसी शब्द या वाचक के द्वारा नहीं कहा जा सकता हें। 
असे-घट शब्द वाचक हे घट वस्तु वाच्य है। इसी प्रकार ईश्वर का जो वाचक 
संकेत है वह प्रणव है। जो प्रणव अर्थात्‌-"ओइम” जिसको आदि काल से साधक 
जानना चाहते हैं वह वाच्य ओम है। जीवात्मा और ईश्वर का पिता-पुत्र का 
सम्बन्ध हे। जीव का ईश्वर पिता है और जीवात्मा पुत्र है। यह आदि सर्ग से पिता 
ओर पुत्र का सम्बन्ध वाच्य-वाचक की शक्ति से संकेत रूप में कहा जाता है। 
वस्तुतः शब्द ओर अर्थ का सम्बन्ध शास्त्रों में नित्य माना है।* ॒ 


७५. तत्र निरतिशयं सर्वज्ञबीजम्‌। यो०सू० १/२५ 
७६. ` ब्रह्म देवानां प्रथमः सम्बभूव विश्वस्य कर्त्ता भूवनस्य गोप्ता।” (भास्वती) 


७७ पूर्वषामपि गुरुः कालेनानवच्छेदात्‌। यो०सू० १/२६ 
७८. तस्य वाचकः प्रणवः। यो०सू० १/२७ 


७९. तज्जपस्तदर्थ भावनम्‌। यो०सू० १/२८ 
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उस ओम्‌ का जप उसके अर्थ की भावना से युक्त होकर करना चाहिए।” 
Eo समय प्रणव का जप योगी लोग करते हैं। उस समय प्रणव अर्थात्‌ ओम्‌ के 
जितने भी अर्थ हे उन सब अर्थो का चिन्तन करते हुए जप करना एकाग्रावस्था को 
प्राप्त कराता है। जैसा कि योग वार्तिक में लिखा हे कि प्रणव के द्वारा ब्रह्म का 
ध्यान कर। इसी प्रकार आगे कहा है कि व्यक्त और अव्यक्त और 
तीन मात्रा कहलाती हैं। चिन्तको ने ऐसा माना है कि ब्रह्म जो ज्ञेय है वह अर्धमात्रा 
हे। उसका ध्यान करना चाहिए“ इस प्रकार साधक प्रणव का जप करते हुए, 
उसका चिन्तन करते जप करता है तभी वह एकाग्रवस्था को प्राप्त करता है। 
इसलिए कहा है कि स्वाध्याय से योग प्राप्त होता है और योग से स्व अर्थात्‌ अपना 
अध्ययन अर्थात्‌ अपना स्वरूप जानने का प्रयास किया जाता है। स्वाध्याय ओर 
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योग से परमात्मा का दर्शन होता है। 


| जप अनेक प्रकार के बतलाये गये हैं। किसी भी मन्त्र अथवा प्रणव आदि 
का जप किया जाता हे। ज्यों-ज्यों साधक जप का अभ्यास करता है उसे मन्त्र की 
` सिद्धि हो जाती हे। आं ग्रन्थों में प्रणव जप को ही श्रेष्ठ माना जाता है। 
प्रणव तथा ओ३म्‌ कौ महिमा वेद और उपनिषदों में बहुत अधिक बतलायी 
गई हैं। प्रणव के पश्चात्‌ गायत्री मन्त्र के जप का बहुत अधिक प्रचलन है। गायत्र 
मन्त्र को गुरु मन्त्र भौ कहा जाता है। किसी भी प्रकार की साधना में जप योग का | 
प्राथमिक अवस्था में सर्वमान्य लक्ष्य माना जाता हे। 
जप विधि में सबसे प्रमुख यह माना जाता है कि मन्त्र को दीक्षा गुरु से | 
ग्रहण करनी होती है। यह जप का स्थान नदी का किनारा शान्त एवं स्वच्छ, स्थान, | 
'यज्ञशाला, और मन्दिर आदि के स्थानों पर ही जप करना चाहिए। एक आसन पर | 
स्थित होकर ही जप करना अपेक्षित है। जप का प्रारम्भ बोलकर किया जाता है। | 
परन्तु धीरे-धीरे अभ्यास से बोलना बन्द हो जाता है। इस मानसिक जप को कुछ | 
आधुनिक योग के विद्वान्‌ अजपाजप भी कहते हैं। कुछ विद्वान्‌ जप के कुछ | 
प्रकारो का वर्णन करते हैं। वे इस प्रकार माने जाते हें। | 
१. वाचिक जप :-जो जप जोर से उच्चारण करके किया जाता हे जिसे । 
दूसरे व्यक्ति भी सुन लेते हें। यह वाचिक जप माना जाता हे। यह जप साधक को । 
आरम्भिक अवस्था के लिए महत्वपूर्ण है। | 


र तृतीय पुरुष ये 


८०. “प्रणवेन परं ब्रह्म ध्यायीत नियतो यति। (यो०वा०) | 

८१. व्यक्ताव्यक्ते च पुरुषस्तिस्त्रो मात्रा: प्रकी्तिताः। अर्धमात्रापरं ब्रह्म ज्ञेयमध्यात्म- 
चिन्तके:। (यो०वा०) 

८२. “स्वाध्याद योगमासीत योगात्स्वाध्यायमामनेत्‌ ”। (व्यास भाष्य) 
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२. उपांशु जप :-इस जप में होठ हिलते हैं अर्थात्‌ मुख में ही जप का 
उच्चारण चलता रहता है। बाहर से कोई व्यक्ति नहीं सुन सकता हे। ऐसा जप 
करते-करते वृत्तियाँ अन्तर्मुखी होने लगती है। मन एकाग्र होना प्रारम्भ कर देता है। 

३. नित्य जप :-प्रात एवं सायं नित्य एवं नियमित रूप से यह जप किया 
जाता है। इस जप को साधक अपना नित्य कर्म के रूप में स्वीकार कर लेता है। 
इस जप में साधक की आनन्द की वृद्धि होती है। 


४. चल जप :- चलते फिरते स्नानादि करते हुए एवं अन्य कार्य करते हुए 
भी यह जप किया जाता हैं। 


५. अचल जप :- निश्‍चित संख्या से जप कभी भी न्यून न किया जाये। 
जप करते हुए बीच में न उठना अथवा किसी बात से न करना अचल जप 
कहलाता है। 


६. अखण्ड जप :- यह जप ध्यानी पुरुषों के लिए हे भोजन आदि अथवा 
नित्यकर्म आदि को छोड़कर यह जप अखण्ड रूप से चलता रहता है। जब साधक 
थक जाता है तो बह ध्यान करने लगता है। इस प्रकार निरन्तर जप और ध्यान 
निरन्तर चलता रहता है। 


७. अजपाजप :- यह सहज जप है। यह श्वास-प्रश्‍वास की क्रिया के 
साथ किया जाता है। और यह जप केवल ध्यान के द्वारा किया जाता है। 


स्वाध्याय ओर योग से ईश्वर का दर्शन होता है। वह तभी हो सकता है, जब 
चेतन पुरुष विक्षेप अर्थात्‌ अन्तरायों का पूर्व रूप से अभाव कर लेता है। तभी उसे 
अपने आत्म स्वरूप का दर्शन होता है।” व्यास भाष्य में स्पष्ट करते हुए लिखा है 
कि व्याधि आदि जो अन्तराय है, वे ईश्वर समर्पण नहीं होने देते हें जब उन 
अन्तराय का अभ्यास के द्वारा अभाव हो जाता हे, तभी उसे अपने स्वरूप का 


दर्शन होता है। जैसे-ईश्वर शुद्ध, प्रसन्न और केवल रूप में है। यह पुरुष भी आत्म 
स्वरूप के ज्ञान को प्राप्त कर लेता हे“ 


अन्तराय एवं विक्षेप : योग साधना में अनेक प्रकार की बाधा आती है। 
इन क जा नाम अन्तराय एवं विक्षेप माना जाता है। ये शारीरिक एवं मानसिक 
दोनों रूप में बाधाएँ आती हैं। इन अन्तरायो की स्थिति में योग का क्रम भंग हो 


८३. तत: प्रत्यकृचेतनाधिगमो5प्यन्तरायाभावश्च। यो०सू० १/२९ 


८४. यथैवेश्वरः जुरुषः शुद्धः प्रसन्नः केवलोऽनुपसर्गस्तथाऽयमपि बुद्धेः प्रतिसंवेदी 
यः पुरुष इत्यंवमधिगच्छति। (व्यास भाष्य) 
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जाता हे। ये विक्षेप इस प्रकार हैं-व्याधिस्त्यान, संशय, प्रमाद, आलस्य, अविरति 
भ्रान्तिदर्शन, अनलब्ध, भूमिकत्व, एवं अनवस्थितत्त्व। 


व्यास ने अपन भाष्य म॑ कहा हे कि ये अन्तराय और इनके साथ चित्त 
वृत्तियों का अभाव न होने तक योग साधना निरन्तर रूप में नहीं की जा सकती। 
व्याधि का अर्थ हे-“शरीर की धातुओं में विषमता होना” “ अर्थात्‌ शारीरिक रोग 
व्याधि कहलाता हे। स्त्यान का अर्थ हे-” चित्त में अकर्मण्यता उत्पन्न होना। संशय 
का अर्थ है-“उभय कोटिक ज्ञान” अर्थात्‌ यह उचित हे या यह उचित नहीं है। 
प्रमाद का अर्थ हे-“समाधि साधना में भावना न रहना”। आलस्य का अर्थ है- 
“शरीर ओर चित में भारीपन होना”। अविरति का अर्थ हे-“चित्त में विषयों के 
प्रति तृष्णा का भाव होना”। भ्रान्तिदर्शन का अर्थ है-“मिथ्याज्ञान का होना”। 
अलब्धभूमिकत्व का अर्थ है-“समाधि की स्थिति उत्पन्न न होना”। अनवस्थितत्त्व 
का अर्थ हे-“उस अवस्था को प्राप्त करने पर भी उसके प्रति प्रतिष्ठा एवं निष्ठा न 
होना”। ये नव प्रकार के चित्त विक्षेप, योग मल और योग अन्तराय कहलाते हें! 
ये योग के विरोधी हा 
इन उपर्युक्त चित्त विक्षेपों के साथ चार प्रकार के चित्त विक्षेप और माने 
जाते हैं। इनमें दुःख दौर्मनस्य, अंगमेजयत्व, श्वास और प्रश्‍वास, ये चार भी चित्त 
विक्षेप के सहयोगी हे! इनमें आध्यात्मिक अधिदेविक और आधिभौतिक ये तीन 
प्रकार के दु:ख हैं। इनसे सभी प्राणी पीडित होते हैं। दोर्मनस्य का अर्थ हे-“इच्छा 
अभिधात होने से जो क्षोभ उत्पन्न होता है” वह दौर्मनस्य कहलाता है। अंगमेजयत्व 
का अर्थ है-" अंगों में कम्पन होना”। जो वायु अन्दर ली जाती हैं बह श्वास 
कहलाता हे और जो वायु बाहर छोड़ा जाता हे वह प्रश्‍वास कहलाता ह। अर्थात्‌ 
श्‍वास-प्रश्‍वास का रोग होना। ये चित्त की अवस्था को विक्षिप्त करत है। इनक 
रहते हुए चित्त समाहित नहीं हो सकता है। ये सभौ विक्षेप समाधि के विरोधी हैं। 
इनका भी अभ्यास या वैराग्य से विरोध किया जा सकता ह। 


८५.  च्याधिस्त्यानसंशयप्रमादालस्याविरति भ्रान्तिदर्शनालब्धभूमि कत्वानवस्थितत्त्वानि 


चित्तविक्षेपास्तेऽन्तरायाः। यो०सू० १/२० ह 
८६. नवान्तरायाश्चित्तस्य विक्षेपाः सहेत चित्तवृत्तिभिर्भवन्त्येतषामभावे न भर्वान्त। 


(व्यास भाष्य) 
८७. दु:ख दोर्मनस्याङगमेजयत्वशवासप्रश्वास विक्षेपसहभुवः। या०सू० १/३६ 
८८. एते विक्षेपसहभुवो विक्षिप्तचिततस्यैते भवन्ति समाहितचित्तस्यैते न भवन्ति। (व्यास 


भाष्य) 
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इन चित्त विक्षेपो को किस प्रकार दूर किया जाये? इसका उपाय बतलाते 
हुए स्पष्ट किया है कि इन अन्तरायों का प्रतिषेध करने के लिए एक तत्त्व का 
अभ्यास करना चाहिए। निरन्तर एक तत्त्व का आलम्बन करके चित्त एकाग्र 
अवस्था को प्राप्त कर लेता है। उस समय समाहित चित्त के बाधक तत्त्व विक्षेप 
आदि समाप्त हो जाते हैं। इसलिए कहा है कि एक तत्त्व के अभ्यास से ही विक्षेपों 
का नाश हो सकता हे 

व्यास भाष्य में एक तत्त्व कया हे? या चित्त क्या है? कया यह क्षणिक है? 
अथवा प्रवाह मात्र है? इत्यादि का व्यास भाष्य में विश्लेषण किया है। यदि चित्त 
क्षणिक है तो वह एकाग्र ही है। उसमें विक्षिप्तता आदि नहीं हो सकती, फिर यह 
जो कहा जाता है कि अन्य विषयों से हटाकर एक ही विषय में समाहित करना 
एकाग्र चित्त कहलाता है। यह सिद्धान्त उचित नहीं है क्योंकि चित्त एक विषय में 
ही एक समय में नियत रहता है। यदि चित्त को यह भी माना जाये कि सदृश 
प्रवाह युक्त चित्त है। उस सदृश प्रवाह वहले चित्त को एकाग्र करना हे। यह 
सिद्धान्त भी उचित नहीं है। क्योंकि प्रवाह युक्त चित्त क्षणिक होने से यह प्रश्‍न 
उपस्थित होता है कि वह सदृश प्रवाह युक्‍त धर्म वाला है या विसदृश प्रवाह युक्‍त 
है। प्रतिविषय में नियत होने के कारण वह एकाग्र ही होगा, उसमें विक्षिप्त चित्त 
की सिद्धि नहीं होगी। इससे यह सिद्ध होता है कि एक चित्त अनेक विषयों में 
अवस्थित होता है। यदि चित्त के द्वारा अनेक विषयों में रहना हो तो स्वभाव से 
भिन्न ज्ञान उत्पन्न करेगा फिर वह चित्त अन्य के दृष्ट ज्ञान को केसे स्मृति पटल पर 
लाने में सफल होगा? इसका अभिप्राय यह होगा कि अन्य के ज्ञान को अन्य 
कर्माशय में अन्य का उपभोक्ता रहेगा। 

_ इसका समाधान करते हुए कहा है कि जो पुरुष भोक्ता है वह एक ही स्थिर 
हे क्षणिक नहीं है। क्योंकि यदि एक ही तत्त्व को ही नहीं माना जायेगा तो जिसको 
मनें देखा है, उसी को में स्पर्श कर रहा हूँ, जिसको मैंने स्पर्श किया है उसी को 
में देख रहा हूँ। इसका अभिप्राय है कि एक ही तत्त्व, देखना, स्पर्श करना आदि 
एक ही तत्त्व में होते हैं। एक ही चित्त अनेक विषयों में संयुक्त होता रहता है। 
| समाहित चित्त का फल : जब योगी समस्त अन्तरायों पर विजय प्राप्त कर 
लता हे तो उस समाहित चित्त वाले योगी का चित्त सुखी व्यक्तियों को देखकर 


. ८९. तत््रतिषेधार्थमेकतत्त्वाभ्यासः॥ यो०सू० १/३२ 


९०. कथमत्यन्तभिन्नषु चित्तेषु वर्तमानः सामान्यमेकं प्रत्ययिनमाश्रयेत्‌ स्वानुभवग्राह्म- 
श्चायभभदात्माऽहमितिप्रत्ययः। (व्यास भाष्य) 
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उनके प्रति मैत्री भाव उत्पन्न होता है। दुःखियों को देखकर उसके मन में करूणा 
उत्पन्न होती हे। इसी प्रकार पुण्यात्माओं को देखकर वह अत्यधिक हर्षित होता है। 
पापी आत्माओं को देखकर वह अपने चित्त में उपेक्षा का भाव उत्पन्न करता है। 
उस चित्त में उपर्युक्त प्रकार के भावनाओं को उत्पन्न करके चित्त को सदा प्रसन्न 
अवस्था में रखता हे। इस प्रकार की भावना से धर्म का उत्कृष्ट एवं पवित्र रूप 
उत्पन्न होता है। इससे चित्त अत्यधिक आनन्दित होते हुए एकाग्र अवस्था को प्राप्त 
करता है। 

इस प्रस्तुत प्रसंग में चित्त को एकाग्र करने के उपाय बतलाये जा रहे हैं। उन 
उपायों में सर्वप्रथम उपाय ईश्वर प्रणिधान का विस्तृत वर्णन किया गया है। इसी 
प्रसंग में दूसरा उपाय बतलाते हुए कहा है कि चित्त को एकाग्र करने के लिए प्राण 
को सूक्ष्मरूप से नासिका में लम्बा (दीर्ध) करके छोड़ना और लम्बा करके प्राण 
को अन्दर धारण करना। इस प्रकार प्राणायाम के द्वारा चित्त एकाग्र अवस्था कों 
प्राप्त करता हे। 

नासिका के अग्र भाग में चित्त को समाहित करके दिव्यगन्ध को अनुभूति 
प्राप्त करना। इसी प्रकार जिह्वा के अग्र भाग में समाहित करके दिव्य रस को 
अनुभूति होना, तालु में एकाग्र करके दीव्य रूप, जिह्वा के मध्य भाग में संयम 
करके दिव्यस्पर्श, जिह्वा के मूल भाग में संयम करके दिव्य शब्द आदि को 
अनुभूति होती है। चित्त इन उपर्युक्त स्थितियों में एकाग्र हो जाता है। शरीर के 
जिस-जिस भाग में ध्यान के द्वारा मन को एकाग्र किया जाता है, उस अवस्था में 
चित्त को समाहित करने से संशय नष्ट हो जाते हैं, साधक समाधि प्रज्ञा के द्वार पर 
पहुँच जाता है। इस स्थिति में योगी को चन्द्र, आदित्य, मणि आदि को साक्षात्‌ 
प्रवृत्ति उत्पन्न हो जाती हे। | 

चित्त की एकाग्रता की विभिन्न स्थितियों को बतलाते हुए कहा कि विशोका 
अथवा शोक रहित एकाग्र प्रवृत्ति उत्पन्न होती है। इस विशोका स्थिति के उत्पन्न 
होने पर चित्त दुःख रहित हो जाता है। उसी के साथ ज्योतिष्मती अर्थात्‌ ज्ञान एवं 


९१. मेत्रीकरुणामुदितोपेक्षाणां सुखदु:खपुण्यापुण्यविषयाणां भावानाश्‍चित्तप्रसादनम्‌| या०सू० 
१/३३ ल 
९२. प्रच्छर्दनविधारणाभ्यां वा प्राणस्य। यॉ०सू० १/३४ 
९३. विषयवती वा प्रवृत्तिरुत्पन्न मनसः स्थितिनिबन्धनी। यो०सू० १/३५ 
९४. इत्येताः प्रवृत्तय उत्पन्नाश्चितं स्थितौ निबध्नन्ति, संशयं विधमन्ति, समाधिप्रजायाञ्च 
` द्वारीभवन्तीति। (व्यास भाष्य) 
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प्रकाश रूपा वृत्ति उत्पन्न होती हे। ये चित्त को एसी एकाग्र निबन्धन वाली 
सिद्धियाँ हैं, जो हृदय रूपी कमल में ध्यान करने से उत्पन्न करती हे। ज्यों-ज्यों 
चित्त की एकाग्राबस्था होती जाती है उतनी ही सत्व बुद्धि में क्रमश: निर्मलता एवं 
विशारदता उत्पन्न होती जाती है। सर्वप्रथम आदित्यकल्प अर्थात्‌ सूर्य जैसा प्रकाश 
साक्षात्‌ रूप में, समाधि अवस्था में दिखलायी पड़ता हे। इससे आगे ज्यों -ज्यों 
उसमें एकाग्रता की स्थिति बढ़ती जाती हे, त्यों-त्यों चित्त की समस्त तरंगे समाहित 
हो जाती हैं। जैसे-शान्त समुद्र समस्ततरंगों से रहित हो। इसी प्रकार का शान्त धीर 
चित्त उत्पन्न हो जाता हे। वह साक्षात्‌ रूप में अपने स्वरूप के अथवा अस्मिता 
रूप के दर्शन कर लेता हे। 
इसी प्रकार विषयवती और अस्मिता चित्त की एकाग्रावस्था के होने पर 
ज्योतिष्मती नाम की स्थिति उपलब्ध हो जाती हैं। 
चित्त की एकाग्रावस्था को प्राप्त करने के लिए अनेक प्रकार के आलम्बनों 
का वर्णन करते हुए कहा है कि रागहीन चित्त का आलम्बन करने से भी चित्त की 
एकाग्राबस्था हो जाती हे। इसका यह अर्थ हे कि जो ऐसे योगी हें जो वीतराग 
अवस्था को प्राप्त हो गए हैं। ऐसे विरक्त योगियों के चित्त का आलम्बन अर्थात्‌ 
ध्यान करने सें उनकी चित्त की तदाकारता प्राप्त हो जाती है। इससे भी चित्त की 
एकाग्रावस्था की स्थिति उपलब्ध हो जाती है। 
स्वप्न और निद्रा के ज्ञान का आलम्बन करने से भी चित्त एकाग्रावस्था को 
प्राप्त कर लेता है। यह आलम्बन चाहे स्वप्न ज्ञान का हो और चाहे सुषुप्ति 
_ अवस्था का हा, एस आलम्बन से भी निरन्तर अभ्यास करने से एकाग्रता की 
स्थिति उत्पन्न हो जाती है। 
चित्त को एकाग्र करने के अनेक विकल्प बतलाये हैं जिनका वर्णन किया 
जा चुका हैं। अन्तिम विकल्प के रूप में बतलाया हे कि जैसा जिसका जो भी मत 
हा, उस्म ध्यान करन से भी चित्त की एकाग्रता की स्थिति प्राप्त हो जाती है। इस 
विषय में एक कथा प्रसिद्ध है कि एक शिष्य ने अपने गुरु से कहा कि जो आप 
ध्यान बतलात हे उनम मरा ध्यान नहीं लगता हे। मेरे चित्त में चंचलता ही रहती 


५. विशोका वा ज्योतिष्मती। यो०सू० १/३६ 

६. अस्मितायां समापन्नं चित्तं निस्तरङुगमहोदधिकल्पं शान्तमनन्तमस्मितामात्रं भवति। 
(व्यास भाष्य) 

९७. वीतराग विषयं वा चित्तम्‌। योऽसू० १/३ 

९८. स्वपणनिद्राज्ञानालम्बनं ठा। यो०सू० १/३८ 

९९. यथाऽभिमतध्यानन्दा। यो०सू० १/३९ 


° ° 
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है, वह एकाग्र नहीं हो पाता है। उसके गुरु ने कहा कि तुम्हारा ध्यान कहाँ लगता 
है? शिष्य ने उत्तर दिया कि मेरा ध्यान तो मेरी भैस में लगता है, जिसकी मैं सेवा 
करता हूँ और उसका दूध पीता हूँ। मेरी भैंस के लम्बे-लम्बे सींग हैं। उसके गुरु 
ने कहा कि तुम अपने भैंस का ही ध्यान करो। अपनी भैंस में ही चित्त को 
अवस्थित करो। वह शिष्य अपनी भैंस का ध्यान करने लगा। कुछ समय के 
पश्चात्‌ उसका ध्यान परिपक्व हो गया। जब उसका चित्त भैंस में ही समाहित हो 
गया, उसके गुरु ने उसे बुलाया। शिष्य ने कहा गुरु जी! मेरे सामने भैस खड़ी है 
मैं कैसे आ सकता हूँ? गुरु ने कहा तुम्हारा चित्त सिद्धि को प्राप्त हो गया है और 
तुम्हें एक प्रकार से रूप तन्मात्रा को सिद्धि हो चुकी है। कहने का अभिप्राय यह 
है कि चित्त का किसी भी रूप में अथवा कहां पर भी ध्यान करके चित्त को 
एकाग्र किया जा सकता है। 


ध्यान की स्थिति को परमाणु और परममहत्तत्त्व में भी स्थित किया जा 
सकता हैं। यहाँ यह समझाया गया है कि जब चित्त को अभ्यास के द्वारा सूक्ष्म 
से सूक्ष्म परमाणु की अन्तिम स्थिति का भी ध्यान किया जा सकता है तथा उसकी 
सिद्धि भी प्राप्त की जा सकती हैं। इसी प्रकार चित्त को स्थूल वस्तु में भी लगाया 
जा सकता हे। अभ्यास के द्वारा महान्‌ से महान्‌ वस्तु में भी ध्यान किया जा सकता 
है। इस प्रकार चित्त का दोनों कोटियों अर्थात्‌ स्थूल और सूक्ष्म वस्तुओं के ध्यान 
| से वशीकार की स्थिति प्राप्त की जा सकती है। _ 


समापत्तियाँ : जिस समय वृत्तियाँ क्षीण हो जाती हैं, उनकी एकाग्रावस्था 
|| 


हो जाती हे! शनै:-२ अभ्यास के द्वारा स्फटिक मणि की तरह निर्मल एवं पवित्र 
चित्त की स्थिति हो जाती है। तब ग्रहण वाले को जो ग्रहण करने योग्य है उसकी 
सिद्धि हो जाती है। वह अपने स्वरूप के प्रकाश से प्रकाशित हो जाता है। 
जैसे-स्फटिक मणि शुद्ध और निर्मल होती है, उसका अपना कोई रंग नहीं होता | 
है। जो-जो वस्तु उसके समीप आती है वैसा ही वर्ण उस स्फटिक मणि का हो | 
जाता है। यदि लाल गुलाब का पुष्प उसके सामने प्रस्तुत किया जाता हे तो उसकी | 
समीपता को पाकर स्फटिक मणि का रंग भी लाल हो जाता है। इसी प्रकार जब 
चित्त की समस्त वृत्तियाँ क्षीण हो जाती हैं उस अवस्था में चित्त जो भी ध्यानादि 
करता है। वैसा ही भाषित होने लगता है। जब वह सूक्ष्मभूत के आलम्बन को प्राप्त 


१००. परमाणुपरममहत्त्वान्तोऽस्य वशीकारः। यो०सू२ १/४० 
१०१. क्षीणवृत्तरेभिजातस्येव मणग्रहीतृग्रहणग्रहयेषु तत्स्थतदञ्जनता समापत्तिः। यो०्सू० 
१/४१ 
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करता है तब वह सूक्ष्म भूत का साक्षात्कार करता है। इसी प्रकार जब वह स्थूल 
वस्तु का आलम्बन करता है तो उस स्थूल वस्तु की तरह दिखलायी देता है। 
इन्द्रियों का आलम्बन करने से वह इन्द्रिय रूप में ही दिखलाई पड़ता हे। इसी 
प्रकार पुरुष का आलम्बन करने से ग्रहीतृ पुरुष के स्वरूप को तरह ही भाषित होने 
लगता है। इसका यह अभिप्राय है कि जब चित्त निर्मल हो जाता है तो बह मणि 
के सदृश होकर जिस-जिस का ध्यान करता हें, उस-उस की आकृति प्राप्त कर 
लेता है। यह अवस्था समापत्ति कहलाती है। | 


जब योगी शब्द और अर्थ में ज्ञान के विकल्प का विभाग नहीं करता हे! 
शब्द और अर्थ के अविभाज्य अर्थ को ग्रहण करता है, वह संकीर्ण समापत्ति, 
सवितर्क समापत्ति कहलाती हे! इस अवस्था को प्राप्त योगी समाधि की 
अवस्था में शब्द और अर्थ के ज्ञान का विकल्प शून्य होकर सिद्धि को प्राप्त हो 
जाता है। 


स्मृति के परिशुद्ध हो जाने पर विषय स्वरूप शून्य की तरह दिखलाई देते 
हैं, उस समय निर्वितर्क नाम की समापत्ति की सिद्धि हो जाती हे। सामान्य रूप 
से जो ज्ञान प्राप्त होता है शब्द संकेत से, श्रुत होने से और अनुमानादि विकल्पों 
से ज्ञान प्राप्त होता है। परन्तु जब ग्राह्य स्वरूप को स्मृति के परिशुद्ध होने पर प्रज्ञा 
उत्पन्न हो जाती है। अर्थात्‌ ग्राह्य और ग्रहण का भेद समाप्त हो जाता है। उस 
समय पदार्थ के स्वरूप मात्र का ज्ञान हो जाता है। समाधि की इस स्थिति को 
निवितर्क समापत्ति कहते हैं। * वस्तु के सूक्ष्म साधारण धर्म के स्वरूप का व्यक्त 
होने से वस्तु के स्वरूप का स्वयं प्रकाश हो जाता है और अन्य धर्मों का उदय 
होना, समाप्त हो जाता है। जो अवयव और अवयवी का व्यवहार किया जाता है, 
वह सूक्ष्मीभूत होकर मिथ्याज्ञान को समाप्त करता हुआ, अपने विषय का अभाव 
होने से उसे निर्वितर्क समापत्ति की प्राप्ति हो जाती है।'* 


इन्ही समापत्तियों के वर्णन से सविचार और निर्विचार सूक्ष्म समापत्तियों का 


१०२. तत्र शब्दार्थज्ञानविकल्पैः संकीर्णा सवितर्का समापत्तिः। यो०सू० १/४२ 


१०३. योगिनो योगवाद्यर्थः समाधिप्रज्ञायां समारुढ: स चेच्छब्दार्थज्ञानविकल्पानुविद्ध 
उपावर्त्तते। (व्यास भाष्य) 


१०४. स्मृतिपरिशुद्धौ स्वरूप शून्येवार्थमात्रनिर्भासा निर्वितर्का। यो०सू० १/४३ 


१०५. संस्थानविशेषो भूतसूक्ष्माणा साधारणो धर्म आत्म व्यक्तेनानुमित 
भूत: फलेन व्यक्तेनानुमित- 
स्वव्यञ्जकाञ्जनः। (व्यास भाष्य) द 


१०६. तदा च सम्यग्‌ ज्ञानमपि किं स्याद्विषयाभावाद्‌। (व्यास भाष्य) 
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वर्णन भी मानना अपेक्षित हे। इन समापत्तियों में सूक्ष्म भूत के धर्मों में 
अभिव्यक्त, देशकाल के निमित्त के अनुभव को मानकर सूक्ष्म रूप से विचार 
करते हुए, भेद मूलक ज्ञान के समाप्त हो जाने पर सविचार नामक समापत्ति की 
सिद्धि होती हे। इसी प्रकार सर्वत्र शान्तरूप में उदित सब धर्मों से रहित, 
अतिसूक्ष्म रूप में वस्तु के अपने स्वरूप का समाधि में साक्षात्कार होता है, उस 
समय उस वस्तु के स्वरूप का शून्य की तरह अर्थात्‌ ज्ञेय, ज्ञाता और ज्ञान का 
अभेद हो जाता हं। उस अवस्था को निर्विचार समापत्ति कहते हैं। ' जब योग का 
साधक एकाग्रता को अवस्था को प्राप्त करता हे तो उसकी एक प्रक्रिया स्थूल से 
सूक्ष्म को ओर चलती हे। जब वह स्थूल रूप में होती है तो सविचार एवं सूक्ष्म 
रूप में निर्विचार कहलाती है। यह जो स्थूल से सूक्ष्म तथा सविचार से निर्विचार 
तक को जो समापत्ति अर्थात्‌ जो सिद्धि होती हे इसकी परिसीमा कहाँ तक है 
इसका समाधान करते हुए सूत्र में कहा हे कि यह सूक्ष्म विषय स्थूल से आरम्भ 
करके अलिङ्ग अर्थात्‌ प्रकृति पर्यन्त माना जाता हे। लिङ्ग अर्थात्‌ कारण, जो किसी 
कारण से उत्पन्न होता हे। वह स्थूल अर्थात्‌ व्यक्त माना जाता है। जैसे-स्थूल 
पञ्चमहाभूत उनसे सूक्ष्म गन्धादि पञ्चतन्मात्राएँ तथा उनकी सिद्धियो से सूक्ष्म 
अहकार, अहंकार से सूक्ष्म महत्‌ आर महत्‌ से सूक्ष्म अलिङ्ग अर्थात्‌ प्रकृति, प्रकृति 
से सूक्ष्म, इस क्रम में कोई भी सूक्ष्म नहीं है। क्योंकि प्रकृति का कोई कारण नहीं 
है वह अलिङ्ग है। इसलिए कहा है कि यह सूक्ष्म अलिङ्ग विषय प्रकृति तक माना 
जाता है। ` 
| यहाँ यह कहा जा सकता है कि पुरुष तो प्रकृति से भी सूक्ष्म हे। फिर पुरुष 
| को सूक्ष्म रूप में क्यों नहीं कहा है? वस्तुतः-जो स्थूल कार्य जगत्‌ है, उसका 
अन्वयी कारण पुरुष नहीं है। इसलिए प्रधान को ही अतिसूक्ष्म रूप में माना है। 
योगी के लिए पुरुष तो साध्य ही है। ये स्थूल से सूक्ष्म तक समापत्तियाँ बतलायी 
| हा । उनमें वास्तव में प्रकृति का ही किसी न किसी रूप में साक्षात्कार होता 
है। 
| 


ये सभी चार प्रकार की समापत्तियाँ या समाधियाँ सबीज मानी जाती हैं। 


१०७. एतयैव सविचारा निर्विचारा च सूक्ष्मविषया व्याख्याता। यो०सू० १/४४ 

१०८. भूतसूक्ष्मेष्वभिव्यक्त धर्मकेषु देशकालनिमित्तानुभवावच्छिन्नेषु या समापत्तिस्सास- 
विचारेत्युच्यते। (व्यास भाष्य) 

१०९. प्रज्ञा च स्वरूप शून्येवार्थमात्रा यदा भवति तदा निर्विचारेत्युच्यते। (व्यास भाष्य) 

११०. सूक्ष्मविषयत्वं चालिङ्गपर्य्यवसानम्‌। यो०सू० १/४५ 

१११. लिङ्गमात्रस्याप्यलिङ्ग सूक्ष्मो विषयः न चालिङ्गात्परं सूक्ष्ममस्ति। व्यास भाष्य 
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सबीज का अर्थ यह है कि इनका कोई न कोई कार्य कारण सम्बन्ध हाता ह। 
उन समापत्तियों में जब साधक मन स्थूल विषय में एकाग्र होता हे तो वह 
सवितर्क, जब उस विषय में ही मन ओर एकाग्र हाता ह तब निर्वितर्क समापत्ति 
मानी जाती हैं। इसी प्रकार सूक्ष्म विषय में अथात्‌ कारण म मन संयमित होता हे 
तो बह समाधि सविचार कही जाती हे। इसी क्रम म॑ अथात्‌ उसक कारण म भी 
चित्त समाहित अर्थात्‌ एकाग्रता को प्राप्त करता ह। उस निर्विचार समाधि कहा हे। 
इस प्रकार चार प्रकार की समाधि कही गयी हैं। 

चित्त एकाग्रावस्था को प्राप्त करते हुए निर्विचार समाधि को प्राप्त करता हे। 
निर्विचार समाधि की दक्षता अथवा उसका स्वच्छ स्थिति प्रवाह स्थित रूप में हो 
जाता है उर: .. य योगी को अध्यात्मप्रसाद को प्राप्ति हो जाती ह। व्यास न 
भाष्य में स्पष्ट किया है कि जब मल विक्षेप और आवरण की अशुद्धि समाप्त हो 
जाती है, बुद्धि में सत्त्व अर्थात्‌ प्रकाश एवं ज्ञान उत्पन्न हो जाता हं। उस समय 
रजो गुण एवं तमो गुण दबकर बहुत ही न्यून अवस्था म॑ हा जात ह। जब यह 
स्थिति बनी रहती है तभी निर्विचार समाधि की सिद्धि मानी जाती हैं। इसी अवस्था 
में योगी को अध्यात्म प्रसाद अर्थात्‌ ईश्वर को कृपा का प्रसाद प्राप्त होता हे! इसी 
को प्रज्ञालोक भी कहा हे! इसी अवस्था को स्पष्ट करते हुए कहा है कि प्रज्ञा 
के प्रसाद पर आरुढ होकर शोक करने वाले जन शोक रहित हो जाते हें। उस 
अवस्था में और सामान्य अवस्था में इतना अन्तर होता है जितना कि पर्वत पर चढे 
हुए व्यक्ति और भूमि पर खड़े हुए व्यक्ति में हो जाता हे। वह प्रकृष्ट प्रज्ञा का 
साक्षात्कार कर लेता है। | 

“इस अवस्था में इस प्रज्ञा का नाम ऋतम्भरा हो जाता हे। व्यास ने स्पष्ट 
करते हुए लिखा हे कि उस समाहित चित्त में जो प्रज्ञा उत्पन्न होती हे उसका नाम 


११२. तप एवं सबीज: समाधि:। यो०सू०१/४६ 


११३. ताश्चतस्रः समापत्तयो बर्हिवस्तु बीजा इति समाधिरपि सबीजः तत्र स्थूलेऽर्थे 


सविवकों निर्वितर्कः सूक्ष्मेऽ्थेसविचारो निर्चार इति चतुर्धोपसंख्यातः समाधिरिति॥ 
(व्यास भाष्य) 


११४. निर्विचारवैशारद्येऽध्यात्मप्रसादः। यो०सो० १/४७ 
११५. यदा निर्विचारस्य समाधेवैशारद्यमिदं जायते तदा योगिनो भवत्यध्यात्मप्रसादः। 
(व्यास भाष्य) 


- प्रजञाप्रासादमारुह्य अशोच्यः शोचतो जनान्‌। भूमिष्ठानिव शैलस्थः सर्वान्‌ प्रज्ञोऽनुपश्यति। 
(व्यास भाष्य) 


११७. ऋतम्भरा तत्र प्रज्ञा यो०सू० १/४८ 
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ऋतम्भरा है। ऋतम्भरा का अर्थ है-ऋतम्‌ अर्थात्‌ तात्त्विक ज्ञान, विभर्ति अर्थात्‌ 
धारयति-धारण करने वालो प्रज्ञा अर्थात्‌ बुद्धि को ऋतम्भरा कहा है। उस अवस्था 
में योगी जो कुछ कहता है वह सत्य होता है। इस अवस्था में मिथ्याज्ञान का 
लेशमात्र भी नहीं रहता है। यह योग की वह स्थिति है जिसमें कहा है कि 
आगम के द्वारा अनुमान के द्वारा ध्यान और अभ्यास के रस के द्वारा तीन प्रकार 
की प्रज्ञा की प्राप्ति हो जाती हे। यही उत्तम योग कहलाता है।* 

श्रुत अर्थात्‌ आगम से प्राप्त विज्ञान अनुमान अर्थात्‌ सामान्य विषय और प्रज्ञा 
सें जो अन्य विषय प्राप्त होते हैं। वे सभी विशेष नहीं माने जाते हैं। जब योगी 
समाधि को प्राप्त कर लेता हें, बुद्धि की ऋतम्भरा अवस्था को धारण कर लेता 
हे। उस समय सूक्ष्म अवस्था को प्राप्त करके वस्तु का विशेष परमसूक्ष्म ज्ञान जो 
समाधि प्रज्ञा में ग्राह्य होता है वह विशेष कहलाता है। * 

इस अवस्था का ज्ञान अर्थात्‌ यह विशेष ज्ञान सूक्ष्म भूतों का हो, अथवा 
सूक्ष्म पुरुष का हो, वह ज्ञान श्रुत अनुमान से अन्य अर्थात्‌ विशेष-विशेष रूप में 
सूक्ष्म-अतिसूक्ष्म रूप में होता हुआ. इस अवस्था के संस्कार नये-नये रूप में योगी 
को प्राप्त होते हैं। | 

उस समाधि अवस्था से उत्पन्न संस्कार अन्य संस्कारों को उत्पन्न नहीं होने 
देते हैं। इसका अभिप्राय यह है कि व्युत्थान काल के संस्कार अर्थात्‌ चंचल युक्त 
चित्त के संस्कार समाधि प्रज्ञा से उत्पन्न संस्कारों से बाधित हो जाते हैं। वास्तव 
में योगी होने के पूर्व के संस्कार दब जाते हैं। उस तरह के अन्य संस्कारों को 
उत्पन्न नहीं करते हें। उन संस्कारों के प्रवाह का निरोध हो जाने पर समाधि को 
अवस्था प्राप्त होती हे। समाधि काल को प्रज्ञा से उत्पन्न संस्कार, नये-नये रूप 
में अर्थात्‌ सूक्ष्मातिसूक्ष्म होते चले जाते हैं। इन प्रञ्ञाकृत संस्कारों से क्लेशों का क्षय 
होने से आपने उद्देश्य की पूर्ति की प्राप्ति कर लेते हैं। " 

इस प्रज्ञाकृत संस्कारों के निरोध होने से सब संस्कारों का निरोध हो जाता 


११८. तस्या ऋतम्भरेति सञ्ज्ञा भवति, अन्वर्था च सा, सत्यमेव विभर्ति, न तत्र 
विपर्यासगन्धोऽप्यस्तीति। (व्यास भाष्य) 
११९. आगमेनानुमानेन ध्यानाभ्यासारसेन च। 
त्रिधाप्रकल्पयन्‌ प्रज्ञां लभते योगमुत्तमम्‌। (व्यास भाष्य) 
१२०. श्रुतानुमान प्रज्ञाभ्यामन्यविषया विशेषार्थत्वात्‌।। यो०सू० १/४९ 
१२१. तस्माच्छुतानुमानप्रज्ञाभ्यामन्यविषया सा प्रज्ञा विशेषार्थत्वाद्‌। (व्यास भाष्य) 
१२२. तज्ज: संस्कारोऽन्यसंस्कारप्रतिबन्धरी। यो०सू० १/५० 
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है। यह निर्बीज समाधि की अवस्था कही जाती है। व्यास ने इसे स्पष्ट करते हुए | 
कहा है कि निर्बीज समाधि के प्राप्त होने से प्रज्ञाकृत संस्कारों का भी बाध हो | 
जाता है। इन संस्कारों का बाध इस अनुमान से माना जाता हे कि सभी संस्कारों | 
के निरोध होने से ही पुरुषस्वरूप का साक्षात्कार होता हे, जिसे शुद्ध और मुक्तरूप 
कहा जाता है। | 


Co ee te ee न: 


१२२. तत: प्रज्ञाकृताः संस्कारा इति नवो नवः संस्काराशयो जायते। (व्यास भाष्य) 
१२४. तस्यापि निरोधे सर्वनिरोधान्निर्बीजः समाधि:। यो०सू० १/५१ | 
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| त्रयोदश अध्याय 


क्रिया योग 


। क्रियायोग : 


व्यास मुनि ने यह स्पष्ट किया हे कि समाधिपाद में जिनका समाहित चित्त 
है उनका वर्णन हुआ है। जिन साधकों का चित्त समाहित नहीं हैं अर्थात्‌ योग आदि 
में जिनकी रुचि नहीं हे। उनके लिए भी योग का वर्णन किया हे उनके योग का 
नाम क्रिया योग रखा गया हे जब योग दर्शन के पाद अर्थात्‌ अध्यायों का विभाजन 
देखते हें तो उसमें प्रथम पाद हे समाधि पाद। द्वितीय अध्याय हे साधन पाद तृतोय 
अध्याय है विभूतिपाद और चौथा अध्याय है कैवल्य पाद। प्रथम पाद समाधि पाद 
| हे, द्वितीय साधन पाद हे। योग के जिज्ञासुओ के मन में प्राय: यह प्रश्‍न उठता है 
| कि प्रथम पाद का नाम साधन पाद होना चाहिए, द्वितीय पाद का नाम समाधिपाद 
होना चाहिए था। इस शंका का समाधान यह हे कि योग विद्या एक एसी विद्या 
है जो जन्म-जन्मान्तर से प्रभावित नहीं होती है। पिछले जन्म में की गयी 


5 


योग-साधना अगले जन्म में वहीं से प्रारम्भ हो सकती हे जहाँ से पिछले जन्म में 
उसे छोडा था। अन्य जितनी भी विधाएँ हें उन विधाओं को अगले जन्म में प्रारम्भ 
| से ही सीखना पड़ता है। जैसे-गणित, भाषाएँ, इतिहास अन्य सभी लौकिक विद्याएँ 
उनका प्रारम्भ एक बालक को उन विद्याओं की प्राथमिक अवस्था से ही किया 
जायेगा, जेसे-एक व्यक्ति पिछले जन्म के अन्दर दस भाषाओं का विद्वान्‌ था 
वृद्धावस्था में उसको मृत्यु हो गयी। मृत्यु के पश्चात्‌ उसका एक बालक के रूप 
में जन्म हुआ बालक के रूप में उसे हिन्दी आंगल भाषा तथा अन्य भाषाएँ आ, 
आ आदि से ही सीखनी पड़ेगी। 
जिन व्यक्तियों ने पिछले जन्म में योग साधना की हे चित्त को पर्याप्त रूप 
में समाहित भी किया था जैसे-किसी साधक ने अपने पिछले जन्म में यम-नियमों 
का अच्छी प्रकार से परिपालन किया उससे उसका चित्त निर्मल ओर पवित्र हो 
चुका था उसके पश्चात्‌ उसकी मृत्यु हो जाती हे अगले जन्म में बाल्यावस्था से 
| ही उसे यम और नियमों का अभ्यास करने की आवश्यकता नहीं होगी वह स्वत: 
ही अहिंसा आदि का पालन करेगा। सत्य अस्तेय ब्रह्मचर्य आदि इसी प्रकार शोच, 


} 


he 1 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


____---- रा नाशास. 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


SW वॉ क 
उ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


संतोष, तप, स्वाध्याय आदि का स्वभाव से ही क्रियात्मक रूप में पालन करेगा। 
इसका अभिप्राय यह हुआ कि उस साधक का चित्त पिछले जन्म में ही समाहित 
हो चुका है। इस अगले जन्म में वह सीधा समाधि लगाने का अभ्यास कर सकता 
है अत: ऐसे समाहित चित्त वाले साधकों के लिए. समाधिपाद का वर्णन किया 


222 


जिन साधकों का चित्त समाहित नहीं है उनको क्रिया योग का अभ्यास 
करना चाहिए क्रिया योग का वर्णन करते हुए कहा है कि तप, स्वाध्याय और | 
ईश्वर प्रणिधान का अभ्यास करते हुए उनको अपने जीवन में धारण करने का नाम 
क्रिया योग हे। 

तप : व्यासमुनि भाष्य में लिखते हैं कि जो तपस्वी नहीं है, उसको योग 
सिद्ध नहीं हो सकता है, क्योंकि क्लेश वासनाओं से अनादि काल से चित्त 
आच्छादित है ये वासनाएं बडे ही चित्र-विचित्र हैं। एक व्यक्ति अनादि काल से 
जन्म जन्मान्तर में अनेक प्रकार के कुटिल एवं पाप कर्म करता आया है इसलिए 
चित्त में उन वासनाओं का एक बड़ा ही जाल बिछ जाता हे। यदि हम कल्पना करें 
कि कोई ऐसा धागा जिसकी लम्बाई समस्त पृथ्वी जैसी लम्बी हो उस धागे मे 
इतनी गाँठ लगायी जाएँ जितनी की लग सकती हें। उतनी गाँठे हमारे अन्तःकरण 
में विपाक और वासनाओं की लगी हुई हैं समस्त चित्त मल विक्षेप आवरण से 
परिपूर्ण हे। तप के द्वारा ही उन ग्रन्थियों का भेदन किया जा सकता हं। 

स्वाध्याय : व्यास मुनि ने अपने भाष्य में प्रणव आदि के पवित्र जप और 
जिन शास्त्रा में मोक्ष आदि का वर्णन किया गया है उनका अध्ययन करना स्वाध्याय 
बतलाया हे। 


ईश्वर प्रणिधान : क्रियायोग का यह तीसरा ओर सबसे महत्त्वपूर्ण तीसरा 
अंग माना जाता है। साधक जितने भी कर्म करता है उन सब क्रियाओं एवं कर्मो 
को परम गुरु ईश्वर के लिए समर्पित कर देने का नाम ईश्वर प्रणिधान है। इसके 


साथ ही उन कमों के फल के प्रति किसी भी प्रकार की कामना न होना ईश्वर 
प्रणिधान ह! 


१. तपः स्वाध्यायेश्वर्‌ प्रणिधानानि क्रियायोग:। -योग० २/१ 
ना तपस्विनो याग: सिद्धयति, अनादिकर्मक्लेशवासना चित्रप्रत्युयस्थितिविषयजाला 
चाशुद्धिनर्नान्तरेण तपः सम्भेदमापद्यत इति उपरदनं। -योग व्यास भाष्य 


स्वाध्यायः ्रणवादिपवित्राणां जपः माक्षशास्रध्ययनं, ईश्वर प्रणिधानम्‌ सर्वक्रियाणां 
परमगुरावर्पणं तत्फलं संन्यासा वा। योग व्यास भाष्य २/१ 


Au 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri- 


क्रिया याग ४४१ 


क्रियायोग का वस्तुतः यह अभिप्राय हे कि जिन साधकों का चित्त क्षिप्त- 
विक्षिप्त और मूढ़ अवस्था वाला है ध्यान आदि में उनका चित्त एकाग्र अवस्था को 
| प्राप्त नहीं होता है चित्त में सदा चंचलता के संस्कार बने रहते हें, उस अवस्था 
में एक साधक योग साधना में कैसे उन्नति कर सकता है? यह प्रश्‍न साधकों के 
सम्मुख बना रहता है। ऐसा चित्त कैसे शुद्ध और पवित्र किया जा सकता है? ऐसे 
चित्त की अवस्था वाले साधकों के लिए तप स्वाध्याय और ईश्वर प्रणिधान के 
आचरण करने का विधान किया गया हे। यह विधि चित्त को शुद्ध करने की ऐसी | 
ही है जैसे कि कोई लोहे की मशीन पर अनेकों वर्षों से तेल आदि तथा जंग लगा | 
हुआ है ऐसी वह लोहे को मशीन मलिन हो जाती है उसको शुद्ध करना 
असम्भव-सा प्रतीत होता हे उसको शुद्ध करने के लिए अग्नि की भठठी में कई 
बार चढ़ाकर धीरे-धीरे वह लोहे को मशीन एकदम इतनी शुद्ध हो जाती है जैसे | 
कि आज ही नई मशीन को खरीदकर लाया गया हो। इसी प्रकार अनेक जन्म- 
जन्मान्तर के मलीन इस चित्त को बार-बार तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रणिधान की 
भठूठी में चढ़ाकर शनै:-शनैः साधक अपने चित्त को शुद्ध और पवित्र कर लेता 
है चित्त की स्थिति एकाग्र होकर योग साधना करने के योग्य हो जाती है। यहाँ 
तप का अभिप्राय हठयोग आदि के अग्नितप, किसी इन्द्रिय को सुखाने आदि का , 
तप तथा किसी इन्द्रिय का नष्ट करने का तप आदि तप का अर्थ नहीं है। 


वास्तव में तप का अर्थ हे चित्त में वह क्षमता उत्पन्न करना जिस क्षमता | 
के उत्पन्न हो जाने पर साधक के अन्दर ट्रन्दों को सहन करने की शक्ति उत्पन्न त 
हो जाये। एक तपस्वी को हानि-लाभ, जय-पराजय, गर्मी-सर्दी आदि के सहन | 
करने की शक्ति उत्पन्न हो जाये। पौराणिक काल में तप का यह अर्थ समझा जाने | 
लगा कि ग्रीष्म ऋतु में चारों ओर अग्नि जलाकर आकाश में सूर्य की प्रचण्ड अग्नि | 
को सहन करना, जिसे कि पञ्चाग्नि तप कहा जाता है। इस प्रकार यदि चक्षुन्द्रिय | 
से किसी पाप कर्म के हो जाने पर अपने दोनों आंखों को नष्ट करना आदि इस 
प्रकार के अनार्ष तप प्रारम्भ हो गये थे। इस वर्तमान युग में भी कुछ व्यक्ति ऐसा 
करते हैं। वास्तव में पाप वृत्ति तों चित्त के अन्दर होती है। इन्द्रियाँ तो केवल मन 
और चित्त का आदेश मानकर ही कर्म करती हैं इसलिए ही समस्त आर्ष साहित्य 
। में तप का अर्थ यही है कि जो चित्त रूपी भूमि पर मल विक्षेप और आवरण को 
पते जमी हुई हैं। उनको तप के द्वारा ही दूर किया जा सकता है। 

इसी प्रकार क्रिया योग- का दूसरा महत्त्वपूर्ण अंग स्वाध्याय है। स्वाध्याय का 
अर्थ यही है कि जो शास्र मुक्ति के मार्ग को बतलाते हैं उनका प्रतिदिन अध्ययन 
करना, अध्ययन करके मनन करना और मनन के पश्चात्‌ उस शास्त्र में बतलाये 
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गये मार्ग का अनुसरण करना यह निदिध्यासन कहलाता है स्वाध्याय का दूसरा अर्थ 
हैं स्वअध्ययनं अर्थात्‌ अपना अध्ययन करना एक साधक के मन में जो चित्त की 
वृत्तियाँ उद्वेलित करने वाली आती हैं उनको प्रतिदिन अपना अध्ययन करते हुए उन 
पर नियन्त्रण करना इस प्रकार चित्त-वृत्तियों का संयम करते हुए यह निरीक्षण करते 
रहना कि ये क्षिप्त, विक्षिप्त और मूढ़ वृत्तियाँ शनैः-शनैः शिथिल होती जा रही हैं। 
धीरे-धीरे अपना अध्ययन करते .हुएं अर्थात्‌ इन तीनों वृत्तियों पर अधिकार प्राप्त 
कर लेना, चित्त के अन्दर एकाग्र अवस्था को उत्पन्न करना यही अपना अध्ययन 
करना कहलाता है। 
क्रियायोग का तृतीय अंग ईश्‍वर प्रणिधान हे वस्तुतः यह क्रियायोग का 
निष्कर्ष कहा जा सकता है क्योंकि तप और स्वाध्याय करने वाले व्यक्ति को प्रायः 
करके अहंकार हो जाता है। साधक का अहंकार सबसे बड़ा शत्रु होता हे जो 
कठोर तप और अपना स्वाध्याय करके और शास्त्रों का स्वाध्याय करके व्यक्ति 
बहुत बड़ा ज्ञानी बन जाता है। इसलिए कहा हे कि जो भी जीवन में साधनायुक्‍्त 
कर्म किये हैं। उन सब कर्मो के फलों की इच्छा का पूर्ण त्याग करना तथा यह 
चिन्तन करना कि हे ईश्वर! जो भी तप स्वाध्याय आदि के द्वारा अर्जित हुआ है 
वह तेरे लिए ही समर्पित है। तूने ही यह शक्ति प्रदान की है। इस प्रकार साधक 
समर्पण की भावना परमपिता परमात्मा के लिए करता है यही ईश्वर प्रणिधान है। 
गीता में भी कहा है कि तू जो कत्तां है भोक्ता है जो यज्ञ आदि कर्त्ता है, जो देता 
है, जो भी तू तप करता है वह तू, हे अर्जुन मेरे लिए अर्पित कर दे। इसी प्रकार 
कहा हे कि जो कामना अथवा अकामना जो भी शुभ और अशुभ में करता हूँ वह 
` मेरी सभी क्रियाएँ तेरे लिए समर्पित है। उनके फलों की इच्छा मैं नहीं करता हँ! 
गीता में अन्यत्र भी कहा है कि ब्रह्म के द्वारा ही दिया जाता है और ब्रह्म के लिए 
ही दिया जाता हे। वस्तुत: ब्रह्म ही देता है इसलिए ब्रह्म के लिए ही अर्पण करना 
परम कार्य है। यह भी कहा है कि मैं किसी भी कार्य का कर्त्ता नहीं हूँ जो भी 
कर्म किये जाते हैं, अर्थात्‌ जो भी दान आदि दिये जाते हैं, ये सब ब्रह्म के आदेश 
से ही दिये जाते हैं। इसलिए ही तत्त्व दर्शी ऋषियों ने कहा है कि इन सब कर्मा 
को ब्रह्म के लिए ही समर्पित कर दो 


हम 
५, 


यत्करोषि यदश्नासि यज्जुहोषि ददासि यत यत्तपस्यासि कौन्तेय। तत्कुरूष्ठा मदर्पणम्‌।। 
कामतोऽकामतो वाऽपि यत्करोमिशुभाशुभम्‌। तत्सर्वं त्वयि संन्यस्तं त्वत्प्रयुक्तः 
करोम्यहम्‌। 

ब्रह्मणा दीयते दयं ब्रह्मणे संप्रदीयते। ब्रह्मैव दीयते चेति ब्रह्मर्पणमिदं परम्‌] 

नाहं कर्ता सर्वमेतत्‌ ब्रह्मैव कुरुते तथा। एतद्‌ ब्रह्मार्पणं प्रोक्तमृषिभिस्तत्त्वदरिभिः। 
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क्रिया योग शर्व 

क्रिया योग का उद्देश्य बतलाते हुए कहा है कि इसके करने से समाधि के 
प्रति भावना उत्पन्न होती हैं और जिन क्लेशों से पुरुष सदा आवृत्त रहता हे। वे 
क्लेश शिथिल हो जाते हैं। व्यास मुनि ने भाष्य करते हुए स्पष्ट किया हे कि इस 
क्रिया योग का संवन करते हुए धीरे-धीरे अन्तःकरण पर क्लेशों के जो संस्कार 
आच्छादित किये रहते हें उन क्लेशों के संस्कार प्रथम अवस्था में शिथिल होते हैं 
उसके पश्चात्‌ वे क्लेश ज्ञानाग्नि क द्वारा दग्धबीज भाव को प्राप्त हो जाते हैं। 
दग्धबीज भाव का अर्थ हे जेसे कि धान को दग्ध कर दिया जाता हे। उसके अन्दर 
उत्पन्न हाने की शक्ति नहीं रह जाती, एसे ही विवेक ज्ञान के होने पर कर्मों के 
फल उत्पन्न नहीं होते हैं। इसलिए वह योगी क्लेशों से रहित हो जाता हे उसकी 
स्थिति सत्त्व पुरुष अन्यथा ख्याति की स्थिति हो जाती हे। जिससे वह परम पुरुष 
ईश्वर के साक्षात्कार की ओर उन्मुख होता हुआ समाधि की अवस्था को प्राप्त हो 
जाता है। 

पञ्चक्लेश : अविद्या, अस्मिता, राग-द्रेष और अभिनिवेश ये पांच क्लेश 
हैं इन पांच क्लेशों में ही जीवात्मा पुरुष जन्म जन्मान्तर तक नाना प्रकार को 
योनियों को प्राप्त करता हुआ इन दुःखों के कर्म विपाक का भोग भोगता हुआ सर्ग 
के आदि काल से नाना योनियों में भटकता रहता है। इनको विपर्यय भी कहते हैं। 
इनके साथ पञ्च क्लेश और भी हें तम, मोह, महामोह ओर अन्धतामिश्र, तामिश्र 
हैं। पातञ्जल रहस्य में कहा है कि ये इनके सूक्ष्म भेद होकर पचास भेद हो जाते 
हैं इन क्लेशों के कार्य कारण के स्रोत नाना प्रकार के परिणामों को प्राप्त होते हुए 
बहते रहते हैं। 

अविद्या : अविद्या का क्षेत्र इन क्लेशों में सबसे विस्तृत माना जाता है 
अविद्या अन्य चार क्लेशों का क्षेत्र (भूमि) हैं। ये अविद्या के संस्कार चार 
अवस्थाओं में-प्रसुप्त तनु विच्छिन्न और उदार अवस्था वाल हात ह| 


महर्षि व्यास ने स्पष्ट किया है कि अविद्या अन्य क्लशां का उत्पन्न करन 


वाली है। ये अविद्या चार प्रकार के संस्कारों को अन्तःकरण में लिय हुए रहती हैं। 
इनमें सर्वप्रथम हे प्रसुप्त अवस्था-प्रसुप्त अवस्था का अर्थ हे जब चित्त में शक्ति 


८. समाधिभावना&र्थ: क्लेशतनू करणार्थश्च। जयाग २/२ 
९. समाधि भावयति, क्लेशाशच प्रतनूकरोति, प्रतनूकृतान्‌ क्लशान प्रसंख्यानाग्निना 


दग्धबीज कल्पपानप्रसवधर्मिण:। ी 
१०. अविद्याऽस्मिता राग द्वेषाभिनिवेशाः पञ्च क्लशाः। जया० २/३ 


११. अविद्या क्षेत्रमत्तरेपां प्रमप्ततनुविच्छित्नीदाराणाम्‌। ह 
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मात्र रूप में अर्थात्‌ बीज मात्र अवस्था में अविद्या क संस्कारों के सम्मुख उत्पन्न 
होने की अवस्था आती है तो वे प्रस्फुटित हो जाते हें परन्तु जब योग साधक एक 
विवेक ज्ञान की अवस्था को प्राप्त कर लेता है तब ये प्रसुप्त अवस्था के संस्कार 
आलम्बन प्राप्त होने पर भी प्रादुर्भूत अर्थात्‌ उत्पन्न नहीं होते हें, क्योंकि उन 
संस्कारों में अर्थात्‌ क्लेशों की बीज शक्ति उत्पन्न करने का सामर्थ्य नहीं रखती 
है। परन्तु जब तक प्रसुप्त अवस्था के संस्कार बने रहेंगे, तब तक प्रसंख्यान अर्थात्‌ 
विवेको अवस्था प्राप्त नहीं होती हे। जिस समय याग का साधक प्रतिपक्ष भावना 
से अविद्या के संस्कारों को कमजोर कर लेता है, वह उन संस्कारों की तनु अवस्था 
मानी जाती हे। इसी प्रकार जब ये अविद्या के संस्कार विच्छिन्न अर्थात्‌ शिथिल 
अवस्था को प्राप्त होते हे तब यह अवस्था विच्छिन्न कहलाती हें। जेसे कि एक 
सर्प को कुचलकर मूर्छित कर दिया जाता हे उस कुचली हुई अवस्था में उसे छोड़ 
दिया जाता है, कभी-कभी वह सर्प पुन: जीवित होकर मनुष्य को काट लेता है। 
इसी प्रकार विच्छिन्न अवस्था में अविद्या के संस्कार कमजोर तो अवश्य हो जाते 
हं परन्तु यदि योग अभ्यास में वृद्धि नहीं होती है तो ये विच्छिन्नावस्था के संस्कार 
पुनः राग आदि को अवस्था को प्राप्त हो जाते हें। इसका यह भी अभिप्राय है कि 
एक संवेग कौ अवस्था में दूसरा संवेग नहीं देखा जाता है जैसे कि राग के समय 
क्रोध को स्थिति नहीं होती है। इसी प्रकार कभी-कभी राग एक स्त्री या पुरुष के 
प्रति होता हे, अन्य के प्रति वह विरक्त होता है। वस्तुत: इस विच्छिन्न अवस्था 


म॑ कुछ वृत्तियो पर विजय प्राप्त हो जाती हे ओर कुछ वृत्तियों पर विजय प्राप्त 
करनी शष रह जाती 


उदार : जो विषय वर्तमान अवस्था में उपलब्ध है और अविद्या युक्त हैं वे 
उदार अथात्‌ वर्तमान अवस्था के अविद्या के संस्कार कहलाते हैं। इन चारों प्रकार 
के अविद्या के संस्कार प्रतिपक्ष भावनाओं से अर्थात्‌ इनके स्थान पर विवेक युक्‍त 
भावना उत्पन्न करने से शने:-शनै ये चार प्रकार की अविद्या के संस्कार नष्ट हो 
जाते हैं। अविद्या के संस्कार नष्ट हो जाने पर विवेक की स्थिति उत्पन्न हो जाती 


3 १३ 


ह्‌ा 
Cs) 
१९. कलशानां तदा बीज सामर्थ्यं दग्धमिति विषयस्य सम्मुखीभावेऽपि सति न भवेत्येपां 


अबाधे इत्युक्ता प्रसुप्तिः दरधबीजानामप्रहोश्च, तनुत्वमुच्यते-प्रतिपक्ष भावनोपहताः 
क्लशास्तनवा भवन्ति, तथा विच्छिद्य-विच्छिद्य 


विच्छिन्नाः] द्य तेन तेनात्मना पुनः समुदाचरन्ति 
यदविद्यया -व्यास भाष्य 

> सर्वेष्ववि' tS र 
2. या या नस्तात तदवानुशरत क्लेशा: विपर्य्यासप्रत्ययकाल 
व्यास भाष्य 
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क्रिया योग ४८५ 

अविद्या का लक्षण करते हुए कहा हे कि अनित्य कार्यो में नित्य को भावना 
करना जैसे कि यह पृथ्वी सदा ध्रुव रहेगी यह शरीर सदा मेरे साथ नित्य रहेगा 
इत्यादि। अशुचि अर्थात्‌ अपवित्र वस्तु को पवित्र समझना जैसे कि यह शरीर 
अशुद्धि युक्त हैं क्योंकि इसके बीज से लेकर इसके नष्ट होने तक अशुद्ध ही 
अशुद्ध है परन्तु राग आदि अवस्था में इस अशुद्ध शरीर को सबसे अधिक शुद्ध 
मानकर व्यवहार करना। दुःखकारी विषयों को सुखकारी मानकर उनको सुख के 
रूप में समझना। इसी प्रकार जड़ शरीर को चेतन की तरह मानकर अनात्म पदार्थों 
में आत्मा की भावना करना अविद्या कहलाती है। | 


व्यास ने भाष्य करते हुए स्पष्ट किया है कि ये चार पैर वाली अविद्या प्रवाह 
से क्लेशों के मूल कर्माशय में-विपाक के रूप में स्थित रहती है। सभी प्रकार के 
कलेशों को उत्पन्न करने के क्षेत्र के समान कार्य करती है। वास्तव में जो तत्त्व 
जैसा है उसको वैसा मानना यह विद्या अर्थात्‌ ज्ञान है, परन्तु अविद्या को न प्रमाण 
माना है और न प्रमाण का अभाव माना है, अपितु वह ज्ञान का विरोधी और अज्ञान 
की जनक अविद्या हे। 


अस्मिता : जो अपना बोध अर्थात्‌ ज्ञान और आभास होने वाले पदार्थ 
अर्थात्‌ जड ज्ञान के द्वारा ज्ञाता कें स्वरूप को भोक्ता और भोग्य को एक रूप में 
मानना यह अस्मिता क्लेश कहलाता हे! 


अस्मिता को स्पष्ट करते हुए व्यास ने लिखा है कि दृग्‌ अर्थात्‌ द्रष्टा, दर्शन 
अर्थात्‌ “ दृश्यते अनेन इति दर्शनम्‌” इसी प्रकार करण बुद्धि में प्रलय आदि में बुद्धि 
आदि के न रहने पर भी यह मानना कि-दोनों द्रष् और दर्शन अर्थात्‌ बुद्धि दोनों 
एक हैं। यह अहंकार अस्मिता नाम का क्लेश कहलाता हैं क्योंकि भोक्ता ओर | 
भोग्य दोनों की शक्ति अर्थात्‌ दोनों में अत्यन्त भेद है, परन्तु इनको अभेद मानकर, | 
बुद्धि ही अपने आपको भोक्ता मानकर व्यवहार करे, जबकि ये दोनों अत्यन्त भिन्न | 


_ हें १७ _ > | 
हैं। इस प्रकार के क्लेश को अस्मिता क्लेश कहते है। वस्तुतः योग ओर सांख्य | 
का यह सिद्धान्त माना जाता है कि पुरुष के कैवल्य की स्थिति में पहुचन से | 


१४. अनित्याशुचिदुःखत्मसु नित्य शुचि सुखात्मख्यातिरविद्या। -योग० २/५ 
१५. स्थानाद्‌ बीजादुपष्टम्भान्निधनादपि। कायमाधेय्रशोचत्वात्पण्डिता ह्यशुचिविदुः। 
-व्यास भाष्य 
१६. दुग्दर्शन शक्तयोरेकात्मतेवास्मिता। | जयोग २/६ 
१७. पुरुषो दुक्शक्तिर्बुद्धिदर्शन शक्तिरित्यतयारक स्वरूपापत्तिरिवास्मिता क्लेश उच्यत 
-व्यास भाष्य 
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पहले ऐसा प्रतीत होता हे कि बुद्धि ही पुरुष है ओर बुद्धि से परे जो पुरुप हे बह 
मोह आदि के द्वारा दोनों में अभेद प्रतीत होता हें। यह अभेद प्रतीत हाना ही 
अहंकार को जन्म देता है, यही अस्मिता नाम का क्लेश कहलाता है। 

राग : जो वस्तु तथा अन्य कोई भी व्यवहार सुख प्रदान करते हैं उनकी 
स्मृति उत्पन्न होती है, उन सुख के साधनों को प्राप्त करने के लिए चित्त में जो 
तृष्णा अथवा लोभ उत्पन्न होता है, वह राग कहलाता है। हम यह व्यवहार में 
देखते हैं कि योग करने वाले साधक जब योग की विभूतियों के विषय में श्रवण 
करते हैं जैसे कि-यह जो इत्र आदि तेलों की मन को मोहित करने वाली सुगन्ध 
है, योग साधना में दिव्य सुगन्ध की प्राप्ति होती है। इस लौकिक सुगंध से वह 
सैकड़ों गुना अधिक रूप में प्राप्त होती है। जब साधक इस प्रकार के दिव्य गन्ध 
को सूँघने के प्रति तृष्णा युक्त होकर के लोभ वृत्ति को धारण करता है वह राग 
कहलाता है। विषय दिव्य हो या अदिव्य हो साधक के लिए त्याज्य है। जब तक 
किसी प्रकार का राग रहेगा तब तक मुक्ति के मार्ग में बाधा ही रहेगी। 


द्वेष : जिस प्रकार जिन वस्तुओं से सुख मिलता हे उनको प्राप्त करने के 
लिए पुन: इच्छा होती है उसे राग कहते हैं। इसी प्रकार जिन वस्तुओं से अथवा 
प्राणियों से दुःख प्राप्त होता है उनकी स्मृति अथवा उन दु:ख के साधनों के प्रति 
क्रोध अथवा उन दुःखों को नष्ट करने की इच्छा उत्पन्न होती है, उसको द्वेष कहते 
हैं। जब साधक योग की साधना करता है उस साधना में कई प्रकार के दु:ख 
क साधन भी उपस्थित हो जाते हैं। उन दुःखों को दूर करने का प्रयास किया जाता 
है कि दुःख पुन: न प्राप्त हों परन्तु वे दुःख पुन: बार-बार आ जाते हैं। एक 
साधक को उन दुःखों को दूर तो करना चाहिए। जब वह यह प्रयास करता है तो 
वह मन्यु कहलाता ह, परन्तु जब उसके मन में उन दु:ख के साधनों को नष्ट करने 


को तोत्र क्रोधादि को स्थिति उत्पन्न होती है, तो वह साधक के लिए हानिकारक 
मानी जाती हे। 


ह अभिनिवेशः जो अपने संस्कार मात्र से प्रवाहित होता रहता हे। अर्थात्‌ 
गा काटि का, अभी उत्पन्न हुआ कृमि और उसके साथ ही विद्वान्‌ व्यक्ति दोनों 
१ हा यह तोत्र इच्छा होती है, हम सदा रहें। हम कभी भी नष्ट न हो। इससे सिद्ध 


१८. सुखानुशयी राग:। -योग दर्शन २/७ 
१९. सुखाभिञ्ञस्य सुखानुस्मृति पूर्वः सुखे तत्साधने वा योगरद्धस्तृष्णा लोभ स राग इति। 

a योग भाष्य 
२०. दुःखानुशयी द्वेषः। योग भाष्य 
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क्रिया योग LIN) 
होता हे कि हमें मृत्यु और जन्म का अनुभव है। जब किसी के सामने मृत्यु 
उपस्थित होती हे चाहे वह छोटा से छोटा जीव कृमि ही हो, चाहे सामान्य व्यक्ति 
हो और चाहे विद्वान हो सभी को मृत्यु का भय समान रूप से होता हे। इससे सिद्ध 
होता है कि पूर्व जन्म में सभौ प्राणियों ने मृत्यु के दु:ख का अनुभव किया है यही 
अभिनिवेश कहलाता है। 


यह मृत्यु का भय प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम के द्वारा सिद्ध होता है। यदि 
चीटी को भी कोई मारने का प्रयास करता है, उस समय वह भी उस मत्य से बचने 
का अत्यधिक प्रयास करती है, वह प्रयास इतने तीब्र रूप में करती है क्रि कई 
बार बलशाली भी उसको नहीं मार पाता है।' 


इन क्लेशों को दूर करने के लिए जो वासना तथा विपाक का संस्कार प्रवाह 
रूप में चित्त में अवस्थित रहता हे वह वासना जीवात्मा के साथ अनादि काल से 
बलवती रूप में विद्यमान रहती है। ऐसी अनादिकाल से क्लेशों को वासना पूर्ण 
रूप से नष्ट हो जाये अर्थात्‌ वह प्रलय को प्राप्त हो जाय यह तभी सम्भव है जब 
क्रिया योग के द्वारा उसे शिथिल कर कर लिया जाता है, उसके कारण को जो 
उसको उत्पन्न करते हैं वे दूर करने योग्य हैं, यह तभी सम्भव है जब विवेक के 
द्वारा चित्त में अधिकार प्राप्त करके दग्धबीज भाव को अवस्था को प्राप्त कर लिया 
जाता है। ये जो जाति, आयु और भोग की वासनाएँ हैं सर्वप्रथम स्थूल रूप मं 
इनको दूर किया जाता है फिर निरन्तर अभ्यास के द्वारा चित्त वृत्तियों के निरोध 
होने पर सूक्ष्म क्लेश वृत्तियों को भी समाप्त कर दिया जाता हैं। | 

ये क्लेशों की वृत्तियाँ जो क्लेशों के कारण को उत्पन्न करती है उनको दूर 
करने के लिए ध्यान की स्थिति प्राप्त करके, चित्त में उन वृत्तियों को नष्ट करने 
के लिए परवैराग्य की स्थिति को प्राप्त करके ध्यान की सिद्धि की प्राप्ति होने पर 
ही इन क्लेंशों का नाश किया जा सकता है। व्यास ने स्पष्ट करते हुए लिखा हे 
कि क्लेशां की ये जो स्थूल वृत्तियाँ हें उनको क्रिया योग के द्वारा कमजोर कर 
लिया जाता है। उसके पश्चात प्रसंख्यान अर्थात विवेक तथा ध्यात के द्वारा नष्ट 
करने योग्य हैं। इनको जब तक सूक्ष्म से सूक्ष्म करके दग्धबीज कल्प को स्थिति 


२१. स्वरसवाही विदुषो$पि तथारूढोऽभिनिवेशः | २/९, 
२२. अत्यन्तमूढेषु दूश्यते क्लेशस्तथा विदुपोऽपि-पिज्ञातपर्वापरान्तस्य रूढः, कस्मात्‌ 

समानाहि तयोः कुशलाकुशलयोर्मरण दु:खानुभवादियं वासनेति। -व्यास भाष्य 
२३. ते प्रति प्रसवहेयाः सूक्ष्मा:। -योग २/१० 
२४. ध्यानहेयास्तद्वृत्तयः। याग २/११ 
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प्राप्त नहीं होती हे, तब तक क्लेशों के संस्कार सूक्ष्म रूप से नष्ट नहीं होत हें। 
व्यास ने उदाहरण देते हुए समझाया हे कि जेसे कपड़ों को धोते समय प्रथम 
अवस्था में स्थूल मल ही दूर किया जाता हे, स्थूल मल के दूर होने के पश्चात्‌ 
उस कपड़े क सूक्ष्म मल को भी उपाय द्वारा अर्थात्‌ पर्याप्त यत्न करके सूक्ष्म मल 
भी दूर कर लिया जाता हे। यह महा प्रतिपक्ष भावना से ही सम्भव हे। 


यह एसा कर्माशय जिसके मूल में क्लेश हैं। ये इस जन्म और पूर्व जन्म 
के संस्कार के रूप में जाना जाता हे। जो वर्तमान काल मे भी और भविष्यत्‌ काल 
में भी भोगने योग्य हे। ये कर्माशय अर्थात्‌ जो जाति आयुर्भोग का हेतु बनता है 
यह निरन्तर संस्कारों को अनुभंव रूप में पुनः-पुनः अभिव्यक्त करता रहता है। 
इसप्रकार यह अनुभव में आता हुआ सुख-दुःख जो कि पुण्य और पाप के फल 
हं तथा जो काम, क्रोध, लोभ तथा मोह से उत्पन्न होता है। बह कर्माशय इस जन्म 
और अदृष्ट अर्थात्‌ भविष्य में उस प्रकार के संस्कारों को उत्पन्न करता हुआ 
अनुभव करने योग्य है। इस कर्माशय को तथा इसके भोगों को तीव्र सम्वेग के 
द्वारा, अत्यधिक उत्कृष्ट संकल्प से मंत्र, तप ओर समाधि के द्वारा ही दूर किया जा 
सकता है। 

ईश्वर या अन्य उसकी शक्ति से महर्षि आदि महानुभाव को कृपा से तीव्र 
वेराग्य के द्वारा जो शुभ कर्म किये जाते हैं वे शीघ्र ही अर्थात्‌ तुरन्त ही फल 
प्रदायक होते हैं। इसी को पुण्य कर्माशय कहा जाता है। जब तीव्र क्लेशों के द्वारा 
किसी को भयभीत किया जाता हे महानुभावो से विश्वास घात किया जाता हे। 
पुन:-पुन: तपस्वियो का अपमान किया जाता हे अर्थात्‌ उनको सताया जाता हे ऐसे 
दुष्ट कर्मों को जब बहुत तीव्र गति से किया जाता हे, वह पाप कर्माशय कहलाता 
ह तह शीघ्र अर्थात्‌ एकदम ही परिणाम रूप दु:ख का कारण बनता है।” इस 
विषय में व्यास ने कुछ उदाहरण भी प्रस्तुत किये हें जो कि परम्परा से प्राप्त हैं 


उन्होने लिखा है कि अत्यधिक शुभ कर्म करने के कारण कुमार नन्दीश्वर 
८-4 ल मलिक 
२५. वस्राणां स्थूला मल: 


पूर्व निर्भूयते पश्चात्सुक्ष्मों यत्नेनोपायेन वाउपनीयते, तथा 
स्वल्पप्रतिप व 


आ: स्थूला वृत्तयः क्लेशानां, सूक्ष्मास्तु महाप्रतिपक्षा इति। 
र -व्यास भाष्य 
र ता दृष्टादृष्ट जन्मवेदनीयः। -योग २/१२ 
| "य कमाशय: काम लोभ मोह क्रा जन्म वेदनी 
प ह क्राध प्रसव:, स वदनाय: 
चादृष्ट जन्म वदनीयश्च। कळ पतत 


२८. इश्वरदवतामहर्षि महानुभावानामारा नव्याचा भाज्य 
: BR धनाट्टा य: परिच्छिन्न : स सद्य: परिपच्यते 
पुण्यकर्माशय:। : स सद्य: परिप 
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मनुष्यत्व को छोड़कर अर्थात्‌ मनुष्य योनि को छोड़कर देवत्व को प्राप्त हो गया. 


था। इसी प्रकार इन्द्र ने नहुष के अत्यधिक तीव्र पाप कर्मों के कारण देवत्व से 
त्रियक्‌ योनि में परिणत कर दिया था! 


क्लेश क्षीण होने से अदृष्ट जन्म वेदनीय कर्माशय नहीं होता है-सूत्रकार ने 
कहा है कि जो वासनाओं का विपाक निर्मित होता है उससे जाति आयु और भोग 
निश्चित होते हैं। यहाँ जाति का अर्थ है योनि, आयु का अर्थ है-वह जीवनी शक्ति 
जितने काल तक शरीर को जीवित रखती है। भोग का अर्थ है सुख-दुःख और 
मोह का प्राप्त करना। ये विपाक का फल माना जाता हे! 


व्यास ने भाष्य में स्पष्ट किया है कि क्लेशों के रहते हुए कर्माशय और 
विपाक बना रहता है, क्योंकि क्लेशों का मूल नष्टनहीं हुआ होता है जैसे-तुष युक्त 
धान अदग्धबीज भाव वाले होते हैं। वे उत्पन्न करने में समर्थ होते हैं अर्थात्‌ उनमें 
उत्पादकता शक्ति होती है, जो ऐसे धान जिनकी भूसी नहीं रहती है वे दग्धबीज 
भाव योगी की तरह उत्पन्न करने में असमर्थ होते हैं। परन्तु जो विवेक ज्ञान के द्वारा 
दग्धबीज भाव को प्राप्त नहीं होते हैं उनका विपाक, तीन प्रकार अर्थात्‌ जाति, 
आयुर्भोग को प्राप्त कराने वाला होता है। भाष्यकार व्यास ने इस विषय में कई 
विकल्पों पर विचार किया है। इसलिए उन्होंने कहा है कि क्या एक कर्म एक जन्म 
का कारण होता है या अनेक कर्म एक जन्म को प्राप्त कराते हैं? क्या अनेक कर्म 
अनेक जन्मों को उत्पन्न करते हैं या अनेक कर्म एक जन्म को उत्पन्न करते हैं? 
इन विकल्पों में एक कर्म एक जन्म का कारण नहीं हो सकता, क्योंकि एक जन्म 
में ही सहस्रो कर्म होते हैं, जब एक कर्म एक जन्म का कारण होगा, एक ही जन्म 
में सहस्रों कर्म किये जाते हैं। इसलिए काल को न्यूनता होगी और कमों के फल 
किसी भी काल में नहीं भोगे जा सकेंगे। इससे काल को न्यूनता होने से लोक 
व्यवहार भी परिपूर्ण नहीं होगा। क्योकि अनेक कमों से अनेक जन्म भी सम्भव 
नहीं है। उसमें भी शेष रहे विपाक के लिए काल का अभाव रहेगा यह सिद्धान्त 
भी उचित नहीं है। क्योंकि अनेक जन्म (युगपत) एक समय में सम्भव नहीं हैं 
क्योंकि जन्म तो क्रम से ही होंगे। क्योंकि एक जन्म से दूसरे जन्म में किये हुए 


२९. तीव्रक्लेशन....वा महानुभावेषु वा तपस्विपुकृतः पुनः पुनरपकारः स चापि 


पापकर्माशयः। -व्यास भाष्य 
३०. सति मूल तद्विपाको जात्यायुर्भोगाः। जयोग २/१३ 
३१. न तावदेकं कमकस्य जन्मनः कारणं, कस्माद्‌? अनादिकाल प्रचितस्यासंडख्ययस्याव 


शिष्ट कर्मणः साम्प्रतिकस्य च 'फलक्रमानियमादनाश्‍्वासो लोकस्य प्रसक्तः। स 
चानिष्ट इति न चैकं कर्मानेकस्य जन्मनः कारणम्‌। -व्यास भाष्य 
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पाप और पुण्यों का कर्माशय विचित्र रूप में अवस्थित रहता है। अतः एक जन्म 
में मुख्य कर्मो का भोग पहले होता है इसलिए समस्त कर्मो का विपाक मृत्यु के 
पश्चात्‌ एक ही जन्म को फल के रूप में प्रदान करता है। इसलिए उन्हीं कर्मों 
के द्वारा एक निश्‍चित आयु की शक्ति प्राप्त होती है। उस आयु में ही कर्मो का 
भोग सम्पादित होता है। इसलिए ही कहा है कि यह कर्माशय जन्म आयु और भोग 
का हेतु होने से त्रिपाक के नाम से कहा जाता है। इस प्रकार जो त्रिविपाक वाला 
कर्माशय है वह इस जन्म का कर्माशय एक भविक के रूप में माना जाता है। 
यद्यपि अनेक जन्मों की चित्त में वासनाएँ रहती हैं और उनके असंख्य जाति आयु 
और भोग के संस्कार भी विद्यमान रहते हैं। परन्तु इस वर्तमान जन्म को प्राप्त 
कराने वाला एक भव अर्थात्‌ एक जन्म को देने वाला कर्माशय माना जाता है। 


यह दृष्ट जन्म वेदनीय अर्थात्‌ एक विपाक को आरम्भ करने वाला भोग का 
हेतु होने से दो विपाक आरम्भी कर्माशय भी माना है। जैसे कि-नन्दीशवर और 
नहुष की भाँति। ये कर्म और क्लेश का विपाक के निमित्त से अनादि काल को | 
वासना से यह मूर्छित हुआ चित्त चित्र-विचित्र की तरह अथवा मत्स्य जाल की 
तरह अनेक ग्रन्थियों में चक्र व्यूह की भाँति विस्तृत रूप में फैला हुआ है। अनेक 
जन्मों की वासनाएँ जो इस जन्म का कारण बनी हैं उनका यह कर्माशय एक 
भविक अर्थात्‌ एक जन्म को देने वाला कहा गया है। जो ये संस्कार जो कि स्मृति 
के कारण बनते हैं उनकी वासना अनादिकाल से है, और ये नियत विपाक तथा 
अनियत विपाक अदृष्ट जन्म अर्थात्‌ अगले जन्म में भोगने योग्य होते हैं। यह नियत 
विपाक का नियम है अदृष्ट जन्म में भोगने का यह नियम नहीं है, क्योंकि अभी 
उनका विपाक नियत नहीं हुआ हे। इसे अगले जन्म में भोगने वाले अनियत 
विपाक को तीन गति मानी गयी हैं। वे इस प्रकार हैं। जो कर्म किये हैं और वे 
विपाक रूप निश्चित नहीं हुए हैं उनका विनाश अथवा प्रधान कर्मो के साथ 
उनका भी योग सम्पन्न होना या नियत विपाक के प्रधान कर्मो के द्वारा दब जाना 
या बहुत काल के पश्चात्‌ उनका कर्मा रूढ होना यही उन किये हुए कर्मों का 
जिनका विपाक अभी निश्‍चित नहीं हुआ है उनका यह नाश होना कहा जाता है। 


३२. तनव कर्मणा Ee तस्मिन्नायुषि तेनेव कर्मणा भोगः सम्पद्यत 
इति, असा कर्माशयो जन्मायुर्भोग हेतुत्वात्‌ त्रिविपाकोऽभिधीयत्‌ इति। 


र -व्यास भाष्य 
३३. अनक भवपूविका वासना: यस्त्वय कर्माशय एप एवेकभविक उक्त इति, ये 


संस्कारा: स्मृतिहेतवस्ता वासनास्ताश्चानादिकालीना इति, यस्त्वसावेक भविकः | 
कर्माशय:। व्यास भाष्य । 
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यह शुभ कर्म और अशुभ कर्मो के अत्यधिक रूप में उदय होने से होता है। इस 
प्रकार पाप कर्मों का एक समूह पुण्य कर्मों को नष्ट करता है। इस प्रकार शुभ कर्मों 
को करने की इच्छा करनी चहिए। * 

प्रधान कर्मो के साथ अन्य सामान्य कर्मों का उपभोग दुःख रूप मे भी 
भोगा जा सकता है जैसे-इस विषय में पञ्चशिखाचार्य ने कहा है कि अल्प पाप 
कर्मों का मिश्रण प्रायश्‍्चित्‌ आदि के द्वारा सहन करने से योग्य है। जैसे-समुद्र में 
एक अग्नि की कणिका गिर जाने से उसका कुछ भी प्रभाव नहीं होता है इसी 
प्रकार बहुत अधिक पुण्यां के साथ किञ्चित्‌ पाप कर्म का भी बहुत न्यून ही 
प्रभाव पडता हे इसलिए वे थोड़े से अशुभ कर्म स्वर्ग में भी अल्प ही अपकर्ष 
करने वाले होगें। बहुत अधिक पुण्य कर्मों के साथ अल्प समय का दुःख भोग 

बहुत ही न्यून भोग कहलायेगा उसका अनुभव ही नहीं होगा कि वह कब भागा 

गया।* अत: नियत विपाक प्रधान कर्मों के साथ चिरकाल तक किस प्रकार दबे 
रहते हैं, यह प्रश्‍न उपस्थित होता है? भविष्य भोगने योग्य नियत विपाक मृत्यु हान 
पर अभिव्यक्त होता है। 

परन्तु जब विपाक अनियत अर्थात्‌ निश्चित नहीं हाता हे तब उसका निम्न 
गति होती है यदि विवेक उत्पन्न होता हे तो वह समाप्त हो जाता हे अथातू नहीं 
रहता है या अविभूत अर्थात्‌ दब जाता है बहुत काल के पश्चात्‌ वह भागारूढ हा 
पाता हे। इसलिए कहा हे कि उस विपाक का देश काल के निमित्त से निश्चय 
न होने से, यह कहा है, कि कर्मो की गति बडी ही विचित्र हे उसका जानना बड़ा 
ही कठिन है। उसकी निवृति अर्थात्‌ उसका भोग कभी-भी अपवाद रूप म॑ हां 
सकता हे। यह एक भविक कर्माशय कहलाता है। 

इसका यह अभिप्राय है कि ऐसे कर्मा के विषय म॑ निर्णय करना बड़ा ही 
कठिन है कि वह कर्मों का फल किस काल का हे किस जन्म का ह! ओर किस 
देश का है क्योंकि उसका निर्णय करना दुष्साध्य हे, सम्भवत: योग के द्वारा उत्पन्न 


२४. या ह्दृष्टजन्मवेदनीयोऽनियतविपाकस्तस्य त्रयी गतिः कृतस्याविपकस्य नाश 
प्रधानकर्मण्यावापगमनं वा, नियतविपाक प्रधानकर्मणाऽभि भूतस्य वा चिरमस्थान- 
मिति। 

३५. स्वल्पः शाङ्करः सपरिहारः स प्रत्यवमर्षः कुशलस्य नापकर्षायालं, कस्मात्‌? कुशलं 
हि मे वहन्यदस्ति यत्रायमावायं गत स्वर्गेव्यपकर्षमल्यं करिष्यति। 

-व्यास भाष्य २/१३ 

३६. न त्वदृष्ट जन्मवेदनीयस्या 'नियतविपाकस्य, यत्त्वदृष्टजन्मवेदनीयं कर्मानियत विपाकम्‌ 


तन्नश्येद्‌ आवापं वा गच्छेद्‌। 
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प्रज्ञा ही जान पाती हो इसलिए यह ठीक हो कहा ह कि कर्मा की गति अतिविचित्र 
हे। उसके विषय में जानना अतिकठिन है। 


ये जन्म, आयुर्भोग सुख और दुःख फल दन वाले हाते हे। पुण्य आर 
अपुण्य रूपी कर्म करने के कारण। यहाँ यह स्पष्ट किया जा रहा हे कि उन । 
वासनाओं के मूल में रहने पर जाति, आयुर्भोग, जो फल रूप म॑ प्राप्त हुए ह। पुण्य 
वाले अर्थात्‌ शुभ कर्म वाले सुख दन वाल हाते ह अशुभ कर्म करने से दुखो का 
भोग प्राप्त होता हे। योगी विषयों के सुख काल म॑ भी उनका दु:ख रूप म हां 
मानता है। इसलिए योगी विषयों की विरोधी भावना होने के कारण उनको दुःख 
रूप में ही अनुभव करता है, क्योंकि वह अपने विवेक ज्ञान से यह समझता हं 
कि विषयों का सुख अन्तिम परिणाम के रूप में दुःख ही देने वाला होगा। 

ये रागादि के द्वारा पुत्रादि के साथ-साथ अचेतन अर्थात्‌ गुह्य आदि साधन 
उस कर्माशय के ही आधीन होते हें। सुख अनुभव तथा जो भी द्वेष तथा मोह 
आदि जो कर्माशय में बीज रूप में बने रहते हें वे बीज रूप में रहने वाले संस्कार 
समय आने पर उत्पन्न हो जाते हैं। इसलिए कहा है कि परिणाम, ताप, संस्कार तथा 
दुःखो के द्वारा जो गुण वृत्ति विरोध होने से तत्त्व ज्ञानी पुरुष संसार को दु:खमय | 
ही समझते हैं। | 

राग से उत्पन्न होने वाला कर्माशय, द्वेष से युक्‍त दुःख के साधन और मोह | 
आदि से युक्‍त भी कर्माशय होता हें। इसलिए कहा हे कि किसी भी” प्राणी की | 
हिंसा करने से हिंसा के द्वारा किया हुआ शरीर वाला कर्माशय होता हें। इसी प्रकार | 
विषय सुख से युक्‍त अविद्यादि के द्वारा इन्द्रियो के भोग के प्रति तृप्ति, उससे सुख 
कौ अनुभूति, उस सुख के प्रति तृष्णा से सुखों की तृष्णा शान्त न होना दुःख | 
कहलाता ह। इन इन्द्रियों क भोग के अभ्यास को तृष्णा रहित किया जा सकता 
ह। इसका उपाय बतलाते हुए कहा हे कि पुन:-पुन: भोग के अभ्यास से रागों की 


७. तद्विपाकस्येव देशकाल निमित्ता नवधारणादियं कर्मगति विचित्रा दुर्विज्ञाना चेति, न 
चोत्सगस्यापवादान्निवित्तिरिति, एकभविकः कर्माशयोऽनुज्ञायत्‌ इति। 


३८. ते ह्यदपरितापफलाः पुण्यापुण्यहेतुत्वात्‌। -योग २/१४ 
३९. ते जन्मार्युभोगाः, पुण्यहेतुकाः सुखफला अपुण्यहेतुका दु:खफला इति। 
ग -व्यास भाष्य | 
४०. परिणामताप संस्कार दु:खैर्गुण वृत्ति विरोधाच्च दुःखमेव सर्व विवेकिनः। 
-योग १/१५ 
४१. रागज: कर्माशयः तथा च द्वेष्टि दुःखसाधयानि मुह्यति चेति द्वेषमोहकृतोऽप्यस्ति | 
कर्माशय:। -व्यास भाष्य 
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वृद्धि होती हे। हमारा चित्त उन विषयों के भोगने में कुशल हो जाता है! इस प्रकार 
के भोगों से वह सुख चाहने वाला विषय भोगों से पीडित होकर अत्यधिक दु:ख 
रूपी कौचड में निमग्न हो जाता है। इसलिए वह पुरुष दुःख परिणाम को प्राप्त 
करके इस निश्चय पर पहुँचता है कि जेसे-बिच्छू को जितनी बार भी छुआ 
जायेगा उतनी बार ही उसके डंक से दु:ख ही प्राप्त होगा। इस परिणाम पर पहुँचा 
हुआ व्यक्ति विचारता है कि विषय भोगों का परिणाम दु:ख ही हे। इसे परिणाम 
दुःख के नाम से भी कहा गया हे। 

व्यास ने अपने भाष्य में ताप दु:खता का वर्णन करते हुए कहा है कि द्वेष 
से बंधा हुआ चित्त दुःख का अनुभव करते हुए द्वेष से उत्पन्न कर्माशय से युक्‍त 
होता है। सुख के साधनों के लिए प्रार्थना करता हुआ शरीर से, वाणी से और मन 
से कर्म करता हुआ कृपा का पात्र बनता है तथा दूसरों की कृपा और पीड़ा से 
युक्‍त धर्म और अधर्म से युक्‍त होता हुआ यह कर्माशय लोभ और मोह से समन्वित 
होता है इसी को तापदुःख कर्माशय कहते हैं। 

संस्कार दु:खता का विवेचन करते हुए कहा है कि सुख के अनुभव से 
सुख के संस्कार के द्वारा दुःखों के अनुभव से जब दुःख के संस्कार कर्माशय में 
होते हैं, उसे संस्कार दुःख कहते हैं।_ 

कर्मो के विपाकों का अनुभव होने पर पुनः-पुनः सुख और दुःख की 
अनुभूति होती है। इस प्रकार का यह कर्माशय अनादि काल से दु:ख के स्रोतों को 
नष्ट करने के लिए योगी को प्रेरित करता हे, क्योंकि योग का विद्वान्‌ चक्षु पात्र 
कल्प होता है। जैसे-रेशम के कपडे को पहनकर व्यक्ति अपने को गौरवान्वित 
अनुभव करता है परन्तु वही रेशम का छोटा-सा तन्तु आँख में चला जाता हे तो 
अत्यधिक दुःखी कर देता है। इसी प्रकार साधारण मनुष्यो के लिए जो कर्म 
आपत्तिजनक नहीं माने जाते हैं, वही कर्म योगी के लिए बडे ही कष्टकारक होते 
हैं। योगी को यह तत्त्व ज्ञान हो जाता है कि बहुत थोड़ा-सा भी पापकर्म उसको 
पतित कर सकता है। अत: वह पाप कर्मों को कल्पना मात्र से भी भयभीत हो 


जाता है। अत: वह जो क्रम दुःखों को ग्रहण करता हुआ बार-बार किया जाता था। 


४२. वृश्चिकविषभीत इवाशीविषेण दष्टो यः सुखार्थी विषयानुवासितो महति दुःखपंके 


निमग्नः। -व्यास भाष्य 
४३. परिणाम दु:खता नाम प्रतिकूला सुखावस्थायामपि योगिनमेव क्लिश्नाति, अथ का 
तापदु :खता। 


४४. ताप दु:खतोच्यते, का पुनः संस्कारदुःखता? सुखागुभवात्‌ सुखसंस्कारा या, 
दु:खानुभवादपि दुःख संस्काराशयः। (व्यास भाष्य) 
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उसको पूर्णरूपेण त्याग देता हे। इस प्रकार यह अनादि वासना चित्त वृत्ति के द्वारा 
चारों ओर से अविधा से आच्छादित है। अतः इसे पूर्णरूपेण छोड़ देना चाहिए! 

इस प्रकार अहंकार से उत्पन्न बाह्य और आध्यात्मिक और आधिदैविक इन 
तीन प्रकार के दुःखों से तीन प्रकार की दुःख ग्रन्थि के अनादि स्रोत को त्यागने 
के लिए योगी अपने आपको विवेक ज्ञान की शरण में जाता है। जिससे दु:खों का 
स्रोत समाप्त किया जा सके। सत्त्व, रज और तम से युक्त बुद्धि गुण परस्पर 
व्यक्तियों के एक-दूसरे से विरोधी होते हैं। इसलिए विवेकीजन इस निष्कर्ष पर 
पहुँचते हैं कि ये तीनों गुण एक-दूसरे का सहयोग करके सुख-दुःख और मोह को 
उत्पन्न करने वाले हैं यह शीघ्र परिणाम को प्राप्त कराने वाला चित्त विवेक ज्ञान 
के प्राप्त होने तक संसार रूपी दुःख सागर में बहाता रहता हे। गुण वृत्तियों के 
निरोध होने पर ही इन दुःखों के स्रोत समाप्त होते हैं। इसलिए विवेकीजन समस्त | 
दृश्य जगत्‌ को दुःखमय ही समझते हैं। 

वास्तव में इन दु:ख समुदायों का उत्पत्ति स्थान अविद्या ही है सम्यक दर्शन 
से ही उसका अभाव हो सकता है। चिकित्सा शास्त्र का उदाहरण देते हुए बतलाया 
है कि चिकित्सा शास्र की चार प्रकार की प्रवृत्ति होती है। जैसे-रोग, रोग का 
कारण, निरोगता और औषधियाँ। इसी प्रकार योग शास्त्र के भी चार प्रकार की 
प्रवृत्ति है। संसार, संसार का कारण, मोक्ष और मोक्ष के साधन। इसको स्पष्ट करते 
हुए व्यास ने कहा है कि यह दुःख प्रधान संसार हेय अर्थात्‌ त्याज्य है। प्रधान और 
पुरुष का संयोग इसका कारण है, इस संयोग की आत्यन्तिक निवृत्ति ही हान 
अर्थात्‌ मुक्ति हे। हान के उपाय अर्थात्‌ मोक्ष के उपाय तत्त्व अर्थात्‌ विवेकज्ञान है। 
इसलिए कहा है कि जो दुःखों को दूर करने की इच्छा करता है। उसको अपने 
स्वरूप को जानना उपादेय है अर्थात्‌ हेय है।* 


विवेक तथा सम्यक्‌ दर्शन से ही दुःखो की निवृत्ति होती है। अब यह प्रश्‍न । 
उठता हे कि किन दुःखों को दूर करना है। इसका उत्तर देते हुए योगदर्शन ने कहा | 
REN 

४५, अक्षिपात्र कल्पो हि विद्वानिति, यथोर्णा तन्तुरक्षिपात्रे न्यस्तः स्पर्शेन दुःखयति 


im गात्रावयवेषु एवमेतानि दुःखान्यक्षिपात्र कल्प योगिनमेव क्लिश्नन्ति। (व्यास 


४६. गुणवृत्ति विरोधाच्च दु :खमेव सर्व चिवेकिन: बुद्धिगुणा: 
(व्यास भाष्य) प्रख्या प्रवृत्ति स्थिति रूपा बुद्धिगुणा:। 


तस्मात्‌ दु:खमेव सर्व विवेकिन : इति, तदस्य महतो दु:ख समुदायस्य प्रभवबीजमविद्या | 
तस्याश्च सम्यग्दर्शनमभाव हेतुः। (व्यास भाष्य) 
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हे कि जो दुःख अभी तक नहीं आये हैं वही त्यागने योग्य हैं।” व्यास ने स्पष्ट 
करते हुए कहा हे कि जो दुःख भोगे जा चुके हैं वे हेय नहीं हें क्योंकि वे तो 
भाग हा जा चुक हे आर जा दु:ख वर्तमान में अर्थात्‌ भोगारूढ़ हे वे भोगे ही जा 

। इससे यह सिद्ध होता हे। जो दु:ख आने वाले हें उनको ही दूर करने का 
उपाय करना चाहिए। क्योंकि योगी अक्षिकल्प होता है इसलिए जो दुख आने वाले 
हें वे न आय अथवा समाप्त हो जायें, इसका उपाय करता हे। द्रष्टा और दृश्य 
अर्थात्‌ आत्मा ओर संसार जिसमें प्रकृति से निर्मित बुद्धि तत्त्व तक हैं इनका संयोग 
हेय का हेतु हे 


व्यास ने कहा हे कि यह पुरुष और जगत्‌ का सम्बन्ध ही पुरुष से नाना 
प्रकार के धमं-अर्धम युक्त कर्म करवाता है। यद्यपि योग दर्शन की दृष्टि में पुरुष 
विकारी नहीं हो सकता हे वह सदेव ही शुद्ध और मुक्त माना जाता है। अविद्या 
आदि के कारण बुद्धि में जो भी अनेक प्रकार के कार्य हो रहे होते हैं। उनको 
पुरुष अपने ऊपर अरोपित कर लेता हे। जिस प्रकार अयस्कान्त मणि का अपना 
स्वरूप स्वच्छ और निर्मल पुष्प, गेंदें का पुष्प आदि आता है तो वह पीला और 
लाल आदि रंगो से युक्‍त स्फटिक मणि तद्‌-तद्‌ रूप को धारण कर लेती हैं। इसी 
प्रकार जो द्रष्टा मात्र रूप में पुरुष बुद्धि के सन्निधि मात्र से जैसा बुद्धि में जगत्‌ 
के कार्य हो रहे होते हैं उसी रूप में पुरुष अपने-आपको मानने लगता हे। जो 
पुरुष दृश्य का स्वामी मात्र हे, वह स्वतन्त्र होते हुए भी प्रारार्थ वाला होने से 
परतन्त्र सा अनुभव करता हो 

ये द्रष्टा और दृश्य का संयोग अनादि काल से है इस संयोग को ही समाप्त 
करना कैवल्य अर्थात्‌ दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति हे। यही दुःखों के हेय का 
हेतु कहलाता है। जैसे-पैर में जब काँटा चुभता हे उसका परिहार यही हे कि परां 
में जूते पहने जायें। समस्त पृथ्वी पर चमड़ा अथवा अन्य आवरणक विछाना 
सम्भव नहीं है। पैरों में जूते पहनना सम्भव है इसी प्रकार द्रष्टा और दृश्य का जो 
संयोग है। उसको दूर करने का उपाय यही है कि दुःखों का प्रतिकार अर्थात्‌ व 
कर्म नहीं करने चाहिए जिनसे दुःख प्राप्त होता है। योगी को उन कर्मों का अनुष्ठान 
करना चाहिए, जिनसे वे दुःख उत्पन्न ही न हों। इन दुःखो को आत्यन्ति निवृत्ति 


४८. हेयं दुःखमनागतम्‌ २/१६ 

४९. दु:खमतीतमुपभोगेनातिवाहितं न हेयपक्षेवर्तते। 

५०. द्रष्टदृश्ययो: संयोगो हेयहेतुः। २/१७ 

५१. बुद्धि सत्त्वोपारुढाः सर्वे धर्माः तदेतद्‌ दृश्यमयस्कान्तमणि कल्पं सन्निधि मात्रोप 
कारि दृश्यत्वेन भवति। (व्यास भाष्य) 
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भारतीय दर्शनशास्त्र का 
पद रतीय द इतिहास 


एक प्रक्रिया के द्वारा ही सम्भव हो सकती है। शनैः-शनैः अविद्या के संस्कारों को 
नष्ट करने का अभ्यास करना जैसे कि तामस वृत्ति को छोड़कर राजस वृत्ति के 
अनुसार कर्म करना जब तामस वृत्ति पर अधिकार हो जाये। तब राजस वृत्ति को 
छोड़कर सत्व से उड्ठेग प्राप्त करके कर्म करना। जब राजस वृत्ति के संस्कार 
समाप्त हो जायें तब सत्व वृत्ति पर अधिकार प्राप्त करन का प्रयास करना। यह 
तभी सम्भव है। जब अभ्यास और वैराग्य से युक्त होकर, तप स्वाध्याय और ईश्वर 
प्रणिधान को जीवन में धारण करके निष्काम कर्म की स्थिति को प्राप्त करना ही 
द्रष्टा और दृश्य के प्रतिकार का हेतु बन सकता हे। 


दृश्य का स्वरूप : यह दृश्य प्रकाश क्रिया और स्थिति अर्थात्‌ प्रकाश का 
अर्थ है सत्व गुण, क्रिया का अर्थ है रजोगुण से युक्‍त, स्थिति का अभिप्राय है 
तमोगुण से युक्त। इन तीनों गुणों से युक्त जो पञ्च महाभूतों और इन्द्रियात्मक 
स्वरूप वाला है। इसका उद्देश्य है कि पुरुष को यह भोग और अपवर्ग अर्थात्‌ 
सुख-दुःख आदि भोग अपवर्ग अर्थात्‌ कैवल्य को पुरुष के लिए उपलब्ध कराता 
है।' यह सत्त्व, रज और तम वाला दृश्य परस्पर संयुक्त होकर नाना प्रकार के 
विभागों वाला होकर संयोग और विभाग धर्म वाला है। व्यास मुनि ने स्पष्ट किया 
है कि ये दृश्य के गुण एक-दूसरे के परस्पर आश्रय को प्राप्त करके, परस्पर अंग 
ओर अंगीत्व को धारण करते हुए तुल्य जातीय और अतुल्य जातीय भेद वाले 
होकर अखिल ब्रह्माण्ड का निर्माण करते हैं। इनके मूल कारण में प्रधान अर्थात्‌ 
प्रकृति सन्निधि मात्र से युक्त होकर उपकारी रूप को धारण करते हुए, प्रधान और 
गोण रूप को धारण करके दृश्य का आविर्भाव करते हैं यह दृश्य भूतभाव अर्थात्‌ 
सूक्ष्म और स्थूल पृथ्वी, जल आदि के रूप में परिणत होते हें। यहाँ प्रसंग से 
सांख्य दर्शन के प्रकृति विकार का वर्णन करना अपेक्षित है। सांख्य दर्शन के 
अनुसार जिसे योग दर्शन भी सृष्टि क्रम को स्वीकार करता है वह इस प्रकार है। 


सत्त्व, रज और तम मूल रूप में शक्ति भूत्‌ द्रव्य हैं, इनकी साम्यावस्था को 
प्रकृति कहा है। सृष्टि रचना की प्रारम्भिक अवस्था में सर्वप्रथम महत्तत्त्व, जिसे 
बुद्धि कहा जाता हे। उसकी उत्पत्ति हुई, महत्‌ से अहंकार, अहंकार से रूप, रस, 
गंध, स्पर्श और शब्द पांच तन्मात्राएँ उत्पन्न होती हैं। अहंकार से ही ग्यारह इन्द्रियाँ 
अर्थात्‌ पांच ज्ञानेन्द्रियाँ और पांच कर्मेन्द्रियाँ और ग्यारहवाँ मन उत्पन्न होता है। यहाँ 
यह झातव्य हे कि सांख्य मन को भी ज्ञानेन्द्रिय स्वीकार करता हे। पञ्च तन्मात्राओं 


५२. प्रकाशक्रिया स्थितिशीलं भूतेन्द्रियात्मकं भोगापवर्गार्थ दृश्यम्‌।। २/१८ 


५३. परस्पराङ्गङ्गित्वेऽप्य संभिन्न शक्ति प्रविभाणास्तुल्य जातीयातुल्य जातीयशकिति 
भदानुपातिनः। (व्यास भाष्य) 
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क्रिया याग ४५७ 
से पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु और आकाश की उत्पत्ति होती हे। योग दर्शन भी सृष्टि 
के इस क्रम को स्वीकार करता हे। 

इस दृश्य के यही प्रयोजन बतलाये हैं कि यह दृश्य पुरुष को सुख-दु:ख 
आदि भोग ओर मोक्ष की प्राप्ति कराता हे। व्यास ने अपने भाष्य में एक शंका का 
उत्तर देते हुए कहा हे कि जब तीनों गुणों में ही कर्तृत्त्व है। तो पुरुष में सुख-दुःख 
भोग क्यों आरोपित किये जाते हैं? इसका उत्तर देते हुए कहा हे कि जैसे पराजय 
और विजय यौद्धाओं की होती है परन्तु स्वामी अर्थात्‌ राजा की ही मानी जाती है 
ऐसे ही बुद्धि के द्वारा ही सभी क्रियाएँ की जाती हैं, परन्तु चेतन और ज्ञानी पुरुष 
की सन्निधि मात्र से बुद्धि में चेतना की सादृश्यता उत्पन्न होती है। यदि पुरुष. न 
रहे तो जड़ बुद्धि में कर्तृत्त्ववादी शक्तियाँ नहीं रहेंगी!" 

यहाँ पर यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि जब पुरुष कुछ करता ही नहीं हे 
सभी कर्म बुद्धि के द्वारा ही होते हें तो पुरुष का क्या प्रयोजन हे? इसका उत्तर 
यह दिया जाता हे कि पुरुष बिना करणो के कोई भी क्रिया करने में समर्थ नहीं 
है। इसलिए बाह्य करण के रूप में इन्द्रियाँ और शरीर उपलब्ध हे और अन्तःकरण 
के रूप में मन, बुद्धि, चित्त और अहंकार कार्य करते हैं। पुरुष क्योंकि अविद्यायुक्त 
होता है इसलिए जो कुछ बुद्धि में व्यापार होता है, वह अपने ऊपर अज्ञान के 
कारण आरोपित कर लेता है। इसलिए पुरुष को जो अकर्ता कहा है, वह लाक्षणिक 
तथा गोण प्रयोग मानना अधिक उचित प्रतीत होता है। 

पुरुष जितने भी कर्म करता है वे सभी कर्म शरीर, इन्द्रिय और बुद्धि के 
माध्यम से ही करता है। इसलिए सांख्य और योग में पुरुष को भोक्ता रूप में 
स्वीकार किया जाता है। परन्तु यह अनुमान वाक्य है कि जो भोक्ता हे वह कर्त्ता 
भी है। अर्थात्‌ जो कत्ता है, वही भोक्ता है। क्योंकि जिसने जो कर्म किया ही नहीं 
है चह उस कर्म का भोक्ता कैसे हो सकता है? यहाँ पर अकृत कर्म भोगकर 
आपत्ति आ जाती है। इसका अभिप्राय यह है कि इस प्रकार के प्रयोग व्याकरण, 
साहित्य और दर्शन में अनेक स्थानों पर मिलते हैं कि जिनका अभिधा से अर्थ 
निश्चित नहीं किया जा सकता है। | 

इस प्रकार के प्रयोगों का अर्थ लक्षणा आदि शब्द शक्ति से ही किया जाता 
रहा है क्योंकि योगदर्शन में स्पष्ट कहा गया है कि “चेतनबदैबलिङ्गम्‌” लिङ्ग 
अर्थात्‌ कारण शरीर बुद्धि आदि पुरुष को सन्निधि से चेतन के सदृश प्रतीत होते 
हैं। अत: यह स्पष्ट हे कि पुरुष कर्मो के फलों का भोक्ता हैं, यही व्यवहार 


५४. तावेतौ भोगापवर्गौ बुद्धिकृतौ बुद्धवेव वर्तमानौ कथे पुरुषे व्यपिदिश्येते इति? यथा 
विजयः पराजयो वा योद्धेषु वर्तमानः स्वामिनि व्यपिदिश्येते। (व्यास भाष्य) 
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४५८ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


सामान्य रूप से किया जाता हे, बुद्धि और पुरुष का सम्बन्ध कैवल्य की प्राप्ति 
तक रहता है। मोक्ष की प्राप्ति ही उस पुरुष के लिए दृश्य का अवसान माना जाता 
है। इससे यह स्पष्ट हे कि समस्त क्रियाओं का साक्षात्‌ सम्बन्ध ग्रहण आर धारण 
तथा उहा-पोह आदि की साक्षात्‌ सम्बंध बुद्धि में ही व्यवहरित होता हे। अविद्या 
के कारण पुरुष ऐसा स्वीकार करता ह। 

इस दृश्य की और अधिक विस्तृत व्याख्या करते हुए कहा हैं कि विशेष 
और अविशेष लिङ्ग अर्थात्‌ महत्तत्त्व आदि का स्पष्टीकरण इस प्रकार किया हे कि 
पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु ओर आकाश तथा रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आर शब्द आदि 
तन्मात्राएँ अविशेषों के विशेष हैं। इसी प्रकार पाँच ज्ञानेन्द्रियो ओर पाच कर्मेन्द्रियाँ 
तथा ग्यारहवाँ मन, जो सभी इन्द्रियों से संयुक्त होता हे ये अविशेष के विशेष हैं। 
इसी प्रकार यह गुणों का सोलह प्रकार का विशेष परिणाम अविशेष जिसमें पाँचों 
तन्मात्राएँ शब्दादि पञ्च अविशेष हैं। पष्ठ अस्मिता अविशेष है। इस प्रकार ये छः 
अविशेष परिणाम माने जाते हैं। जो परम विशेषों से लिङ्ग मात्र महत्तत्त्व हैं, उसमें 
ये सत्ता रूप में अवस्थित रहते हैं। इसलिए इसको अव्यक्त, अलिंग, प्रधान आदि 
नामों से जाना जाता हे। यहाँ लिंग का अभिप्राय है मूल प्रकृति जिसका कोई कारण 
नहीं है। उसे नित्य कहा जाता है जो भी किसी कारण से उत्पन्न होते हैं उन सबको 
अनित्य कहा जाता है। इन गुणों के अनेक धर्म अर्थात्‌ नाना पदार्थों से युक्त संसार 
की उत्पत्ति होती हे! 


दरष्टा के स्वरूप का वर्णन करते हुए सूत्रकार ने कहा हे कि द्रष्टा पुरुष शुद्ध 
होते हुए भी सत्त्व, रज, तम से युक्त महत्‌ अहंकार आदि जो लिङ्ग अर्थात्‌ कारण 
शरीर के मुख्य अंग माने जाते हैं उनके अनुसार ही पुरुष ज्ञान प्राप्त करता है 
अर्थात्‌ उनके अनुसार देखता है।" दृश्यमात्र का अर्थ है दृक्‌ शक्ति, जो सब कुछ 
जानता है निरपेक्ष मात्र अपने बोध को समझने वाला द्रष्टा पुरुष जो कि विशेषणा 
से अछूता है। वह बुद्धि से सरूप और विरूप रहित हे। ज्ञात और अज्ञात विषयों 
को जानने से बुद्धि परिणामिनी है जो कि जिन विषयों को नहीं जानती है। उनको 
जानने का प्रयास करती है और जिन विषयों को जान लेती है, उस प्रकार के 
परिणामिनी कहा जाता है। बुद्धि को दूसरे के लिए उपयोग में आने वाली कहा 


५५. एतन ग्रहणधारणोहापोहतत््व ज्ञानाभिनिवेशा बुद्धौ वर्तमानाः पुरुषेऽध्यारोपित सद्भावाः। 
५६. गुण पर्वाणि। योग २/१९ 


५७. न तस्याः पुरुषार्शता कारणं भवतीति, नासौ पुरुषार्थ कृतेति नित्याऽऽख्यायते। 
(व्यास भाष्य) 


५८. द्रष्टा दृशिमात्रः शुद्धोऽपि प्रत्ययानुपश्यः। योग २/२० 
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जाता है। सब विषयों का बुद्धि द्वारा ही निश्चय किया जाता है, यह बुद्धि तीनों 
गुणों से युक्त मानी जाती हे। इसलिए पुरुष के सरूप और विरूप रहित होते हुए 
भी अत्यन्त रूप में विरूप नहीं है। पुरुष शुद्ध होते हुए भी जो कुछ बुद्धि में हो 
रहा होता है, उसी को देखता है। इसलिए भोक्तृ शक्ति अर्थात्‌ भोक्ता पुरुष 
अप्रतिशंक्रमा होते हुए भी बुद्धि को समीपता से बुद्धि में रहने वाली वृत्तियाँ और 
ज्ञान को अपने में आरोपित कर लेता है।” 


यह पुरुष के भोग और अपवर्ग के लिए ही दृश्य अर्थात्‌ जगत्‌ अपने 
स्वरूप में स्थित है। पुरुप के नानाविध कर्मों का क्रीडा स्थल यह जगत्‌ और 
उस जगत्‌ का स्वरूप ही है। पुरुष इस जगत्‌ में रहकर ही नाना प्रकार के सुख 
और दुःख के भोगों को भोगते हुए, अभ्यास और वैराग्य के द्वार भोग के 
साथ-साथ चित्त वृत्तियों का निरोध करने पर अपवर्ग को भी प्राप्त कर लेता हे 
यह दृश्य पुरुष के स्वरूप का साक्षात्कार कराके कृतार्थ हो जाता है। उस पुरुप 
के प्रति नष्ट होकर भी अन्य साधारण पुरुषों के प्रति नष्ट नहीं होता है।_ 


योग दर्शन में जो पुरुष अपवर्ग को प्राप्त करने की स्थिति में होता है। उसे 
कुशल पुरुष कहा है। व्यास ने इसे स्पष्ट करते हुए लिखा है कि जो पुरुष और 
दृश्य का सम्बन्ध है वह अनादि काल से सतत्‌ रूप में रहता हैं। परन्तु जब पुरुष 
कुशल हो जाता है तब वह सम्बन्ध नहीं रहता, क्योंकि दृष्टा और दृश्य का सम्बन्ध 
कैवल्य प्राप्ति तक ही होता है। कैवल्य प्राप्ति के पश्चात्‌ प्रकृति का सम्बन्ध पुरुष 
से स्वतः नष्ट हो जाता हो 

यह दृश्य और स्वामी अर्थात्‌ पुरुष के सम्बन्ध का हेतु पुरुष के अपने 
स्वरूप की उपलब्धि ही संयोग का हेतु है। यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित होता हे कि 
दृश्य और पुरुष के संयोग का हेतु क्या है? इसको स्पष्ट करते हुए व्यास ने कहा 
है कि पुरुष का सम्बन्ध दृश्य से इसलिंए होता है कि पुरुष को अपने स्वरूप का 


५९. अपरिणामिनी हि भोक्तृशक्तिरप्रतिसंक्रमा च परिणामिन्यर्थे प्रति संक्रान्तेवतद्वृत्ति- 
मनुपतति। 

६०. तदर्थ एव दृश्यस्यात्मा! योग २/२२ 

६१. द्वशिरूपस्य पुरुषस्य कर्मरूपतामापन्नं दृश्यमिति तदर्थ एव दृश्यस्यात्मा स्वरूप 
भवतीत्यर्थः। -योग २/२२ 

६२. कृतार्थ प्रति नष्टमप्यनष्ट तदन्यसाधारणत्वाद्‌। यांग २/२२ 

३. धर्मिणामनादि संयोगाद्‌ धर्ममात्राणामप्यनादिः संयोगः इति। (व्यास भाष्य) 
६४. स्वस्वामिशक्त्योः स्वरूपोपलब्धि हेतुः संयोगः। योग २/२३ 
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साक्षात्कार करना है। जब पुरुष और दृश्य का सम्बन्ध हाता हे वही भाग कहलाता 
हैं। स्वरूप के साक्षात्कार का अर्थ है अपवर्ग अर्थात्‌ मोक्ष की प्राप्ति! 

यदि बौद्ध यह आपत्ति करें कि चित्त का प्रवाह सतत्‌ रूप म॑ रहता है तब 
तो चित्त सदा निरुद्ध ही रहेगा। इसलिए अपने चित्त की उत्पत्ति का बीज भी निरुद्ध 
होने के कारण अवशिष्ट नहीं रहता है। कुछ विकल्पों का वर्णन करते हुए कहा 
है कि स्थिति के संस्कार क्षय होने पर गति के संस्कार अभिव्यक्त हाते हैं। जस 
कि कहा हे कि प्रधान के स्थित होने से, वर्तमान के विकार का कोई साधन न 
होने से, वह अप्रधान क्यों न माना जाये। इसी प्रकार कहा कि गति के द्वारा वर्तमान 
विकार के नित्य होने से वह गौण होना चाहिए। इसी प्रकार ये दोनों प्रकार को 
प्रवृत्ति प्रधान के व्यवहार को समान विचारों को प्रकाशित करती है। वस्तुतः यह 
समान व्यवहार माना जाता हैं। क्योंकि यदि यह दर्शन और अदर्शन का प्रश्‍न 
इसलिए अनुपयोगी हे कि वस्तुओं का अपना-अपना स्वभाव है। जैसे-मिट्टी 
विकारशील है। इसलिए उसका परिणाम घटादि के रूप में होता है। 

यह पुरुष और बुद्धि के संयोग का क्या हेतु हे? इसका उत्तर देते हुए 
सूत्रकार ने कहा हे कि उसका हेतु अविद्या हैं। पुरुष को अविद्या के कारण एक 
प्रकार से बुद्धि की पराधीनता स्वीकार करनी पड़ती है। इस अविद्या का अवसान 
पुरुष और बुद्धि के भेद ज्ञान का विवेक होने पर ही उन दोनों का संयोग भी 
समाप्त होता है। इस पर व्यास मुनि ने एक आख्यान का दृष्टान्त देते हुए कहा है 
कि हे आर्य पुत्र सण्डक मेरी बहन पुत्रवती है, में क्यों नहीं हूँ? इसका उत्तर 
नपुंसक पति ने यह कहकर दिया कि में मरकर तेरे लिए पुत्र उत्पन्न करूंगा। ठीक 
इसी प्रकार विद्यमान चित्त वृत्ति के रहते हुए मोक्ष अर्थात्‌ कवल्य को प्राप्ति नहीं 
हो सकती। जब चित्तवृत्ति पूर्ण रूपेण समाप्त हो जाती है तभी बुद्धि और पुरुष का 
संयोग समाप्त होता हे। 

बुद्धि ओर पुरुष का संयोग अविद्या के कारण है, अविद्या के नष्ट होने पर 
बुद्धि ओर पुरुष के संयोग का अभाव हो जाता है। इस अभाव के हो जाने पर 
द्रष्टा और दृश्य के संयोग की निवृत्ति हो जाने से दुःख की अत्यन्त निवृत्ति हो 


जाती हे, यही कैवल्य कहलाता है, पुरुष का अपने स्वरूप में अवस्थित होना ही 
माक्ष हैं। 


६५. 
६६. 


र: 


तस्मात्सयागाद्‌ दृश्यस्योपलब्धियां स भोगः, यातु द्रष्टुः स्वरूपोलब्धिः सोऽपवर्गः। 


उभयधा चास्य प्रवृत्तिः प्रधानव्यवहारं लभते नान्यथा, कारणान्तरेष्वपि कल्ितेष्वेव 
समानश्चर्च्च:। 


६७. तस्य हेतुरविद्या। योग २/२४ 
६८. तद्भावात्‌ संयोगाभावो हानं तद्‌ दृशे: कैवल्यम्‌। योग २/२५ 
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यहाँ यह ज्ञातव्य हें कि सांख्य और योग के अनुसार कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति 
में कोई सुख विशेष की प्राप्ति नहीं होती हैं। केवल दुःखों की अत्यन्त निवृत्ति 
होती है। इस संसार में रहते हुए पुरुष अपने स्वरूप के विषय में विचार तो कर 
सकता है परन्तु अपने स्वरूप का साक्षात्कार केवल मुक्ति में ही कर सकता हे। 

जिस समय पुरुष को विवेक ख्याति प्राप्त हो जाती हे। उस समय मिथ्या 
ज्ञान समाप्त होना प्रारम्भ हो जाता हे। शने:-शने: योगी दग्ध बीजभाव को प्राप्त 
कर लेता है। यही हानोपाय कहलाता हे! 

जिस समय योगी को वशीकार संज्ञा नाम का वैराग्य पराकाष्ठा अवस्था में 
सिद्ध हो जाता है। उस समय उस योगी को सात रूप वाली प्रज्ञा प्राप्त हो जाती 
है उस प्रज्ञा के प्राप्त होने पर जो अशुद्धि एवं अज्ञान पूर्ण रूपेण निर्मल होकर 
अन्य प्रकार के अज्ञान की उत्पादकता शक्ति भी समाप्त हो जाती हे। उस अवस्था 
को सात प्रकार को प्रज्ञा विवेकी को प्राप्त हा जाती हे। 


जो ज्ञात है वह हेय है, वह पुनः उत्पन्न नहीं होना चाहिए। हेय के जो हेतु 
वे क्षीण हो जाते हैं। उनको पुनः क्षीण होने की आवश्यकता नहीं हाना चाहिए 
निरोध समाधि के द्वारा हान अर्थात्‌ जो भी कुछ नष्ट करना चाहिए था, वह विवेक 
आदि के द्वारा नष्ट किया जा चुका हे, यही चार प्रकार की चित्त की विमुक्ति 
कहलाती हे। तीन प्रकार के बुद्धि के चरित अधिकार कहलात हैं। जस- उक छाट 
से पत्थर के टकडे को पर्वत के शिखर से गिरा दिया जाय, वह पत्थर ऊर से 
नीचे गिरते-गिरते नीचे तक समाप्त हो जाता है। यही अवस्था पुरुष का उस समय . 
हो जाती है, जब वह गुणों के सम्बन्ध को विवेक ज्ञान क॑ द्वार समाप्त कर देता 
है। केवल स्वरूप मात्र प्रकाश (ज्योति) जो पूर्ण रूपेण पवित्र हे, उस समय वह 
केवली पुरुष कहलाता है। उस समय उसे कुशल पुरुष भी कहते हैं। यही सात 
प्रकार की प्रान्त भूमि प्रज्ञा कहलाती हैं। 


अविद्या के संस्कारों को दूर करने के क्या साधन हें? उनको बतलात हुए 
सूत्रकार ने कहा हे कि योग क॑ अंगों का अनुष्ठान करन से अशुद्धि के नष्ट हा 
जाने पर ज्ञान की ज्योति प्राप्त हा जान से 'विवकख्याति उत्पन्न हाती ह। 


६९. विवेक ख्यातिरविप्लवा हानोपायः। योग २/२६ 

७०. तस्य सप्तधा प्रान्तभूमिः प्रञ्ञा। याग २/९७ ह 

७१. गुण सम्बन्धातीतः स्वरूपमात्र ज्योतिरमलः केवली पुरुषः, इति एतां सप्तविधां 
प्रान्तभूमि प्रज्ञा मनुपश्यन्‌ पुरुषः कुशल इत्याख्यायते। (व्यास भाष्य) 

७२. यागाङ्गानुष्ठानाद्‌ शुद्धिक्षयं ज्ञानदीप्तिराविवक ख्यातं:। याग २/२८ 
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जिस प्रकार रूप के आलोक से रूप का ज्ञान उसके विकार से मन में 
अनेक विषयों का संस्कार उत्पन्न होना। उसी प्रकार योग के अंगों का अनुष्ठान 
करने से विवेक ज्ञान उत्पन्न होता हे। जैसे कि अशुद्धि से अनेक मलों की वृद्धि 
होती है। एक ही स्त्री जो अपनी प्रतिद्वन्दी से द्वेष करती है, उससे दुःख उत्पन्न 
होता है। अन्य स्री से मूढ़ अवस्था को प्राप्त होती है, उसे राग उत्पन्न होता हे। 
किसी अन्य को देखकर उसके हदय में सत्त्व गुण उत्पन्न होता है उससे सुख 
उत्पन्न होता है। इसी प्रकार पुरुष ओर स्त्री के साथ एक-दूसरे से परस्पर व्यवहार 
को समझ लेना चाहिए। इन सबका मूल कारण यह हे कि हम सबके शरीर का 
मूल कारण सत्व, रज और तम है। जो सत्व रज और तम महाभूतो में हे। वही 
हमारे शरीरों में भी विद्यमान है। इसलिए हम अपने अन्दर जिस भी गुण की वृद्धि 
करेंगे, उसी प्रकार के कमों को करने की प्रेरणा प्राप्त होगी। 

योग के आठ अंगों का वर्णन इस प्रकार है- 


यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि। यें 
आठ अंग माने जाते हें। 


१. यम : यम का लक्षण करते हुए कहा है कि अहिंसा, सत्य, अस्तेय, 
ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह ये पांच यम हैं। इनमें अहिंसा का लक्षण करते हुए व्यास 
मुनि ने स्पष्ट किया है कि सर्वथा और सर्वदा सब प्राणियों के प्रति द्रोह न करना 
अर्थात्‌ उनको न मारना यह अहिंसा कहलाती है। अहिंसा के परिपालन के लिए 
ही अन्य चार यमो के परिपालन का आदेश दिया है। वस्तुत: ये सत्य, अस्तेय, 
ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह। इनके मूल में अहिंसा ही होती हे। जैसे यदि हम किसी 
के प्रति अनृत अर्थात्‌ असत्य का प्रयोग करते हें तो वह समझो हमने वाणी सें 
हिंसा की है। यदि किसी की चोरी की हे तो हमने शरीर से हिंसा की है। यदि 
हमने नियम तोड़कर ब्रह्मचर्य के व्रत को नष्ट किया है तो हमें समझना चाहिए कि 
इन्द्रिय से हिंसा को हे और यदि हम अतिलोलुपता से धन आदि का अधिक संग्रह 
करते हैं, तो किसी के धन की हिंसा की हे इस विषय में व्यास भाष्य में स्पष्ट 
किया हे कि जेसे-ब्राह्मण आदि बहुत से व्रतों का पालन करेंगे, उनमें प्रमाद से 
को गयी हिंसा आदि का निदान प्रायश्चित आदि के द्वार किया जाता हे। यही 
अहिंसा का पालन हे। सत्य का अभिप्राय है जो जैसा विषय हे, वाणी ओर मन 


७३. यमनियमासनप्राणायामप्रत्याहारधारणाध्यान समाधयोऽष्टावङ्गानि। योग २/२९ 
७४. अहिंसा सत्यमस्तेयः्रह्मचर्यापरिग्रहा: यमा:। योग २/३० 
७५. व्रतानि बहूनि समादित्सते तथा तथा प्रमादकृतेभ्यो हिंसानिदानेभ्यो निवर्तमानः। 
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से जैसा देखा हे अनुमान किया है और सुना हे, वैसा ही दूसरे को कहने के लिए 
कहा जाये। वह न ठगा जाये, न उस विषय में भ्रान्ति की जाये, यही सत्य है। 
यदि कोई वाणी सब प्राणियों के उपकार के लिए न प्रवृत्त हों, दूसरे प्राणियों को 
नष्ट करने के लिए वाणी का प्रयोग किया जाता हें। वह सत्य नहीं होगा, वह पाप 
ही कहलायेगा। एसे पाप कर्म से कष्ट प्राप्त होता हे। इसलिए कहा हे कि अच्छी 
प्रकार परीक्षा करके सब प्राणियों के हित में सत्य बालना चाहिए। 

अस्तेयम्‌ का अर्थ हे विधि रहित दूसरे के धन अर्थात्‌ सम्पत्ति का हरण 
करना चोरी कहलाता हे। किसी भी प्रकार अर्थात्‌ मन, वचन ओर कर्म से किसी 
भी प्रकार के धन आदि का हरण न करना, अस्तेय कहलाता हैं। जननेन्द्रिय का 
संयम करना ब्रह्मचर्य कहलाता हे। जो कि मन, वचन, कर्म से अर्थात्‌ अष्ट मैथुन 
आदि को न करना ही ब्रह्मचर्य है। यह तत्त्व ज्ञान हो जाना कि यदि अधिक धन 
सम्पदा होगी तो उसका रक्षण करना, क्षय होने का भय होना, कोई भी हिंसा करके 
चोरी आदि कर सकता हे। इस प्रकार के दोष दर्शन से अधिक धन सम्पत्ति का 
संग्रह न करना अपरिग्रह कहलाता है। 

ये पांच प्रकार के यम सार्वभौम महाव्रत कहलाते हैं। इनमं जाति, देश काल 
और समय की परिसीमा नहीं है। जेसे कि मछली को छोड़कर किसी अन्य को 
हिंसा नहीं करूँगा। किसी भी तीर्थ पर हिंसा नहीं करूँगा। चतुदर्शी आदि पुण्य 
वाली तिथियों में हिंसा नहीं करूँगा ब्राह्मणदेव आदि की हिंसा नहीं करूँगा। 

इस प्रकार क्षत्रिय कह कि में युद्ध में हिंसा करूँगा, अन्यत्र हिंसा नहीं 
करूँगा। एक योगी को इन पांच प्रकार के यमों का जाति, देश काल और समय 
आदि से अनवच्छिन्न रूप में अहिंसा का परिपालन करना चाहिए। सब समस्त 
अवस्थाओं में अर्थात्‌ सब विषयों में व्यभिचार से रहित, ये यम सार्वभौम महात्रत 
कहलाते हैं। 

२. नियम : शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रणिधान, ये पाँच 
नियम कहलाते हे” व्यास मुनि ने स्पष्ट किया है कि शौच दो प्रकार है। मिट्टी 


७६. सत्यं व्यार्थे वाङ्गमनसे यथा दृष्टं यथाऽनुमिति यथा श्रुतं तथा वाङमनश्चेति। 
७७. शास्रपूर्वकं द्रव्याणां परतः स्वीकरणं तत्प्रेतिषेधऽस्तेयम्‌। (व्यास भाष्य) 

७८. ब्रह्मचर्य गुप्तेन्द्रिभ्यस्योपस्थस्य संयमः। 

७९, रक्षणक्षय संगहिंसादोपदर्शनादस्वीकरणम्‌, परिग्रह! 

८०. जातिदेशकाल समयानवच्छिनाः सार्वभौमा महाब्रतम्‌। याग २/३१ 

८९. शौच संतोष तपः स्वाध्यायेश्वर प्रणिधानानि नियमाः। योग २/३२ 
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४६४ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


आदि से, जल आदि से और जो शरीर आदि की शुद्धि की जाती हे वह बाह्य 
` प्रकार की शुद्धि कहलाती है। दूसरे प्रकार का शोच एवं शुद्धि चित्त के मल एवं 
अज्ञान को शुद्ध कर लेनी यह आभ्यान्तर शौच एवं शुद्धि कहलाता हे। संतोष का 
अर्थ हे कि प्राप्त साधनों के द्वारा धन आदि की प्राप्ति होना, उससे अधिक धन 
प्राप्त करने की इच्छा न करना संतोष कहलाता हे। तप का अर्थ हे कि नाना प्रकार 
के हुनद्रों को सहन करना तप कहलाता हे। इसमें भूख ओर प्यास को सहन करना, 
आसन में स्थिर होकर बैठना, बोलने की कितनी इच्छा क्यों न हो, काष्ठ मोन आदि 
में मोन ही बने रहना। जय ओर पराजय में समान रूप में रहना। कृच्छ चान्द्रायण 
आदि ब्रतों को धारण करना, तप कहलाता हे। इससे यह ध्वनित होता हे कि अग्नि 
आदि से शरीर को तपाना, किसी इन्द्रिय से पाप होने पर उस इन्द्रिय का नाश 
करना तप नहीं है। 


स्वाध्याय की व्याख्या करते हुए कहा है कि जो शास्त्र मोक्ष प्राप्ति में 
साधक बनते हैं। उनका अध्ययन करना प्रणव अर्थात्‌ ओ३म्‌ का जप करना और 
स्व अर्थात्‌ अपने आपका निरीक्षण करना स्वाध्याय कहलाता है। ईश्वर प्रणिधान 
का अर्थ हे कि अपने परम गुरु अर्थात्‌ ईश्वर में अपने सब क्रियाओं को अर्पण 


कर देना, ईश्वर प्रणिधान कहलाता हे। इसका यह अभिप्राय है कि जब साधक _ 


साधना करता है तो वह उत्तम कर्म करता हे, इससे अभिमान उत्पन्न न हो। इसलिए 
साधक अपनी सभी क्रियाओं को ईश्वर को समर्पित कर देता हे। 


जो मुक्ति रूपी अमृत को प्राप्त करना चाहते हैं वे दीर्घकाल तक ओउम्‌ 
के जप में लीन होकर दीर्घकालीन आसन में स्थिर हो जाते हैं। वे वितर्क जाल 
से रहित हो जाते हैं। अविद्या की निवृत्ति करने में समर्थ हो जाते हैं। ऐसे योगी 
ही नित्य रूप में तृप्त होकर अमृत अर्थात्‌ अपने आत्मा का साक्षात्कार करके वे 
सदा ही मुक्त रहते हे! 


जिस समय साधक योग की साधना करता हे, उस समय उसके सम्मुख 
अनक प्रकार के वितर्क अर्थात्‌ ऐसे व्यवधान जो उसे योग से भटका सकते हैं। 
एस विष्नों को तभी वश में किया जा सकता है, जब कि योगी उन वितर्को के 
प्रतिपक्ष कौ भावना को तीव्र करके योग आदि में सदेव अपने आपको व्यस्त रखता 
हुआ, याग को क्रियाओं में ही यह विचार करता हे कि यदि मैंने योग के मार्ग 
का न्यून छाड दिया, अन्य पाँच प्रकार के विषयों में रम गया तो मेरा ऐसा पतन 


८२. शय्यासनस्योऽथ पथि ब्रसन्‌ वा स्वस्थः परिक्षीण वितर्क जाल:। 
संसार बीजक्षयमीक्षमाण: स्यान्नित्यमुक्तोऽमृत भोग भागो॥। 
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क्रिया याग २६५ 


होगा कि इस संसार रूपी घोर अंगारो में ऐसा भस्मीभूत्‌ हो जाऊँगा कि मेरा सर्वस्व 
नष्ट हो जायेगा। में जिस योग रूपी अमृत का पान करने लगा हूँ यदि उसके स्थान 
पर विषयों का भोग करूँगा तो वे विषय के भोग विष रूप में परिणत होकर मुझे 
अनेक प्रकार के दुःखों में ढकेल देंगे। यह विषयों का मार्ग ऐसे तीव्र ज्वर के 
सदृश होगा, जिसके कष्ट से इतना दुःखी होना पड़ंगा कि आत्महत्या आदि का 
विचार मन में आने लगेगा। यह योग का धर्म सभी प्राणियों को अभय प्रदान करने 
के लिए हे। में इसको छोड़कर यदि पुन: संसार सागर में डुबकी लगाऊंगा, तो मेरी 
स्थिति कुत्ते जेसे हो जायेगी। जैसे कि कुत्ता उल्टी करके स्वयं उसी को खा जाता 


| 


वास्तव में योग को सिद्धि के लिए अनेक जन्म तक साधना करनी पड़ 
सकती है। इस संसार में अनेक आकर्षण उपस्थित हैं, नाना प्रकार के विषय भोग 
पुन:-पुन: साधक को आकर्षित करते रहते हैं। विषयों के भोग के प्रति जब तक 
अत्याधिक विरक्तता नहीं होगी, अर्थात्‌ प्रतिपक्ष भावना नहीं होगी तब तक निरन्तर 
योग साधना करना अत्यधिक कठिन है।_ 


विर्तक आदि के स्वरूप को बतलाते हुए सूत्रकार ने स्पष्ट किया हे कि ये 
हिंसा आदि जो पाप-कर्म हैं। वे स्वयं किये हुए, दूसरे से कराये हुए तथा उनका 
अनुमोदन किया हुआ, ऐसा कराने में लोभ, क्रोध और मोह कारण होते हैं ये हिंसा 
आदि मृदु अर्थात्‌ मन्दगति मध्य अर्थात्‌ मध्यम गति, और अधिमात्र अर्थात्‌ तीव्रगति 
वाले अज्ञान से किये हुए कर्म अनंत दुःखों को देने बाले हैं।.इन सभी वितर्को के 
विरुद्ध योग साधक भावना को अतितीत्र अवस्था में यह समझ करके इन दुःखों 
के सागर में यदि डूब गया तो कभी भी सुख के साधन प्राप्त नहीं होंगे, इत्यादि 
प्रकार की प्रतिपक्ष भावना को बढ़ाना योगी के लिए सर्वथा उपयोगी ह 

व्यास ने स्पष्ट किया है कि हिंसा के निम्तलिखित रूप हो सकते हैं। वह 
प्रथमत: तीन प्रकार की है कृत स्वयं की हुई, कारित, अर्थात्‌ दूसरे के द्वारा करायी 
गयी और अनुमोदिता अर्थात्‌ हिंसा का अनुमोदन करना। इसके पुनः एक-एक के 
तीन भेद हैं। जैसे लोभ से अर्थात्‌ इससे मांस प्राप्त होगा आर चमड़ा प्राप्त हागा। 
क्रोध से इसने मेरी हानि की है। इसी प्रकार मोह से अर्थात्‌ ऐसा करने से मुझे धर्म 


५ रर 


प्राप्त होगा। इस प्रकार यह लोभ, क्रोध और मोह तीन प्रकार का हुआ। अब तक 


८३. वितर्क बाधने प्रतिपक्षभावनम्‌। योग २३३ .. 
८४. वितर्का हिंसाऽऽदयः' कृतकारितानुमोदिता लोभक्राध माह पूवका मृदुमध्याधिमात्रा 
दु:खाज्ञानानन्त फला इति प्रतिपक्ष भावनम्‌। याग २/३४ 
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भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 
ड भारतीय दर्शनश इतिह 


यह नव प्रकार की हिंसा हुई है। पुनः एक-एक के तीन भद कह गय ह-मन्द 
गति से, मध्य गति से, और तीव्रगति सं। इस प्रकार हिंसा के सत्ताइस भद हा जात 
हैं। इन सत्ताइस के पुनः तीन-तीन भेद हैं। मन्द-मन्द, मध्य-मन्द आर तद्र मन्द। 
इसी प्रकार मन्द-मध्य, मध्य-मध्य आर तीब्र मध्य। इसके पश्चात्‌ मन्द्‌ तीव्र 
मध्य-तीव्र और तीव्र-तीव्र। ये इक्यासी प्रकार को हिंसा हाती ह। इसी का नियम 
आदि में भी विकल्प रूप में कहा जा सकता हे। संसार म॑ असख्य प्राणा ह, अत 
असंख्य प्रकार के ये वितर्क हो जाते हैं। इन सब वितर्का के विपरीत प्रतिपक्ष 
भावना को जागृत करना उसको बढ़ाना, प्रतिपक्ष भावना कहलाती लाती ह! इसकी 
प्रतिपक्ष भावना का विस्तार इस प्रकार हे 

इन यमों में अहिंसा की सिद्धि हो जाने पर उसके समीप में आने वाले सभी 
प्राणी शत्रुता के भाव को छोड़ देते हैं। इस विषय में अनेक अहिंसा सिद्ध योगियों 
के उदाहरण भी प्रसिद्ध हें जहाँ ये कहा जाता हे कि गा ओर शर एक घाट पर 
ही जल पीते हें। इसी प्रकार शेर ओर बकरी एक ही स्थान पर शयन करत हे 
यह सिद्धि वस्तुतः तब होती है, जब योगी की अहिंसा में अर्थात्‌ मन, वचन, कर्म 
से अहिंसा के भाव स्थैर्य को प्राप्त हो जाते हे 

सत्य की प्रतिष्ठा हो जाने पर अर्थात्‌ जब योगी सत्य के स्वरूप को साक्षात्‌ 
रूप में अवलोकित कर लेता है। उस समय योगी जो कुछ कहता है करता है, वैसा 
ही हो जाता है। यदि वह किसी को आशीर्वाद देता है कि धार्मिक हो जाओ तो 
व्यक्ति धार्मिक हो जाता है। यदि वह कहता है कि स्वर्ग को प्राप्त करो तो उसे 
स्वर्ग प्राप्त हो जाता ह। उसको वाणी अमोघ वाणी हो जाती हे उसके कहे हुए 
वचन का विधान नहीं होता हे। 

जब योगी अस्तेय की सिद्धि कर लेता है उस समय सब दिशाओं से तथा 
सब स्थानों से रत्न उपस्थित हो जाते हैं। मन, वचन, कर्म से चौर्य का भाव पूर्ण 
रूप से त्यागने पर योगी को यह सिद्धि हो जाती हे!” 

योगी जिस समय ब्रह्मचर्य को सिद्ध कर लेता है, उस समय वह अत्यधिक 
तजस्वी एवं शक्तिशाली हो जाता है। उसके अन्दर जो अणिमादि सिद्धियाँ हो जाती 


ह, उस वह तारागण आदि नक्षत्रों में भी गमन कर सकता हे। अपने शिष्यों में 
अपनी शक्ति को प्रदान भी कर सकता हे! 


>> Fh SEL Pe 
८५. ते खल्वमी वितर्का दुःखाज्ञानानन्तफला इति प्रतिपक्ष भावनम्‌। (व्यास भाष्य) 
८६. अहिंसा प्रतिष्ठायां तत्सन्निधौ वेरत्यागः। योग २/३५ 


८७. सत्यप्रतिष्ठायां क्रियाफलाश्रयत्वम्‌। योग २/३६ 
८८. अस्तयप्रतिष्ठायां सर्वरत्नोपस्थानम्‌।। योग २/३७ 
८९. ब्रह्मचर्य प्रतिष्ठायां वीर्यलाभः। योग २/३८ 
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जिस समय योगी को अपरिग्रह में स्थिरता उत्पन्न हो जाती है अर्थात्‌ 
अपरिग्रह को सिद्धि हो जाती ह उस समय योगी को अपने पूर्व जन्म एवं अन्य 
के भी पूर्व जन्मों का ज्ञान हो जाता है। अपने अगले जन्म का भी उसको ज्ञान 
हो जाता है। 

इन पांचों यमों को सिद्धि से चित्त पूर्ण रूप से निर्मल हो जाता है। उस योगी 
के चेहरे पर ब्रह्मवर्चस प्रतीत होने लगता है, वह अपने स्वरूप का साक्षात्कार कर 
लेता है। 

जिस प्रकार यमों को सिद्ध करने पर कई प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती 
हैं उसी प्रकार नियमों को भी सिद्ध करने पर योगियों को अनेक प्रकार की सिद्धि 
हो जाती हैं। जैसे कि शौच की सिद्धि होने पर अपने शरीर के गुप्त अंगों की शुद्धि 
योगी करता है, तो उन शरीर के शुद्ध करने पर उन अंगों के प्रति दोष दृष्टि उत्पन्न 
हो जाती हैं। यह उसे तत्त्व ज्ञान हो जाता है कि हमारा शरीर अंदर से कितना 
अशुद्ध है। कई बार शरीर को शुद्ध करने पर भी प्रक्षालन आदि के द्वारा शरीर को 
शुद्ध करने से शरीर की शुद्धि नहीं हो पाती हे। इसलिए दूसरे के शरीर से सन्सर्ग 
करने की जो इच्छा होती हे, वह संसर्ग की इच्छा योगी की नहीं होती है। जब वहः 
देखता हे कि मेरा शरीर मल-मूत्र आदि से भरा हुआ है। तो दूसरे का शरीर भी 
इसी प्रकार मल-मूत्र आदि से भरा हुआ होगा। इसलिए उसका संवेगो के कारण 


स्त्री आदि के रूपों के प्रति जो आकर्षण होता हे, वह उसका समाप्त हो जाता 


है। यह तभी होता है जब योगी शोच की सिद्धि प्राप्त कर लेता हे! 

जिस समय योगी सत्व की पूर्ण रूप से शुद्धि प्राप्त कर लेता है। उस समय 
वह सौमनस्यता की सिद्धि प्राप्त कर लेता है। उसमें आत्मदर्शन को योग्यता आ 
जाती है। उसे यह सब शौच की सिद्धि में स्थैर्य प्राप्त करने से यह सब कुछ प्राप्त 
हो जाता है। ` 

संतोष की सिद्धि हो जाने पर अनुत्तम सुख लाभ प्राप्त होता है। जिस समय 
योगी साधना करता है। तृष्णा को अभ्यास से क्षीण अर्थात्‌ समाप्त कर देता है इस 
तरह शनै:-शने: अभ्यास के द्वारा विषयों के प्रति पूर्ण रूप से विरक्ति प्राप्त कर 
लेता है। उस समय वह निर्विषय होकर ऐसे सुख को प्राप्त करता है जिससे उत्तम 
और कोई सुख नहीं हो सकता है।_ 
९०. अपरिग्रहस्थैर्ये जन्मकथन्तासम्बोधः। योग २/३९ 
९१. शौचात्‌ स्वाङ्गजुगुप्सा. परैरसंसर्गः। योग २/४० 
९२. सत्त्व शुद्धि सौमनस्यैकाग्ये्द्रिय जयात्मदर्शनंोग्यत्वानि च] योग २/४१ 
९३. संतोषाद्नुत्तम सुखलाभः। योग २/४२ 
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तृष्णा के क्षय होने पर जो सुख प्राप्त होता हे। वह ऐसा अद्भुत सुख होता 
है जो षोडश काल में भी नहीं होता हे। लोकिक सुख जो लोक में होता हे ओर 
जो दिव्य महान सुख है वह संतोष सुख ही हे. 

तप की सिद्धि से शरीर इन्द्रियों की जो अशुद्ध है अर्थात्‌ मल विक्षेप और 
आवरण आदि चित्त को आच्छादित किये रहते हैं। वे शनै:-शने: दूर हो जाते हैं। 
जैसा कि योग भाष्य में ही कहा है कि 'अनादि क्लेश वासना विचित्रा 
प्रत्युपस्थिताः विषयजालाः तपसः सम्भेद्ययते।' अर्थात्‌ अनादि काल से जो 
क्लेशों की वासना विचित्र रूप में एक बहुत बड़े विषय जाल के रूप में विद्यमान 
है उनको तप के द्वारा ही दूर अर्थात्‌ नष्ट किया जा सकता है। जब मल एवं 
आवरण आदि नष्ट हो जाते हैं, उनके दूर होने से काय आदि अर्थात्‌ अणिमादि 
सिद्धि प्राप्त हो जाती है। इसके पश्चात्‌ इन्द्रिय सिद्धि अर्थात्‌ दूर से श्रवण और 
दर्शन आदि होने लगते हैं। * 

स्वाध्याय की सिद्धि होने से सिद्ध एवं ऋषियों के दर्शन हो जाते हैं। 
स्वाध्याय का अर्थ यही है कि जब योगी आध्यात्मिक ग्रन्थों का प्रारम्भ कर देता 
है। अपने अध्ययन के विषय में मनु ने कहा है कि हम यह मनन करें कि प्रात: 
काल से लेकर सायंकाल तक, इसी प्रकार सायंकाल से प्रातःकाल तक, जो कर्म 
किये हैं, वे पशु के समान हैं या मनुष्यों के समान हैं। ( किन्नमेपशुभिस्तुल्यं 
किन्नु मे मनुजैरिव ) इसलिए कहा है कि स्वाध्याय की सिद्धि होने पर आत्मा 
शुद्ध हो जाता है। और उसे इष्ट देवता आदि के दर्शन हो जाते हैं। 

ईश्वर प्रणिधान के सिद्ध हो जाने पर समाधि की सिद्धि प्राप्त हो जाती है। 
सभी प्रकार के कर्म ईश्वर में अर्पित करना प्रणिधान कहलाता है। जो अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय आदि की सिद्धि प्राप्त की हे। इसी प्रकार शौच संतोषादि से सिद्धियाँ 


प्राप्त हुई हैं। उन सभी प्रकार के ऐश्वर्यों को ईश्वर में ही समर्पित करना ईश्वर 
प्रणिधान कहलाता है। 


३. आसन : स्थिरता पूर्वक तथा सुख पूर्वक बैठने को स्थिति को आसन 
कहते हैं। योग साधन में आसन का बहुत बड़ा महत्व है, आसन के सिद्ध होने 


९४. यच्च काम सुखं लोके यच्चदिव्यं महत्‌ सुखम्‌। तृष्णाक्षयसुखस्थर्यते नार्हतः 
षोडशी कलाम्‌। 

९५. कारेन्द्रियसिद्धिर शुद्धि क्षयात्तपसः।। योग २/४३ 

९६. स्वाध्यायायादिष्ट देवता सम्प्रयोग:॥ योग २/४४ 

९७. समाधिसिद्धिरीश्वर प्रणिधानात्‌। योग २/४५ 
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पर याग क अन्दर श्रद्धा पूर्वक चित्त समाहित स्थिति की ओर बढने लगता 
व्यासमुनि ने अपने भाष्य में कुछ आसनों का वर्णन किया है। जो इस प्रकार 
ह-पद्यमासन, वारासन, भद्रासन, स्वस्तिकासन, दण्ड, सोपाश्रय, पर्यक, क्रौचनिषदन 
हस्तिनिषदन, उष्ट निषदन, समस्थान और स्थिर सुख आसन। 


इस प्रकार अनक आसनां का विधान प्राप्त होता है। कुछ योग के आचायों 
ने चारासी आसन भी माने हैं। इस वर्तमान युग में योग का प्रचलन पर्याप्त मात्रा 
में हो रहा हे। आधुनिक योग के प्रशिक्षकों में कुछ नये आसन भी माने हैं। उन्होने 
अन्य कई आसनों के अपने ही नाम रखे हुए हैं। पतञ्जलि ने तो आसनों की 
सामान्य परिभाषा को हे, ओर कहा है कि जिसमें दीर्घकाल तक स्थिरता पूर्वक 
ओर सुख पूर्वक बेठने को सिद्धि हो जाये, वह आसन कहलाता हे। 


जिस समय प्रयत्न करने को आवश्यकता न हो, बहुत समय तक सहज 
भाव से बैठने की सिद्धि हो जाये, ऐसे आसन के सिद्ध हो जाने पर अनेक 
सिद्धियों की प्राप्ति हो जाती है। चित्त भी एकाग्र हो जाता है। 

आसन के सिद्ध हो जाने पर शीत ओर उष्णता आदि दृन््ध हैं, वे आसन के 
सिद्ध _हो जाने पर नहीं रहते हें। अर्थात्‌ योगी को गर्मी ओर सर्दी का प्रकोप नहीं 
होतां हे। 


४. प्राणायाम: आसन के सिद्ध हो जाने पर श्वास ओर प्रश्‍वास की गति 
का उच्छेदन हो जाने पर प्राणायाम कहलाता हे। इसका अभिप्राय यह है कि जब 
श्वास और प्रश्‍वास की सामान्य गति को रोककर श्वास को दीर्ध काल तक अर्थात्‌ 
लम्बा करके बाहर छोड़ा जाये। वहाँ यथाशक्ति रोका भी जाये। इसी प्रकार अन्दर 
प्राण को लम्बा करके लिया जाये और अन्दर यथा शक्ति रोका जाय, उसे 
प्राणायाम कहते हैं। 


व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि-आसन के जीत लेने पर बाहर वायु 
को आचमन की भाँति प्राणवायु को अन्दर लेना श्वास कहलाता हे। इसी प्रकार 
प्राणवायु को बाहर लम्बा करके निकालना प्रश्‍वास कहलाता हे। इसी प्रकार इन 
दोनों की सामान्य गति का उच्छेद कर देना अर्थात्‌ लम्बा करके श्वास को अन्दर 


९ १०१ 
लेना, तथा इसी प्रकार बाहर निकालना प्राणायाम कहलाता ह। प्राणायाम की 


९८. स्थिरसुखमासनम्‌।। योग २/४६ 


९९. प्रयत्न शैथिल्यानन्तसमापत्तिभ्याम्‌।। योग २/४७ 
१००. ततो द्वन्द्वानभिधातः। योग २/४८ 
१०१. तस्मिन्‌ सति श्वास प्रश्वासयोर्गति विच्छदः प्राणायामः।। याग २/४९ 
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3६6 भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


संख्या बतलाते हुए कहा है कि बाह्य, अभ्यान्तर, और स्तम्भ वृत्ति नामक तीन 
प्रकार के प्राणायाम हैं। इनको देश कौ दृष्टि से, काल की दृष्टि से और संख्या की 
दृष्टि से, दीर्घ एवं सूक्ष्म रूप करना चाहिए। इन तीन प्रकार के प्राणायामों का 
विवेचन करने से पहले यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि आजकल प्राणायाम के 
कुछ नये नाम रख लिये गये हैं। जैसे वाह्य प्राणायाम का अर्थ है-प्राण को बाहर 
रोक देना। इसमें लम्बा करके जब प्राण को बाहर निकाला जाता है, तब इस 
प्रक्रिया का नाम रेचक है। न कि प्राणायाम का नाम रेचक है। यहाँ प्रथम प्राणायाम 
को बाह्य प्राणायाम कहते हैं। जिसमें वायु को लम्बा करके वही बाहर ही रोका 


जाता है वह बाह्य प्राणायाम कहलाता हे। 


इसी प्रकार आभ्यान्तर प्राणायाम वह कहलाता है जिसमें प्राण को धीरे-धीरे 
अन्दर लम्बा करके अन्दर रोका जाये। वहाँ अन्दर प्राणायाम के रोकने पर 
योगाभ्यासी का पेट थोडा सा फूल जाता है। अर्थात्‌ उसकी आकृति कुम्भ (घडा) 
जैसी हो जाती हे। इस आभ्यान्तर प्राणायाम में दो प्रक्रियाएँ पूर्ण करनी होती हैं 
प्रथम प्रक्रिया लम्बी करके प्राण को अन्दर लेने का नाम पूरक है। न कि पूरक 
प्राणायाम का नाम है। आभ्यन्तर प्राणायाम की दूसरी प्रक्रिया जब पूरी होती हे। 
जब प्राण अन्दर रुक जाता हे तो उस समय पेट की आकृति कुम्भ जैसी हो जाती 
है। प्राणायाम का नाम आभ्यान्तर प्राणायाम ही है। 

तृतीय स्तम्भ वृत्ति प्राणायाम में प्राण को जहाँ का तहाँ रोक देने के पूर्ण 
प्रयास को स्तम्भ वृत्ति प्राणायाम कहते हैं। प्रथम और द्वितीय प्राणायाम में श्‍वास 
को प्रयत्नपूर्वक बाहर रोकना ओर अन्दर रोकने का अभ्यास करना हे। परन्तु इस 
तृतीय स्तम्भ वृत्ति प्राणायाम में प्राण पर ऐसे ही अधिकार किया जाता हे। जैसे कि 
जलते हुए अंगारे पर जब जल छिड्क दिया जाता हे या गर्म तवे पर भी जब जल 
छिड़का जाता ह, वह जल संकुचित होकर जहाँ का तहाँ भाप बनकर उड़ जाता 
है उसी प्रकार प्राण भी एक दम जहाँ का तहाँ रोक दिया जाता है। उपर्युक्त दोनों 
प्रकार के प्राणायाम स्तम्भवृत्ति में हो जाते हैं अर्थात्‌ जहाँ के तहाँ रुक जाते हैं इसी 
को स्तम्भ वृत्ति प्राणायाम कहते हें 


इन तीनों प्रकार के प्राणायामों को देश काल और संख्या की दृष्टि से बढ़ाने 
का प्रयास करना चाहिए। देश की दृष्टि का अभिप्राय है कि जो प्राण हम बाहर 


१०२. वाह्याभ्यान्तरस्तम्भ वृत्ति देश काल संख्याभिः परिदृष्टो दीर्घ सूक्ष्मः। योग २/५० 


१०३. यत्र प्रश्वासपूर्वको गत्यभावः स वाह्यः यत्र श्वासपूर्वको गत्यभावः स आभ्यान्तरः। 
व्यास भाष्य 
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क्रिया योग ४७१ 
लेते हैं। वह हमारे नाक से कितनी दूर तक अर्थात्‌ देश तक जाता है, इसका 
निरीक्षण करके उसको अभ्यास के द्वार अधिक से अधिक बढ़ाने का प्रयास करना 
इसी को देश को दृष्टि से बढ़ाना कहते हैं। काल की दृष्टि से बढ़ाने का अभिप्राय 
यह है कि जो प्राण हमने रेचक रूप में अन्दर खींचा और अन्दर रोका अन्दर रोकने 
और खींचने के काल को दीर्घ अर्थात्‌ लम्बा करने को काल की दृष्टि से दीर्घ 
करना कहा जाता हे। इसका अभिप्राय यह हे कि कल्पना कीजिए प्रथम दिन दस 
सेकेण्ड प्राण को अन्दर रोका और पांच सेकेण्ड बाहर रोका। इसके अनन्तर 
अभ्यास करते हुए इन तीनों प्रणायामों की स्थिति में काल को बढ़ाना यही काल 
की दृष्टि से प्राणायाम को दीर्घ करना कहलाता है। 


संख्या की दृष्टि का अभिप्राय यह हैं कि कल्पना कीजिए साधक ने प्रथम 
दिवस तीन बार प्राणायाम किया। उसको धीरे-धीरे -बढाना अर्थात्‌ शनेः-शनैः 
अभ्यास के द्वारा प्राणायाम की संख्या को शक्ति के अनुसार बढाने का प्रयास 
करना चाहिए। इस प्राणायाम को संख्या को इक्कीस संख्या तक अभ्यास द्वारा 
बढाया जा सकता है, परन्तु अधिक संख्या बढ़ाते हुए भोजन ओर ब्रह्मचर्य आदि 
की स्थिति अर्थात्‌ शारीरिक शक्ति कौ क्षमता को सावधानीपूर्वक देख लेना 
आवश्यक: है। ˆ 


इन तीनों प्रकार के प्रणायामों में प्रथम उदात्त, द्वितीय उदात्त, इसी प्रकार 
तृतीय मृदु, मध्य तीव्र गति से करते हुए उस प्राण को दीर्घ एवं सूक्ष्म करते हुए 
प्राणायाम के द्वारा प्राण पर विजय प्राप्त कर लेना चाहिए! 


चतुर्थ प्राणायाम का लक्षण करते हुए कहा हे कि यह बाह्य एवं आभ्यान्तर 


विषय की अपेक्षा से करना अपेक्षित है। इसका अभिप्राय यह हे कि जब प्रथम ` 


तीनों प्रकार के प्राणायाम सिद्ध हो जाते हैं, तभी यही चतुर्थ प्राणायाम किया जा 
सकता है। इसमें जिधर प्राण गति कर रहा हो उससे विपरीत प्राण को अवरुद्ध 
करना, अर्थात्‌ जैसे-यदि प्राण बाहर जा रहा हो, तो उसे अन्दर रोकना तथा वह 
अन्दर आ रहा हो, तो उसे बाहर रोकना। यह चतुर्थ प्राणायाम कहलाता हैं। ' इसमें 
भी देश काल और संख्यापूर्वक करना चाहिए। जैसे कि देश काल और संख्या की 
व्याख्या की जा चुकी हैं। 


१०४. स्तम्भवृत्तिर्यत्रोभयाभावः सकृत््रयलाद्‌ भवति तथा तप्ते न्यस्तमुपले जलं सर्वतः 
संकोचमापद्यते। oe . 

१०५. देशेन परिदृष्टाः इयानस्य विषयों देश इति, काले न परिदृष्टा: क्षणानाभियत्ता- 
ऽवधारणेना।। (व्यास भाष्य) 
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ख भारतीय दर्शनशास्र का इतिहास 


प्राणायाम के सिद्ध होने पर जो आवरण बुद्धि के सत्व पर व्याप्त रहता हे 
वह प्राणायाम के सिद्ध होने पर दूर हो जाता है। जो पुरुष की शक्तियाँ तम से 
आच्छादित हैं उन शक्तियों का प्रादुर्भाव हो जाता है। प्राणायाम पर विजय प्राप्त 
कर लेने पर संसार का मोह दुर्बल हो जाता हें। इसलिए व्यास ने स्पष्ट किया हे 
कि प्राणायाम से बड़ा कोई तप नहीं हें। उससे मल, विक्षेप और आवरण की 
विशुद्धि हो जाती है और ज्ञान की दीप्ति अत्यधिक बढ़ जाती हें। ' 

प्राणायाम के विषय में अन्यत्र कहा है कि ध्यानी पुरुषों के धातुओं का मल 
भस्म हो जाता है। इसी प्रकार इन्द्रियों के दोष भी प्राणायाम करने से दूर हो जाते 
हें | १०८ 


प्राणायाम जहाँ शरीर इन्द्रियाँ और मन के दोषों को दूर करता हे वहीं पर' 


जो पांचों प्रकार के प्राण माने जाते हें-प्राण, अपान, व्यान, उदान और समान। इन 
सभी प्राणों पर योगी का पूर्ण रूपेण अधिकार हो जाता हे। परन्तु भावुकतावश 
प्राणायाम को बहुत अधिक मात्रा में नहीं करना चाहिए। प्राणायाम करने से ध्यान 
को शक्ति बढ़ती है। शरीर में तेजस्विता एवं कांति भी आती है। परन्तु प्राणायाम 
को करना ऐसा ही समझना चाहिए जैसे कि सर्प के साथ खेलना अत्यधिक कठिन 
कार्य हे, हमेशा यह भय रहता है कि वह अवसर मिलते ही काट लेगा। इसी प्रकार 
प्राणायाम को भी अत्यधिक सावधानीपूर्वक करना चाहिए। 

आधुनिक योग में प्राणायाम के अन्य कई स्वकल्ति भेद भी किये गये हैं। 
हठ योग प्रदीपिका आदि ग्रन्थों में भस्रिका आदि अन्य कई प्राणायाम कहे गये हैं। 
समस्त प्राणायामों का यही उद्देश्य है कि शरीर और इन्द्रियों के मल दूर करना 
इससे चित्त को सुप्त शक्तियाँ जागृत हो जाती हैं ध्यान में चित्त स्थिर होने लगता 
हे। 

प्राणायाम के अभ्यास से धारणा की शक्ति बढ़ जाने से मन एकाग्रता को 
प्राप्त कर लेता है। ' जिस समय साधक इन्द्रियों के विषयों को बाहर जाने से 


NN x ° 
चित्त को रोकता है। वह प्रत्याहार कहलाता है।'' इसका अभिप्राय यह है कि रूप, 
आड 2 7 य अकब 


९०६. बाह्याभ्यान्तर विषयाक्षेपी चतुर्थः।। योग २/५१ 
१०७. ततः क्षीयते प्रकाशावरणम्‌।। योग २/५२ 


१०८. ज्य प्रकाशावरणं कर्म संसारनिवन्धनं प्राणायामाभ्यासादु दुर्बलं भवति।। (व्यास 


१०९. दह्यन्तं ध्यायमानानां धातूनां 
निग्रहाद्‌।। 
११०. धारणासु च योग्यता मनसः॥ योग २/५३ 


| हि यथा मलम्‌ तथेन्द्रियाणां दह्यन्ते दोषा: प्राणस्य 
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योग 
क्रिया याग श्र 


रस, गंध, स्पर्श और शब्द ये पांच विषय हैं। जब योग की साधना की जाती है। 
उस समय शनै:-शनै: अभ्यास के द्वारा जब ये पांचों विषय चित्त के सम्मुख आते 
हैं, उस समय वह चित्त उन विषयों का भोग नहीं करता हे। अर्थात्‌ बाहर के 
विषयों के प्रति उदासीन होकर, चित्त का बाहर के विषयों का उपभोग न करना, 
बल्कि इन्द्रियाँ चित्त के अनुरूप स्वरूपाकार होकर, अपनी अन्दर को शक्तियों को 
बढ़ाती हैं। बाह्य विषयों के प्रति उनका आकर्षण समाप्त हो जाता है। यही प्रत्याहार 
कहलाता हे। 


व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि चक्षु, घ्राण, श्रोत्र, त्वक ओर जिह्वा इन 
पांच इन्द्रियों के रूप, गन्ध, शब्द, स्पर्श और रस। ये पाँच विषय होते हैं। जब 
साधक यम नियमों का परिपालन करता हुआ। आसन और प्राणायाम को सिद्ध कर 
लेता है, उस समय इन्द्रियाँ अपने-अपने विषयों के प्रति विरक्त हो जाती हैं। 
इन्द्रिय के सम्मुख विषय के आने पर भी इन्द्रिय उस विषय का उपभोग नहीं 
करती है चित्त की अवस्था एकाग्र और निरुद्ध होने पर इन्द्रिया अन्तर्मुखी हो जाती 
हैं। इसी को इन्द्रिय जय भी कहा जाता है। यहाँ दृष्टान्त देते हुए स्पष्ट किया है कि 
जैसे मधुमक्खियों की रानी जिधर दौड़ती है उधर ही अन्य मधुमक्खियाँ भी दौड़ती 
हैं। बह जहाँ बैठ जाती है या प्रवेश कर जाती है वहीं पर सभी मधुमक्खियाँ बैठ 
जाती हैं। इसी प्रकार चित्त के निरोध होने पर इनद्रयाँ भी निरुद्ध अवस्था को प्राप्त 
कर लेती हैं। इसी को प्रत्याहार कहते हैं। 

प्रत्याहार की सिद्धि के पश्चात्‌ इन्द्रियों की विषयों के प्रति आकर्षण को 
अभिलाषा पूर्णतया वश में हो जाती है। जिस समय साधक साधना में इन्द्रियों को 
बाह्य विषयों की ओर से हटाकर अन्तर्मुखी बनाने का प्रयास करता है। उस समय 
उसे इनिद्रयों को रोकने के लिए बार-बार प्रयास करना पडता हे। अनेक बार 
विषयों के प्रति विरक्त होता है कुछ दिन के पश्चात्‌ पुनः विषयों में आशक्त हो 
जाता हे। इस प्रकार साधक विषयों में परिचक्र लगाता हुआ मानसिक रूप में 
उत्थान ओर पतन को प्राप्त होता रहता है। यदि कुछ विषयों पर विजय भी प्राप्त 
कर लेता है तों भी उन विषयों को भोगने की इच्छा बनी रहती है। योग दर्शन में 
इन्द्रियों को बाह्य विषयों से रोकने का एक क्रम निश्‍चित किया है। जैसा कि 
उपनिषदों में कहा है कि- श्रवण, मनन, निदिध्यासन और साक्षात्कार जब गुरु से 


~ 


शिष्य आदेश का श्रवण करता है, शुभ संस्कारों के प्रभाव से वह योग का मार्ग 


१११. स्वविषया सम्प्रयोगे चित्तस्य स्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः प्रत्याहारः।। 
योग २/५४ 
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चुन लेता है। जब वह इस मार्ग को चुनता हैं तो इस अवस्था का नाम मनन हुआ। 
इसके अनन्तर योग के मार्ग में निरन्तर श्रद्धापूर्वक साधना करता रहता है। इस 
अवस्था को निदिध्यासन कहते हैं। निदिध्यासन की इस अवस्था में चार प्रकार के 
पड़ाव हैं जिसे सांख्य दर्शन ने वैराग्य नाम दिया है। . 


प्रथम यतमान संज्ञानाम का वैराग्य। दूसरा व्यतिरेक संज्ञा नाम का वैराग्य 
तीसरा एकेन्द्रिय संज्ञा नाम का वैराग्य। एकेन्द्रिय संज्ञा का अर्थ है कि इन्द्रियों से 
तो विषयों का उपभोग नहीं करता। परन्तु मन में विषयों के भोगने के संस्कार बने 
रहते हैं। चौथी अवस्था का नाम है वशीकार संज्ञा नाम का वैराग्य। इसका यह अर्थ 
है कि मन में भी विषयों के भोगने के संस्कार उत्पन्न न होवें। अर्थात्‌ इन्द्रियों का 
विषयों के प्रति आकर्षण ही उत्पन्न न होना। चित्त सहजभाव रूप को प्राप्त होकर 
उसको विषयों की ओर से उन्मुख करने करने का प्रयास करने को आवश्यकता 
नहीं रहती। यह वह प्रत्याहार की अवस्था है जिसमें साधक पूर्णरूपेण इन्द्रियों पर 
विजय प्राप्त कर लेता है। इसमें चित्त की एकाग्रावस्था भी फलीभूत्‌ हो जाती है। 
यही इन्द्रियों की परमवस्यता कहलाती है। 


ee .....__ 


११२. मधुकरशजं मक्षिका उत्पतन्तमनुत्पतन्ति, निविशभानमनु निविशन्ते, तथेन्द्रियाणि 
चित्तनिरोधे।। 


११३. ततः परमा वश्यतेन्द्रियाणाम्‌॥ योग २/५५ 
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योग की विभूतियाँ 


योग के पाँच अंगों को बहिरंग माना जाता है। जिसमें यम नियम, आसन, 
प्राणायाम और प्रत्याहार आते हें। धारणा, ध्यान और समाधि को योग के अन्तरङ्ग 
के रूप में कहा जाता है। इसमें एक देश में चित्त को अवस्थित करना ही धारणा 
है।' व्यास ने भाष्य करते हुए स्पष्ट किया है कि नाभि चक्र में हृदयकमल में, मूर्ध्नि 
अर्थात्‌ मस्तिष्क में, नासिका के अग्र भाग में और अन्य किसी शरीर के स्थान 
बिशेष में चित्त को एकाग्र करने के लिए बांधना ही धारणा है। वस्तुतः धारणा 
चित्त को एकाग्र करने की सर्वप्रथम अवस्था है। 


वार्तिकाकार ने स्पष्ट किया है कि चित्त को नाभि मस्तिष्क आदि स्थानों पर 
स्थित करना अर्थात्‌ ठहराना, अन्य चित्त वृत्ति को न आने देना धारणा को उत्तम 
विधि हे। केवल साध्या में ही अभ्यासं के द्वारा चित्त एकाग्रावस्था को प्राप्त हा 
जाये, यही धारणा कहलाती है। 


उस धारणा की स्थिति में एक ही आलम्बन का एक तान्ता अर्थात्‌-निरन्तरता 
की स्थिति को ध्यान कहते हैं। इस अवस्था में जो चित्त एक स्थान में बंध गया 
था, वह वहीं का वहीं निरन्तर रूप में बधाँ रहे, तथा उस एकाग्रता में प्रखरता 
उत्पन्न हो, यही ध्यान हे। चित्त में अन्य वृत्तियों का अवरुद्ध हो जाना तथा प्रकाश 
आदि की सिद्धि उस अवस्था में हो जाती है। 


जिस ध्यान की अवस्था में निरन्तर रूप में साध्य का ही बोध रहे, केवल 
उस वस्तु के स्वरूप में शून्य की तरह ध्यान केन्द्रित हो जाये, उसके स्वरूप के 


१. देशबन्धश्चित्तस्य धारणा। यो०सू२ ३/१ 

२. हृत्पुण्डरीके नाभ्यां वा मूध्ति पर्वतमस्तके। एवमादिद्रदेशेषु धारणा चित्तबन्धनम्‌।। 
यो० वार्तिक 

३. तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम्‌ यो०सू० ३/२ 
तदेवार्थमात्रनि्भासं स्वरूप शून्यमिव समाधिः॥ या०सू० ३/३ 
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अतिरिक्त किसी अन्य वृत्ति में चित्त का न जाना ही समाधि हे। समाधि का 
शाब्दिक अर्थ है सम अर्थात्‌ सम्यक्‌ प्रकार से, आङ अर्थीत्‌ चारों ओर से धी 
अर्थात्‌ बुद्धि संयमित होकर पूर्णरूपेण एकाग्र अवस्था को प्राप्त कर लेने का नाम 
समाधि है। 

एक विषय में तीनों अर्थात्‌ धारणा, ध्यान और समाधि एक हो जाते हैं, वह 
संयम कहलाता है। व्यास ने अपने भाष्य में इसको तान्त्रिक की परिभाषा को 
संयम कहा है। “तन्त्सते-व्युत्पाद्यते योगः येन शास्त्रेण तत्‌ तन्त्रम्‌” “तत्र भवा 
तान्त्रिकी अर्थात्‌ संयमप्रदेशाः।' इसका अभिप्राय यह है कि जिस समय धारणा, 
ध्यान और समाधि का समग्र रूप में जिस योग के द्वारा उत्कृष्ट स्थिति को प्राप्त 
कर लिया जाता है, उस समय योगी की यह स्थिति हो जाती है कि वह जब चाहे, 
शरीर के जिस अंग में चाहे तथा अन्य प्रदेशों में भी सहसा संयम के द्वारा उत्कृष्ट 
अवस्था को प्राप्त कर लेता है। उस योगी को यह नहीं करना पड़ता कि सबसे 
पहले वह धारणा करे और उसके पश्चात्‌ ध्यान लगाये, और फिर समाधि की 
स्थिति को प्राप्त करे। इस अवस्था में तो वह चाहे जहाँ चित्त को संयम के द्वारा 
उत्कृष्ट साधना को स्थिति को प्राप्त कर लेता हे! 


उस संयम के सिद्ध हो जाने पर समाधि प्रज्ञा में प्रकाश उत्पन्न हो जाता 
है। जैसे-जैसे संयम उत्कृष्ट अवस्था को प्राप्त करता जाता है, वैसे-वैसे ही प्रज्ञा 
को प्रकृष्ट अवस्था प्राप्त हो जाती हे 


उस संयम के स्थूल की पूर्व भूमिका के अनन्तर सूक्ष्मातिसूक्ष्म अवस्था में 
योगी उत्कृष्ट स्थिति को प्राप्त होता हुआ, विनियोग अर्थात्‌ सिद्धि की विशेष 
अवस्था प्राप्त कर लेता है।' 


व्यास ने अपने भाष्य में लिखा है कि एक अवस्था के अनन्तर दूसरी 


अवस्था विजय प्राप्त करते जाना। इस प्रकार अनेक अवस्थाओं को पार करता 


हुआ, संयम कं लाभ को प्राप्त करता हैं। ईश्वर की कृपा को जब योगी प्राप्त कर 
स जी 


५. ध्यानमेव ध्येयाकारनिर्भासं प्रत्ययात्मकेन स्वरूपेण शून्यमिव यदा भवति ध्येयस्व 
भावावशात्तदा समाधिरित्यच्यते। (व्यास भाष्य) 
६. त्रयमेकत्र संयमः।। यो०सू० ३/४ 


io क सोल इत्यर्थः, विशारदीभवति स्वछीभवति, ज्ञानशक्तेश्चरमस्थै््यात्‌।। 
भास्वती) 


८ तज्जयात्‌ प्रज्ञाऽऽलोकः।। यो०सू० ३/५ 
5. तस्य भूमिषु विनियोग:॥ यो०सू० ३/६ 
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लेता हे, तब वह योगी अगली-अगली उन्नत अर्थात्‌ योग की सूक्ष्म अवस्थाओं को 
पार करता हुआ आगे बढ़ता जाता है। इसका अभिप्राय यह है कि योग द्वारा ही 
योग सीखा जा सकता हे!" 


इस धारणा, ध्यान और समाधि से पूर्व अन्तरङ्ग रूप में सम्प्रज्ञात समाधि से 
भी पूर्व यमादि साधनों का अभ्यास किया जाता है।'* 


निर्बीज समाधि से पूर्व धारणा, ध्यान और समाधि का अभ्यास निर्बीज 
समाधि का बहिरंग माना जाता है। जिस समय चित्त निरोध अवस्था को प्राप्त 
होता है। उस क्षण में चित्त में रजोगुण वृत्ति के रूप में चित्त का परिणाम कैसे 
होता है? उसका वर्णन करते हुए कहा है कि व्युत्थान और निरोध अवस्थाओं के 
संस्कारों के दब जाने से निरोध चित्त के क्षण निरोध परिणाम वाले निरोध परिणाम 
ही होते हैं। सम्प्रज्ञात समाधि के अनन्तर असंप्रज्ञात समाधि की उपेक्षा से, इन दो 
प्रकार के योग के क्रम से अर्थात्‌ व्युत्थान अवस्था के संस्कार सम्प्रज्ञात योग से 
दब जाते हैं। उसी प्रकार का चित्त परिणाम भी होता है। सम्प्रज्ञात समाधि के 
संस्कार असम्प्रज्ञात समाधि के संसकारों से दब जाते हें। उस कालीन संस्कार 
निरोध परिणाम को ही प्राप्त होते हैं। यह अवस्था संस्कार शेष अवस्था कही जाती 


१३ 


ह। 


यह निरोध समाधि की अवस्था तथा उसके संस्कारों से प्रशांत प्रवाह चित्त 
उत्पन्न होता है। इस अवस्था में जो चित्त की निरन्तर प्रशांत सतत्‌ धारा, जब 
प्रवाहित होती है, उस समय योगी समस्त तनाव से मुकत हो जाता है। चित्त में 
आनन्ददायिनी वृत्ति ही शेष रहती है। इस अवस्था को प्राप्त करने का क्रम वही 
उपर्युक्त ही है। जैसे-कहा जा चुका है कि व्युत्थान काल के संस्कार सम्प्रज्ञात 
समाधि से दब जाते हें और सम्प्रज्ञात समाधि के संस्कार असंप्रज्ञात समाधि से दब 
जाते हैं। निरोध अवस्था होने पर चित्त का परिणाम निरोध रूप में ही रहता है। उस 
योगी की साधना का सदा शान्त रहने वाला चित्त उत्पन्न हो जाता है। 


१०. योगेन योगो ज्ञातव्यो योगो योगात्य्रवर्त्तते। 
योऽप्रमत्तस्तु योगेन स योगे रमते चिरम्‌। (व्यास भाष्य) 
११. त्रयमन्तरङ्गं पूर्वेभ्य:!॥ यो०सू० ३/७ 
१२. तदपि बहिरङ्गं निर्बीजस्य।। यो०सू ३/८ Re 
१३. व्युत्थाननिरोधसंस्कारयोरभिभवप्रादुर्भावो निरोधक्षणचित्तान्वयो निरोधपरिणामः। यो०सू० 
३/९ 
१४. तस्य प्रशान्तवाहिता संस्काराद्‌।। यो०सू० ३/१० 
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सभी विषयों की एकाग्रता चित्त की क्षय और उदय अवस्था: क्रमशः सूक्ष्म 
अवस्था को प्राप्त होती हुई, समाधि परिणाम का प्राप्त होती हैं। यहां स्वार्थता का 
अर्थ हे-सब विषय अर्थात्‌ विक्षिप्ता, एकाग्रता आदि क्रम से एक मात्र विषयता 
अर्थात्‌ उन दोनों के यथा क्रम जस कि विक्षिप्तता के क्षय से एकाग्रता वृत्ति का 
उदय होता है। एकाग्रता के क्षय से निरोध चित्त का उदय होता है। इस प्रकार चित्त 
में क्रमश: समाधि की आनन्द कौ वृद्धि हाती चली जाती हैं। | 


व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा हे कि सर्वविषयक चित्त धर्म ओर एकाग्रता 
विषयक चित्त धर्म। सर्वविषयक को स्थिति तभी प्राप्त होती हे, जब एक समाप्त 
हो जाता है, अर्थात्‌ उसका तिरोभाव हो जाता ह। उसके पश्चात्‌ उदय अर्थात्‌ 
अगली योग की वृत्ति का आविर्भाव के क्रम से अपन स्वरूप का साक्षात्कार होने 
लगता हे। अर्थात्‌ समाधि को स्थिति उत्पन्न हा जाती है। जब यह स्थिति निरन्तर 
रहती हे, तो यह चित्त का समाधि परिणाम कहलाता ह। 


उसके पश्चात्‌ समाहित हुए चित्त को स्थिति शान्त रूप म॑ होती है। उससे 
समान स्थिति प्राप्त होकर चित्त का एकाग्रता परिणाम कहलाता हे। 


इस प्रकार भूत्‌ और इन्द्रियों के धर्म अवस्था परिणाम को व्याख्या भा हा 
जाती हे। इस विषय को व्यास ने स्पष्ट किया है कि जो उपर्युक्त परिणाम के द्वारा 
धर्म की विशेष अवस्था से भूत्‌ इन्द्रियों में धर्म परिणाम होते हं। इनक साथ हा 
लक्षण परिणाम और अवस्था परिणाम भी हुये मानने चाहिए। जसा पीछं बतलाया 
जा चुका है कि धर्मी में धर्म परिणाम ओर लक्षण परिणाम अथात्‌ निरोध के तीन 
लक्षण अर्थात्‌ तीन मार्गों से युक्त-अतीत, अनागत और भविष्यत्‌ मार्ग के द्वारा 
प्रथम अर्थात्‌-भूत्‌ को समाप्त करके उसके धर्मत्व का बिना अतिक्रान्त किये 
वर्तमान लक्षण सिद्ध होता हे। इसके स्वरूप में अभिव्यक्ति हो करके द्वितीय माग 
अर्थात्‌-वर्तमान को अतिक्रान्त करके भविष्यत्‌ इस प्रकार तीनों मार्गो का यह क्रम 
निरन्तर चलता रहता है। भूत्‌-वर्तमान में और वर्तमान भविष्यत्‌ में इस क्रम से 
निरोध अवस्था कौ स्थिति उत्पन्न हो जाती हे। निरोध अवस्था को स्थिति उत्पन्न 
हो जाने के पश्चात्‌ निरोध संस्कार ही उत्पन्न होते हें। जिस अवस्था के संस्कार 
बलवान हो जाते हैं। इस प्रकार के परिणामों के द्वारा क्षणक भी चंचल अवस्था 
उत्पन्न नहीं होती हे। क्योंकि गुणों की प्रवृत्ति समाप्त हो जाती है। इनके द्वारा, भूत्‌ 


१५. सर्वार्थतकाग्रतयो: क्षयोदयो चित्तस्य समाधि परिणामः।। यो०सू० ३/११ 
१६. ततः न शान्तोदितौ तुलप्रत्ययौ चित्तस्यैकाग्रतापरिणामः।। यो०सू० ३/१२ 
१७. एतन भूतन्द्रिषु धर्मलक्षणावस्थापरिणामाव्याठयाताः।। यो०सू० ३/१३ 
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और इन्द्रियों में धर्म-धर्मी के भेद से तीन प्रकार के परिणामों वाला जानना चाहिए। 
परमार्थ में तो एक ही परिणाम अर्थात्‌- धर्मी स्वरूप मात्र, धर्म और धर्मी की क्रिया 
के द्वारा प्रपंच उत्पन्न होता है। धर्म के धर्मी में वर्तमान, अतीत और अनागत 
अवस्थाओं में विषय अन्यथा को प्राप्त होते हैं। जेसे-स्वर्ण से अन्य आभूषण आदि 
निर्मित होते हें, वास्तव में यह धर्म और धर्मी के पूर्व अवस्था भेद में होता हुआ 
कुटस्थता के द्वारा परिवर्तित होता हे। जो अन्वयी अनुस्युत होता हे वह पूर्वेक्त 
तीनों अवस्थाओं से होता हुआ, एक-दूसरे को दूर करता हुआ यह क्रम चलता 
रहता है। 

इसी प्रकार लक्षण परिणाम में भी वर्तमान, अतीत ओर अनागत लक्षण से 
युक्त, अतीत के पश्चात्‌ वर्तमान और वर्तमान के पश्चात्‌ भविष्यत्‌ के क्रम को 
बतलाया गया हे। सामान्य व्यवहार में भी किसी के प्रति राग है और किसी के 
प्रति विरक्ति हे। जो जिसके प्रति राग करता हे वही व्यक्ति दूसरे के लिए विरक्त 
होता हे। इस प्रकार लक्षण परिणाम में सब का लक्षण का मार्ग मिश्रित हो जाता 
है। जैसे-दूसरों के द्वारा दोष उत्पन्न होते हैं। वह वर्तमान समय में भी हो सकते 
हैं। जैसे-राग युक्त व्यक्ति क्रोध के समय में राग. युक्त नहीं होता हे। 

धर्म के लक्षण की अवस्था के परिणामों के द्वारा शून्यता क्षण के लिए भी 
अवस्थित नहीं रह सकता है, क्योंकि गुण वृत्ति चंचल हे। गुणों का प्रवृत्ति मूलक 
रहना गुणों का स्वभाव है। इसलिए कहा है कि भूत्‌ और इच्द्रियों में धर्म ओर धर्मी 
भेद से तीन प्रकार का परिणाम जानना चाहिए। वस्तुत: पारमार्थिक रूप में एक ही 
परिणाम होता है। धर्मी का स्वरूप मात्र ही धर्म हे। धर्मी की क्रिया धर्म द्वारा ही 
प्रपञ्च रूप में ही मानी जाती है। यहाँ धर्म का धर्मी में वर्तमान, अतीत आर 
अनागत रूपों में भाव रूप में रहना अन्य रूप में माना जाता हे। परन्तु द्रव्य क 
रूप में अन्य रूप नहीं होता है। जैसे कि स्वर्ण से निर्मित वस्तुएं अथवा आभूषण 
अनेक रूपों में होता है। परन्तु उन आभूषणों में सुवर्ण से अन्य अर्थात्‌ अन्य रूप 
नहीं होता है। हट 

ऐसा मानने पर कि धर्म से अन्य धर्मी होता है, क्योंकि पर और अपर 
अवस्था होने के कारण। यह धर्मी निर्विकार रूप में नित्य होने से परिणाम के 
स्वरूप को छोड़कर के कुटस्थ रूप में यदि परिवर्तित हो, तो सब धर्मो के अनुगत 


१८. वर्तमानं लक्षणं प्रतिपन्नो यत्रास्य स्वरूपेणाभिव्यक्ति, एषोऽस्य द्वितीययोऽध्वा, न 
चातीतानागताभ्यां लक्षणाभ्यां वियुक्तः।। (व्यास भाष्य) क 

१९. दुर्बला व्युत्थानसंस्कारा इति, एष धर्मणामवस्थापरिणामः तत्र ६ धर्म 
धर्माणां लक्षणे: परिणामों लक्षणानामप्यवस्थाभि परिणाम इति।। (व्यास भाष्य) 
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होने से वह धर्मी अन्वयी रूप में एक हो जाये। ऐसी शंका यदि है तो यह शंका 
निस्सार है। क्योकि यह एकान्त रूप में नित्य मानी जायेगी। इसलिए कहा हे कि 
परिणाम को प्राप्त होने वाली वस्तुएँ कुटस्थ एवं नित्य रूप में नहीं होती हैं। 
क्योंकि व्यक्त अवस्था समाप्त अर्थात्‌ लीन हो जाती है। इससे तीनों काल में 
व्यक्ति सिद्ध नहीं होता है। ` 

इस प्रसंग में नित्यत्व का प्रतिषेध होने से वह वैसा नहीं होता है, क्योंकि 
विनाश का भी प्रतिषेध होने से संसर्ग से सूक्ष्म अवस्था होने के कारण अर्थात्‌ 
अपने कारण में लीन होने से, वह नहीं रहा ऐसा प्रतीत होता हे। 

धर्म परिणाम की परीक्षा करके लक्षण परिणाम का विवेचन करते हुए कहा 
है कि भविष्य, वर्तमान और अतीत के परिणाम के भेदों का जो रूप बतलाया 
गया हे, उससे त्रिकाल मिश्रण होता है। इसका परिहार(खण्डन) करते हुए कहा 
है कि राग काल में द्वेष भी होता हे। इसलिए दोनों अर्थात्‌ राग और द्वेप के होने 
पर मिश्रण नहीं होता हे। उस समय द्वेष अभिव्यक्त रूप में नहीं होता हे ओर जब 
राग होता हे, तो उस क्षण में द्वेष नहीं होता है। इस प्रकार व्यवहार में देखा जाता 
हे। यह व्यवहार जो वर्तमान काल में हो रहा है वह अतीत, अनागत में भी हुआ 
हो यह आवश्यक नहीं है। क्योंकि यह स्पष्ट हे कि एक पुरुष एक स्त्री में जब 
आसक्त होता है अर्थात्‌ उस स्त्री के प्रति राग युक्त होता है, तो यह नहीं होता 
है कि वह शेष स्त्रियों से विरक्त हो। 

इस प्रकार लक्षण परिणाम का मिश्रण यदि माना जाये तो इसका परिहार 
करते हुए कहा है कि धर्मा का धर्मत्व का परित्याग नहीं होता हैं, क्योंकि राग से 
युक्त चित्त क्रोध काल में राग का व्यवहार नहीं करता हे। परन्तु स्पष्ट करते हुए 
कहा हं कि एक ही समय में व्यक्ति में तीनों का होना संभव नहीं है। यह क्रम 
से ही अपने स्वरूप को बतलाने वाला होता है।'* 


२०. धर्मानभ्यधिकाधर्मी पूर्वतत्त्वानतिक्रमात्‌ पूर्वापरावस्था भेदमनुपतित: कोटस्थ्येन 
विपरिवर्तेत यद्यन्वयी स्याद्‌ इति, अयमदोष:॥ (व्यास भाष्य) 

२१. एकान्तानभ्युपगमात्‌ तदेतत्‌ त्रैलोक्यं व्यक्तेरपैति त्यत्वप्रतिषेधाद्‌ अपेतमप्यस्ति 
विनाशप्रतिषेधात्‌ संसर्गच्चास्य सोक्ष्म्यं सौक्ष्म्याच्चानुपलब्धिरिति।। (व्यास भाष्य) 

२२. लक्षणपरिणामो धर्मोऽध्वसु वर्तमानोऽतीतोऽतीत लक्षणयुक्तोऽनागत वर्तमानाभ्यां 
लक्षणाभ्यामवियुक्तः। (व्यास भाष्य) 

२३. रूपातिशया वृत््यतिरायाश्च परस्परेण विरूद्धयन्ते, सामान्यानि त्वतिशयैः सहप्रवर्ततन्त 


A , यथा रागस्येव क्व चित्समुदाचार इति न तदानीमन्यत्राभाव। (व्यास 
भाष्य 
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इसी विषय में कहा है कि रूप अतिशय तथा वृत्तियों की अतिशयता ये 
परस्पर विरुद्ध हें। सामान्य रूप में ये अतिशयता रूप साथ ही हो जाते हैं। इससे 
सिद्ध होता हे कि मिश्रण नहीं होता हे। जेसे जब राग का चित्त पर अधिकार होता 
ह तब दूसर व्यवहारा का अभाव हो यह आवश्यक नहीं है। इसका अभिप्राय यह 
हे कि जिसका जिस समय में भाव अर्थात्‌ अस्थित्व हो, उस समय उसका ही भाव 
अथातू व्यवहार माना जाना ही लक्षण परिणाम हे। 


लक्षण परिणाम धर्मी जो तीन धर्मों में लक्षित तथा अलक्षित अवस्था को 
ग्राप्त हाता हुआ, अन्य क द्वारा निर्ृष्ट हुआ हे। वह अन्य द्रव्य नहीं माना जाता है। 
जसे कि एक रेखा सो स्थान पर और दश स्थान पर भी रेखा ही रहती हे। जेसे 
एक ही स्त्री माता भी हे पुत्री भी हे और बहन भी है। इसी प्रकार अवस्था परिणाम 
होने पर भी एक ही रूप में अनुस्यूत होता है। जैसे कि धर्म और धर्मी के लक्षण 
की अवस्था नित्य रूप में प्राप्त होती है। जैसे कि-मिट्टी से निर्मित घटादि जो 
परिणाम को प्राप्त होकर जो बनते हैं, वह मिट्टी का द्रव्य परिणाम ही माना जाता 
हें। उस द्रव्य से भिन्न नहीं माना जाता हे। इसी प्रकार परिणाम को बतलाया है कि 
अवस्थित द्रव्य के पूर्व धर्मों की निवृत्ति होने पर धर्मान्तर को उत्पत्ति होना 
परिणाम माना जाता हे। 


इस प्रस्तुत प्रसंग में यह स्पष्ट किया गया है कि बोद्धों के अनुसार प्रत्येक 
वस्तु क्षणिक हें। इसलिए चित्त में भूत्‌, भविष्यत्‌ और वर्तमान का ज्ञान नहीं बन 
सकता है। जब चित्त क्षणिक हे तो उसमें धर्म-परिणाम, लक्षण परिणाम और 
अवस्था परिणाम नहीं हो सकते हें। इसका समाधान करते हुए भाष्यकार ने तीनों 
कालों में चित्त के परिणामों का भेद बतलाते हुए बौद्ध मत का परिहार किया है। 
इस विषय में उदाहरण देते हुए स्पष्ट किया है कि जब कोई भी द्रव्य अपने स्वरूप 
में से अन्य वस्तुओं का निर्माण करता है, उसका अभिप्राय यही है कि वह रूपान्तर 
मात्र होता हे। अर्थात्‌ जो घटादि निर्मित होते हैं, वे अपने कारण से ही उत्पन्न होते 
हैं, आकस्मिक रूप में उत्पन्न नहीं होते हैं। अत: धर्म और धर्मी का सम्बन्ध 
समाप्त नहीं होता हे! धर्मी के नाना परिणाम होकर उससे अनेक वस्तुओं का 
निर्माण होता हे अत: उसका मूलरूप समाप्त नहीं होता है। वह अवस्था भेद को 
ही प्राप्त करके धर्मी उसमें अनुस्यूत रूप में रहता है। ` 


२४. मृद्धमी पिण्डाकारद्‌ धर्माद्‌ धर्मान्तरमुपसम्पद्यमानो धर्मतः परिणमत घराकार इति। 


(व्यास भाष्य) 
२५. अवस्थितस्य द्रव्यस्य पूर्वधर्मनिवृत्तो धर्मान्तरोत्पत्तिः परिणामः। (व्यास भाष्य) 
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४८२ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


घर्म अपनी शक्ति अर्थात्‌ योग्यता से प्रकाश करने के योग्य अर्थात्‌ 
तद्विषयक उनमें क्रिया की योग्यता होती है। इसलिए कहा है कि यह योग्यता 
उसकी उत्पादिकता शक्ति ही धर्म कहलाती है। धर्मी में जिस प्रकार को मूल 
शक्ति अथवा धर्म होते हैं। उस प्रकार के अपने व्यापार का अनुभव करते हुए 


धर्मी जो पुरुष है, वह अपने स्वरूप मात्र से अन्य धर्मों का भेद करता है। अतः. 
उनमें शान्त धर्म उदित होते हैं। ये शान्ति को प्राप्त करके निरन्तर उस प्रकार के 
संस्कारों को अर्थात्‌ सतत्‌ प्रभावित होने वाले संस्कार अतीत, वर्तमान और भविष्य 
में आने वाले धारावाहिक शान्त संस्कार निरन्तर रूप में प्रवाहित होने लगते हैं। 
उदाहरण देते हुए व्यास ने समझाया है कि जैसे भूमि का जल परिणाम को प्राप्त 
कर विभिन्न प्रकार के रसों में परिवर्तित हो जाता है। जैसे-जिस भी प्रकार के वृक्षों 
में जाता है उसी प्रकार के वृक्ष के धर्मों को ग्रहण कर लेता है। नीबु में खटा, 
गन्ने में मीठा और अन्य सभी फलों के वृक्षों में उनके अपने रसों के अन्दर 
समाहित हो जाता है। इस प्रकार नाना प्रकार के परिणामों को प्राप्त करते हुए धर्म 
अपने धर्मी के गुणों को प्रकट करते हे। 


व्यास ने इस सन्दर्भ को स्पष्ट किया है कि चित्त के दो प्रकार के धर्म हैं। 


प्रथम धर्म-परिदृष्ट और अपरिदृष्ट, परिदृष्ट धर्म वे हैं, जो प्रत्ययात्मक अर्थात्‌ ज्ञान 
मात्र प्रत्यय हैं। अपरिदृष्ट धर्म वे हैं जो वस्तु मात्र हैं। अनुमान के द्वारा सात रूपों 
वाले माने जाते हैं। परिदृष्ट का वास्तविक अभिप्राय यह है कि जो केवल अनुभव 
किये जाते हैं। परिणामादि के रूप में प्रस्तुत किये जाते हैं। जैसे-कार्य के द्वारा 
कारण का भी अनुमान किया जाता हे। इसी प्रकार उनकी स्थिति, स्वभाव आदि 
की सिद्धि अनुमान से की जाती है। इसलिए उनको सांत प्रकार का माना हे निरोध, 
धर्म, संस्कार, परिणाम, चेष्टा, शक्ति और जीवन। 


बौद्ध दार्शनिको के अनुसार यह माना जाता हे कि धर्मी का एक ही परिणाम 
होता हे। दूसरा परिणाम क्रम को भंग करता है। जेसे मिट्टी का चूर्ण, मिट्टी का 
पिण्ड, मिट्टी का घट, मिट्टी का कपाल, मिट्टी का कण। इसका अभिप्राय यह 
हे कि जो जिसका क्रम हे अर्थात्‌ धर्म हे, वह अपने समानान्तर धर्म को ही उत्पन्न 
करता है। यही उसका क्रम हे, और धर्म परिणाम क्रम कहलाता है। इसी प्रकार 


२६. शान्तोदिताव्यपदेश्धर्मानुपाती धर्मी॥ यो०सू० ३/१४ 
(1 > पारिणामिकं रसादिवैश्वरूप्यं i A 
२५. जलभूभ्याः पारिणामिकं प्यं स्थावरेषु द्रष्टं, तथा स्थावराणां जङ्गमषु 
जङ्गमानांस्थावरेषु”। 
२८. क्रमान्यत्वं परिणामान्यत्वे हेतुः। यो०सू० ३/१५ 
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योग की विभूतियाँ र 


लक्षण परिणाम क्रम भी होता हे। यह बोद्धो के अनुसार क्षण परम्परा मानी जाती 


है। परन्तु योग दर्शन के अनुसार इससे परे व्यक्ति सिद्ध होता है। इसलिए धर्म और . 


लक्षण से तृतीय परिणाम भी माना जाता है। क्‍योंकि धर्मी अपने धर्मों से युक्त 
होकर अन्य धर्म को अपेक्षा से परमार्थ रूप में अवस्थित रहता है। 


ये चित्त के सात प्रकार के जो धर्म माने हैं उनमें निरोध का अर्थ है- 
संस्कार का शेष मात्र रहना। धर्म का अभिप्राय है धर्म, अधर्म से युक्‍त कर्माशय। 
संस्कार का अभिप्राय है-वासना रूप में संस्कारों का रहना। परिणाम का तात्पर्य 
है-क्रिया रूप में परिणत करना। चेष्टा का अभिप्राय है-क्रिया करने का प्रयास। 
शक्ति का तात्पर्य है-क्रिया को उत्पन्न करने की प्रेरणा और जीवन का अभिप्राय 
है-चित्त के द्वारा प्राण पर संयम करना। इस प्रकार सांख्य दर्शन में भी इन सात 
रूपों के द्वारा पुरुष को प्रकृति बांधती हे। इसलिए इन अन्तःकरण के धर्मो को 
दर्शन वर्जित और ज्ञान वर्जित युक्ति के द्वारा चित्त को संयम में किमा जाता है। 

तीन प्रकार के परिणामों में संयम करने से भूत्‌ और भविष्य का ज्ञान योगी 
को हो जाता है। धारणा, ध्यान और समाधि के एकत्र रूप को संयम कहा है। 
धर्म, लक्षण और अवस्था के परिणामों में संयम करने से योगी को भूत्‌ कालिक 
और भविष्यत्‌ कालिक ज्ञान उत्पन्न हो जाता हे! 


शब्द और अर्थ के ज्ञान से जिस प्रकार का वाचक शब्द होता है, उस ज्ञान 
की संकीर्णता अर्थात्‌ उस शब्द और अर्थ के ज्ञान में संयम करने से सब भूतों का 
ज्ञान उत्पन्न हो जाता हे। व्यास मुनि ने इसकी व्याख्या करते हुए स्पष्ट किया हे 
कि वाणी अक्षरों के अर्थ को समझकर अर्थवती हो जाती है। श्रोत्र ध्वनि के विषय 
को परिणाम रूप में ग्रहण करता है। इस प्रकार बुद्धि में, जब विषय जाते हें उनको 
परस्पर समझकर सम्भावित अर्थ को आविर्भूत करके एक-एक वर्ण, एक-एक पद्‌ 
के ज्ञान को उद्घाटित कर देती है। इस प्रकार वर्ण से लेकर अन्य वर्णो के 
प्रतियोगी भाव को विभिन्न रूपों में जानते हुए, पूर्व और उत्तर वर्णी की स्थिति को 
व्यवस्थित करके उनके अर्था को तथा उनके नामों को शब्द शक्ति के द्वारा वाच्य 
और वाचक के संकेतों को निश्चित किया जाता है। बोद्धो के क्षणिकवाद का 


२९. परिणामत्रयसंयमादतीतानागतज्ञानम्‌। यो०सू० ३/१६ 


३०. धर्मलक्षणावस्थापरिणामेषु संयमाद्‌ योगिनां भवत्यतीतानागज्ञानं धारणाध्यान _ 


समाधित्रयमेकत्र संयम उक्तः। (व्यास भाष्य) 
३१. शाब्दार्थप्रत्ययानामितरेतराध्यासात्संकरस्तत््रविभाग संयमात्सर्वं भूतरूतज्ञानम्‌। यो० 
३/२७ 
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षीय दर्शनशास्त्र 
४८४ भारताय द का इतिहास 


प्रत्याख्यान करते हुए एक व्यक्ति का ज्ञान शब्दशक्ति के द्वारा उसका नाम निश्चित 
किया जाता है। जैसे-यह शब्द है, यह इसका अर्थ हे। जस-यह गा हे। गो एक 
शब्द है, और गो ऐसी हे यह एक ज्ञान हे। इस प्रकार अग्नि, तण्डुल आदि का 
ज्ञान उत्पन्न होता देखा जाता है। इसी प्रकार एक शब्द क प्रयाग म॑ अनेक कारका 
का प्रयोग किया जाता हे। इन शब्दों के विषयों का ज्ञान एक-दूसर के सहयोग 
से ज्ञान उत्पन्न हुआ करता हे। जब यागी इन शब्द आर अर्था के विभाग में संयम 
कर लेता हे, तब उसे समाधि में सब प्रकार का ज्ञान उत्पन्न हा जाता ह। 


संस्कारों के साक्षात्कार से पूर्व जाति का ज्ञान सिद्ध हो जाता है। व्यास ने 
स्पष्ट करते हुए बतलाया है कि दो प्रकार के संस्कार हैं, जो कि स्मृति रूप में 
क्लेश के साधन बनते हैं। 

व्यास जी ने अपने भाष्य में एतिहासिक आख्यान का उदाहरण देते हुए कहा 
है कि भगवान, जैगीषव्य के संस्कार के साक्षात्कार से दस (१०) महासर्गो में जो 
जन्म और परिणाम प्राप्त हुए थे, उनका साक्षात्कार हुआ। इसी प्रकार आवट्य के 
पुत्र ने कहा कि नरक, तिर्यक आदि योनियों में पुन:-पुनः जाते हुए, देव और 
मनुष्यों को देखा। इससे उन्होंने ये कहा कि सभी स्थानों पर दुःख ही है। इसालिए 
प्रधान का साक्षात्कार करके सन्तोष सुख को प्राप्त करना ही परम पुरुषार्थ है। तीनों 
गुणों के रहस्य को जानकर कैवल्य की ओर अभिमुख होना ही तृण के समान 
दुःख को भी हेयमान कर साधना करना अपेक्षित है। | 

संयम करके जब प्रत्यय अर्थात्‌ ज्ञान का साक्षात्कार कर लिया जाता है, तब 
दूसरे के चित्त का भी ज्ञान हो जाता है। इसका अभिप्राय यह है कि जब योग 
साधना करने वाला व्यक्ति राग और द्वेष से रहित होकर अपने चित्त का साक्षात्कार 
“कर लेता. है। तब उस में यह शक्ति हो जाती है कि दूसरा व्यक्ति अपने चित्त में 
क्या सोच रहा है? अपने निर्मल चित्त से उसको जान लेता है। 


वह योगी आलम्भन किये बिना भी चित्त के द्वारा दूसरे के चित्त में संयम 
करकं उसका परिज्ञान कर सकता हे। 


३२. शब्दोऽन्यथाऽर्थोन्यथा प्रत्यय इति विभाग: एवं तत्प्रविभाग संयमाद्‌ योगिन 
सर्वभूतरुतज्ञानं सम्पद्यत इति। (व्यास भाष्य) 
३२. सस्कारसाक्षात्करणात्पूर्व जातिज्ञानम्‌। यो०सू० ३/१८ 


३४. तषु सयम: संस्कारसाक्षात्क्रियायै समर्थः न च देशकालनिमित्तानुभवैर्विना तेषामस्ति 
साक्षात्करणम्‌। (व्यास भाष्य) 


३५. प्रत्ययस्य परचित्तज्ञानम्‌। यो०सू० ३/१९ 
३६. नच तत्सालम्बनं तस्याविषयी भूतत््वाद्‌। यो०सू० ३/२० 
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जब योगी अपने शरीर के रूप में संयम करता हे उसकी ग्राह्यशक्ति 
संयमित होकर स्थिर हो जाती है। तब वह अन्तरध्यान को स्थिति को प्राप्त कर 
लेता है। उसकी सिद्धि होने पर वह आँख से बिना देखे भी सब कुछ देख लेता 
है।अन्दर शब्द शक्ति का जिसको कि कुछ योगियों ने अन्तर नाद कहा है उस 


अन्तर नाद का आनन्द ग्रहण करता है।” कुछ योगियो ने अन्तर्ध्यांन की सिद्धियो 
को तन्मात्राओं की सिद्धि माना है। 


आयु का विपाक और कर्म का विपाक दो प्रकार का माना जाता हे, जो 
सोपक्रम और निरुपक्रम माना जाता है। जो एक भविक कर्माशय है वह जाति 
आयुर्भोग का हेतु बनने से आयुर्विपाक अर्थात्‌ सोपक्रम कहलाता हे। इसका 
अभिप्राय यह है कि जैसे- आदरयुक्त वस्र अल्पकाल में सुख जाते हैं, वह सोपक्रम 
माना जाता है। इसी प्रकार निरुपक्रम वह है जैसे-शुप्क वृक्ष में अग्नि चारों ओर 
से शीघ्र ही फेल जाती हे, यह अग्नि क्रमशः एक-एक अवयव में फैलती हे। 
परन्तु वह देर से जलाती हे, यह निरूपक्रम कहलाता है। यह एक भविक 
आयुष्कर्माशय भी कहलाता है। इस प्रकार यह कर्म सोपक्रम और निरूपक्रम में 
माना जाता है। योगी के इनमें संयम करने से योगी की सिद्धि तीन प्रकार की 
. अरिष्टरियां-आध्यात्मिक, आधिदैविक और आधिभौतिक होती हैं। इनमें आध्यात्मिक 
अपने शरीर में शब्द सुनने पर भी न सुनना, नेत्र के होने पर भी प्रकाश को न 
देखना, इसी प्रकार आधिभौतिक अरिष्ट वह है कि जिस पुरुष को देखता है वह 
पितरों को भी देखता हे। आधिदेविक वह हे जो अकस्मात्‌ स्वर्ग आदि का भी 
साक्षात्कार कर लेता हे! 


जिस समय योगी मेत्री, करुणा और मुदिता इन तीनों भावनाओं से युक्त 
होकर के इनमें संयम करता हे, तब वह अनेक बलों को प्राप्त कर लेता है।' 
व्यास ने स्पष्ट किया है कि जो प्राणी सुखी हे उनके प्रति मित्रता का भाव उत्पन्न 
करना अर्थात्‌ उनको मित्र समझना, इससे मैत्री बल प्राप्त होता है। दुखियों के प्रति 
करुणा की भावना उत्पन्न करने से करुणा बल प्राप्त होता हे। इसी प्रकार जो 
पुण्यशील व्यक्ति हैं उनमें आनन्द की भावना उत्पन्न करना, मुदिता के बल को 
प्राप्त करता हे। इन उपर्युक्त तीनों बलों में संयम करने से अत्यधिकः शक्ति को 


३७. कायरूपसंयमात्‌ तद्ग्राह्मशक्तिस्तम्भे चक्षुः प्रकाशासम्प्रयोगेऽन्तर्द्धानम। यो०सू० 
२/२१ र 

३८. सोपक्रमं निरूपक्रमं च कर्म तत्संयमादपरान्त ज्ञानमरिष्टभ्यो वा। यो०्सू० ३/२२ 

३९. मेत्र्यादिषु बलानि। यो०सू० ३/२३ 
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प्राप्त कर लेता है। इसी प्रकार कहा हे कि जो व्यक्ति पाप कर्म करते हैं उनमें 
उपेक्षा की शक्ति को संयम युक्‍त करना ही योगी के लिए आवश्यक हे। 

हाथी आदि के बल में संयम करने से योगी को हाथी का बल प्राप्त हो 
जाता है।” व्यास ने स्पष्ट किया हे कि जिस-जिस पदार्थ में योगी संयम कर लेता 
हे उस-उस की शक्ति योगी को प्राप्त हो जाती हे। जेसे-वायु आदि में संयम करने 
से योगी को वायु आदि का बल प्राप्त हो जाता हें।_ 

प्रकाश अर्थात्‌ ज्योतिष्मती स्थिति में संयम करने से योगी ऐसे आलोक को 
प्राप्त कर लेता है, जिससे रूकावट अर्थात्‌ व्यवधान आने पर भी विषयों का ज्ञान 
समीचीन रूप में प्राप्त कर लेता है। 

सूर्य में संयम करने से समस्त भुवन का ज्ञान प्राप्त हो जाता है। व्यास मुनि 
ने विस्तारपूर्वक बतलाया हे कि सात लोक जिसमें भूलोक, से प्रारम्भ होकर ग्रह, 
नक्षत्र, अन्तरिक्ष आदि लोक से परे स्वर्ग लोक, पांच प्रकार का, महेन्द्र, प्राज्यापत्य, 
ब्राह्म, जनलोक, तप लोक, सत्यलोक आदि सभी लोकों का तथा उनके विज्ञान का 
ज्ञान योगी को हो जाता है। इसी प्रकार सब द्वीपों, सभी समुद्र अर्थात्‌ पातालों, 
असुर गन्धर्व आदि सभी नक्षत्रों के रहस्यों का ज्ञान योगी को हो जाता है। इसी 
प्रकार कहा हे कि ब्रह्म लोक विधेय प्रकृति लय ओर इनका मोक्ष में योगी को 
साक्षात्कार करना चाहिए। इनके संयम से समस्त भुवन का ज्ञान हो जाता हे। 

चन्द्रमा में संयम करने से समस्त तारा समूह का ज्ञान हो जाता हे। ध्रुव 
में संयम करने से नक्षत्रों की गति का ज्ञान प्राप्त हो जाता हे। व्यास ने 
'उर्ध्वविमानेषु' शब्द का प्रयोग किया हे। व्यास को महाभारत काल में माना जाता 


४०. पुण्यशीलेषु मुदिता भावयित्वा मुदिताबलं लभते, भावनातः समाधिर्यः स संयमस्ततो 
बलान्यबःध्यवीर्य्याणि जायन्ते। (व्यास भाष्य) 

४१. बलेषु हस्तिबलादीनि। यो०सू० ३/२४ 

४२. हस्तिबले संयमाद्‌ हस्तिबलो भवति.....वायुबले संयमाद्वायुबल इत्येवमादि। (व्यास 
भाष्य) 

४३. प्रवृत््यालाकन्यासात्‌ सूक्ष्मव्यवहितविप्रकृष्ट ज्ञानम्‌। यो०सू० ३/२५ 


४४. आलोकस्तं योगी सूक्ष्मे वा व्यवहिते वा विप्रकृष्टे वाऽ्थे विन्यस्य तमर्थमधिगच्छति। 
(व्यास भाष्य) 


४५. भुवनज्ञानं सूर्यं संयमाद्‌।। यो०सू० ३/२६ 
. ४६. चत्र ताराव्यूहञ्ञानम्‌।। यो०सू० ३/२७ 
४५. भ्रुवं तद्गतिज्ञानम्‌। यो०सू० ३/२८ 
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हे। इसका अभिप्राय यह हुआ कि लगभग पांच हजार वर्ष पूर्व भी विमान विद्या 
का ज्ञान था। , 


नाभि चक्र में संयम करने से शरीर कौ रचना अर्थात्‌ शरीर के विज्ञान के 
रहस्य का परिज्ञान हा जाता है। व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि इस शरीर 
में वात, पित्त आर कफ य तीन दोष माने जाते हैं। अर्थात्‌ वात्‌, पित्त और कफ 
जमम्य स हा अनक प्रकार क राग उत्पन्न होते हैं। इसी प्रकार त्वचा, रक्त, मांस, 
अस्थि, मज्जा, शुक्र और स्नायु ये सात प्रकार की धातु मानी जाती हे। योगी 
समाधि में जिस समय नाभि चक्र में संयम करता है, उस समय उसके विज्ञान का 
रहस्य जान लेता है। उपनिषदों के ऋषियों ने शरीर में ७२ करोड़ कोशिकायें मानी 
हं। ५२ करोड़ से अधिक कोशिकाओं से निर्मित शरीर को वैज्ञानिकों ने माना हे। 
वैज्ञानिक केवल अपनी सूक्ष्मानुवेशौ खुर्दविनो से विज्ञान की प्रयोगशाला में देखने 
का प्रयास करता हे। योगी अपनी समाधि में शरीर व्यूह की रचना को साक्षात्‌ देख 
लेता हें। ' 
कण्ठकूप में संयम करने से भूख और प्यास की निवृत्ति हो जाती है। 
जिह्वा के निचले भाग को तन्तु कहा जाता है। तन्तु के निचले भाग को कण्ठ 
कहते हैं। कण्ठ के अधः भाग को कूप कहते हैं। उसमें जन योगी संयम करता 
तो उसको भूख और प्यास नहीं सताते हैं। इसका यह अभिप्राय है कि कण्ठ कूप 
में संयम करने से योगी निरन्तर समाधि में अवस्थित रह सकता है। जब भूख और 
प्यास का अनुभव होता है तो योगी को समाधि से उठना पड़ता था, परन्तु उक्त 
संयम से तथा भूख ओर प्यास के न लगने से योगी की समाधि में कोई विघ्न नहीं 
आता हे, बह निरन्तर समाधि लाभ को प्राप्त करता रहता है। 
जिस समय योगी कूर्म नाड़ी में संयम करता ह तो उसे स्थिरता अर्थात्‌ 
निश्चलता की सिद्धि हो जाती हे। तालु के कूप के नीचे-उर में कूर्माकार वाली 
नाड़ी है। उसमें संयम करने से शरीर कंपन रहित होकर चित्त में स्थिरता उत्पन्न 
हो जाती है। सिर एक प्रकार से स्थाणु की तरह निश्चल एवं स्थिर हो जाता हो! 


मूर्धा में संयम करने से सिद्धों के दर्शन हो जाते हैं। ” व्यास ने अपने भाष्य 


४८. नाभिचक्र कायव्यूहञ्ञानम्‌।। यो०सू० ३/२९ 

४९. कायव्यूहं विजानीयाद्‌, वातपित्तश्लेष्माणस्रयो दोषा: सन्ति (व्यास भाष्य) 

५०. कण्ठकूपे क्षुत्पिपासानिवृत्तिः।। यो०सू० ३/३० 

५१. कूर्मनाड्यां स्थेर्य्यम्‌॥ यो०सू० ३/३१ 

५२. कृपादधउरासि कूर्माकारानाडीतस्यां कृतसंयमः स्थिरपदं लभते, यथा सपो गोधा 
वेति। (व्यास भाष्य) 
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में' स्पष्ट करते हुए लिखा है कि कपाल कें अन्दर, उसके छिद्र में प्रभा नाम को 
ज्योति अवस्थित रहती है, उसमें संयम करने से योगी को सिद्धों के दर्शन हो जाते 
हें। इस विषय में मेरा मत है कि सिद्धों के दर्शन का अर्थ है कि वह संयम करने 
बाला योगी अपने समाधि में यह अवलोकित कर “लेता हे कि सिद्ध योगी 
कहाँ-कहाँ पर है, उसका उसे परिज्ञान हो जाता है। वह अपनी इच्छा के अनुसार 
सिद्ध योगी का दर्शन भी कर लेता हे! 


प्रातिभ नाम के तारक अथवा विवेक ज्ञान के उदय होने पर सूर्य के सदृश 
ज्ञान के सिद्ध होने से योगी सब कुछ जान लेता है। ' 


हृदय में संयम करने से चित्त के रहस्य को योगी जान लेता है ।४ इस हृदय 
में जीवात्मा और ब्रह्म अवस्थित रहते हैं। इस पुण्डरीकाकार वाले हृदय में ब्रह्म का 
निवास है। उसमें संयम करने से उसका साक्षात्कार हो जाता हैं। 


जिस समय पुरुष और ज्ञानशील बुद्धि अत्यन्त निबन्धन रूप में प्रस्तुत हो 
जाते हैं। अर्थात्‌ रज और तम को वश में करके बुद्धि और पुरुष के भेद का ज्ञान 
हो जाता है। उस समय सत्व के परिणाम स्वरूप शुद्ध चित्त शक्ति रूप पुरुष 
अत्यधिक ज्ञानी होकर प्रथम रूप में भोग प्राप्त करता है। उसके पश्चात्‌ जो दृश्य 
प्रार्थ वाला होकर भोग उपलब्ध करा रहा था। वह भोग सम्पन्न कराने के पश्चात्‌ 
स्वार्थ में संयम करने से पुरुष को अपने स्वरूप का ज्ञान हो जाता है। 

उसके पश्चात्‌ सूक्ष्म श्रवण आदि का झान अतीत, अनागत कालका भी 
दिव्य श्रवण, शब्द, स्पर्श और रूपादि का ज्ञान हो जाता है। | 

जिस समय योगी को समाधि में स्थिरता उत्पन्न होती है उस समय इनके 
एकोभूत्‌ होने से व्युत्थान काल में भी सिद्धियाँ सिद्ध हो जाती हैं। ये प्रतिभादि 
समाधियों के सिद्ध होने पर सम्भव होता हे |. 


५३. मूर्ड्िज्योतिषि सिद्धदर्शनम्‌।। यो०सू० ३/३२ 

५४. प्रातिभाद्वा सर्वम्‌। यो०सू० ३/३३ 

५५. हृदये चित्तसंविद्‌।। यो०सू० ३/३४ 

५६. सत्त्वपुरुषयारत्यन्तासङ्कीर्णयोः प्रत्ययाविशेषो भोग: परार्थत्वात्‌ स्वार्थं संयमात्‌ 
पुरुषज्ञानम्‌। यो०सू० ३/३५ 

_ ५७. ततः प्रातिभश्रावणवेदनाऽऽदर्शास्वादवार्ता जायन्ते।। यो०सू० ३/३६ 

५८. त समाधावुपसर्गा व्युत्थाने सिद्धयः। यो०सू० ३/३७ 
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बन्ध के कारण स्थिलता होने से समवेदनाओं का प्रसार होने से चित्त का 
दूसरे के शरीर में प्रवेश हो जाता हे। यह समाधि के बल से ही सम्भव हे" व्यास 
मुनि ने अपने भाष्य में स्पष्ट किया है कि चित्त के समाधि से उत्पन्न होने से कर्म 
बन्धन के क्षय स अपने चित्त का प्रसार करके योगी अपने शरीर से बाहर दूसरे 
| के शरीरां में चित्त को प्रवेश दिला देता हे। चित्त के साथ-साथ इन्द्रियाँ भी दूसरे 
शरीर में प्रवेश कर जाती हैं। जैसे-रानी मधुमक्खी उड़ती हे तो उसके 
साथ-साथ अन्य मधुमक्खियां भी उड़कर चली जाती हैं। जहाँ पर वह रानी 
मधुमक्खी बैठती हे वहीं पर सभी मधुमक्खियाँ बैठ जाती हैं। इसी प्रकार योगी भी 
बन्धन के कर्मों को शिथिल कर लेता है तो समाधि से चित्त को उत्पन्न करके 
दूसरे के शरीर में प्रवेश कर लेता है।" 
| उदान प्राण के जीत लेने पर जल,-कीचडु, कंटक आदि का योगी को भय 
| नहीं होता हे व भूमि के ऊपर अथवा जल के ऊपर चलने की शक्ति को प्राप्त 
कर लेता हे, पाँच प्रकार के प्राणों अर्थात्‌ प्राण, अपान, व्यान, उदान और समांन, 
जब योगी इन पाँच प्राणों पर संयम कर लेता हे तो उसे पाँच प्रकार की शक्ति 
प्राप्त हो जाती हैं। उन शक्तियों के प्राप्त होने से उस योगी मे दिव्य शक्तियाँ 
उत्पन्न हो जाती हैं। 
समान नाम के प्राण को सिद्ध करने से शरीर में तेज को प्राप्त कर लेता 
है। इसका अभिप्राय यह हे कि वह योगी पांचों ज्ञानेन्द्रियों में दिव्य शक्तियाँ प्राप्त 
कर लेता हे! 
शरीर और आकाश के सम्बन्ध में संयम करने से सूक्ष्म अणुओं को । 
समापत्ति से अर्थात्‌ सिद्धि से लघु होकर जल में नीचे ऐसे चलता है, जैसे कि पेरों 
से पृथिवी पर चलता हे। इसी प्रकार सूर्य की रश्मियों को पकड़कर, जैसे कि ऊन 
के धागे को पकड़कर विहरण करता है। इसी प्रकार योगी इच्छानुसार आकाश में 
भी भ्रमण. कर सकता हें। 


जिस समय शरीर से बाहर मन से वृत्ति लाभ को प्राप्त करता हे, उस समय 
उस योगी की स्थिति विदेह जैसी हो जाती है। वह कहीं पर भी कल्पना से चित्त 


५९. बन्धकारणशेशिल्यात्प्रचारसंवेदनाच्च चित्तस्य पर शरीरावेशः।। यो०सू० ३/३८ 
६०. उदानजयाज्जलपङ्कण्टकादिष्वसङ्ग उत्क्रान्तिश्च॥ यो०सू० ३/३९ 

६१. समानजयाज्ज्वलनम्‌।। यो०सू० ३/४० 

६२. श्रोत्राकाशयोः सम्बन्धसंयमाद्‌ दिव्यं श्रत्रम्‌॥ यो०सू० ३/४१ 

६३. कायाकाशयोः संबन्धसंयमाल्लद्युतूलसमापत्तेशचाकाशगमनम्‌। या०सू० ३/४२ 
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और शरीर का निर्माण करके दूसरे के शरीर में प्रविष्ठ हो जाता है। उसके पश्चात्‌ 
धारणा से बुद्धि में सत्व का प्रकाश होने से क्लेश, कर्म और विपाक का नाश हो 


3 ६८ 


जाता हे। 

पृथिवी आदि स्थूल से सूक्ष्म विषयों में संयम करने से भूतों पर जय प्राप्त 
कर लेता है। इसका तात्पर्य यह है कि पृथिवी, जल, अग्नि, वायु और आकाश 
आदि जो पंचमहाभूत्‌ हैं, उनके अपने-अपने गुणों की शक्ति में सयंम करने से उन 
गुण और इन भूतों में जो उनकी शक्तियाँ हें, उन सब का उपयोग अपनी 
इच्छानुसार करने में समर्थ हो जाता है। 

उसके पश्चात्‌ अणिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो जाती हैं। दूसरों की इच्छा का 
अभिघात करने में योगी सफल हो जाता हे, उस योगी में अणु जैसी सूक्ष्मता प्राप्त 
करने की शक्ति प्राप्त हो जाती है। जिसे लघिमा सिद्धि कहते हैं। वह महान्‌ से 
महान्‌ अवस्था को भी प्राप्त कर लेता हे। वह इतना महान हो जाता है कि हाथ 
से चन्द्रमा का स्पर्श कर लेता हे। इसी प्रकार इच्छा का विघात करके भूमि में 
छिपना, जल में छिपना आदि सभी भूतो पर वशीकार कर लेता हे! इससे योगी 
अनेक प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त कर लेता हे। इन सिद्धियों को बतलाते हुए कहा 
है कि वह शिला में भी प्रवेश कर जाता हे, वह चाहे तो जल में स्निग्धता नहीं 
रहती, अग्नि में ऊष्णता नहीं रहती, वायु का बहना बन्द कर देता, इस प्रकार की 
अनेक सिद्धियाँ योगी को हो जाती हो! 

यद्यपि इस प्रकार की सिद्धियों वाला योगी इस वर्तमान युग में नहीं मिलता 
हे। वस्तुतः ये सिद्धियाँ योग में बाधक हैं साधक नहीं। जो इस प्रकार की सिद्धियों 
का प्रदर्शन करता हे वह अपने सिद्धियों को समाप्त कर लेता है। जो योगी सिद्धियों 
को प्राप्त करता हे, वस्तुत: भगवान उसकी परीक्षा ले रहे होते हैं। वह ये देखते 
हैं कि यह साधक मुझे प्राप्त करना चाहता है अथवा भौतिक सिद्धियों को प्राप्त 
करके लोकेषणा, वित्तेषणा आदि एषणाओं में रमण करता है। प्राय: यह देखा 
जाता है कि जब साधक साधना करता है, थोडा सा संयम होने से अनेक निमन्त्रण 
आने प्रारम्भ हो जाते हैं। उस साधक के पास भीड़ आनी प्रारम्भ हो जाती है और 
उसके लिए बड़े-बड़े आश्रमों का निर्माण हो जाता है। इस प्रकार के योगियों की 


1 हे _ च 
बहुत बड़ी संख्या है, जो भोग, विलास की सामग्री एकत्रित होने पर साधना कौ 
ह 22075: 23032 28 


६४. बहिरकल्पिता वृत्तिर्महाविदेहा तत: प्रकाशावरणक्षय:॥ यो०सू० ३/४३ 
६५. स्थूलस्वरूप सूक्षमान्वयार्थ वत्त्वसंयमाद्‌ भूतजयः।। यो०सू० ३/४४ 
६६. ततोऽणिमादिप्रादुर्भावः कायसम्पत्द्धर्मानाभिघातश्च।। यो०सू० ३/४५ 
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इतिश्री कर देते हैं। जब साधक साधना प्रारम्भ करता हे, तब उसकी ईश्वर प्राप्ति 
या आत्म साक्षात्कार करने को जिज्ञासा उत्पन्न होती है। जब उसकी थोड़ी-सी 
साधना वृद्धि को प्राप्त होती हे, तो उस समय भगवान्‌ उसके सम्मुख सिद्धि रूपी 
रंग-विरंगे खिलाने उसके सामने प्रस्तुत कर देते हैं। इस स्थिति को ऐसा ही 
समझना चाहिए जैसे किसी माँ का छोटा सा शिशु जब दूध के लिए रोता है तो 
उसकी माता उसकी परीक्षा लेती हे और यह देखती हे कि उसको सचमुच भूख 
लगी हे या नहां। उसके सामने कुछ खिलौने फेक देती है। यदि वह खिलौने से 
खेलने लगता है तो माँ उसको दूध नहीं पिलाती हे। इसी प्रकार साधक के विषय 
में यही समझना चाहिए। वस्तुत: जो योग की सिद्धियों में व्यस्त हो जाते हें उनको 
योग भ्रष्ट योगी माना जाता है। 

जब योगी को रूप, लावण्य, बल, वज्र आदि की काय सम्पदा की सिद्धि 
प्राप्त होती है, उस समय वह अनेक संकल्पं के द्वारा अष्ट ऐश्‍वर्यो को प्राप्त कर 
लेता है। 

जिस समय ग्रहण स्वरूप अस्मिता अन्वयार्थ आदि में संयम होता हे, उससे 
इन्द्रिय जयता की प्राप्ति हों जाती हे। इसका अभिप्राय यह हे कि उस योगी को 
बुद्धि में प्रकाश होने के कारण ज्ञान प्राप्ति के लिए इन्द्रियां के माध्यम की 
आवश्यकता नहीं रहती, अपितु वह इन्द्रियों की संवेंदनाओं के बिना सीधा ज्ञान 
प्राप्त कर लेता हे! 


उसके पश्चात्‌ मन को जीतन का सामर्थ्य प्राप्त हा जाता ह। उससे वह 
योगी प्रधान अर्थात्‌ प्रकृति पर विजय प्राप्त कर लता ह। उस का ज्ञान प्राप्ति के 
लिए इन्द्रिय देशकाल और विषय की अपेक्षा नहीं रहती ह। 


जिस समय योगी सत्व पुरुष अन्यथा-ख्याति का साक्षात्कार कर लेता हे। 
उस समय वह सब विषयों का अधिष्ठातृत्व भाव को अथवा सवजातृत्वता का प्राप्त 
कर लेता हे। इसका अभिप्राय यह हे कि बुद्धि ओर पुरुष क भद का विवेक योगी 
को प्राप्त होता है, उस.समय वह प्रकृति के सम्पूर्ण रहस्यों का तत्त्व रूप म॑ जान 
लेता है। उस समय सब पदार्थो के विज्ञान का भी योगी साक्षात्कार कर लता है। 
उस समय पुरुष को यह विवेक होता है कि मे स्वामी ह! 


६७. रूपलावण्यबलवज्रसंहननत्वानि कायसम्मद्‌।। या०सू९ ३/४६ 

६८. ग्रहणस्वरूपास्मिताऽनवयार्थवत्त्वसंयमादिन्द्रियजयः।। यो०सू० ३/४७ 

६९. ततो मनोज वित्वं विकरणभावः प्रधानजयश्च।। यो०सू० ३/४८ 

७०. सत्त्वपुरुषान्यताख्यातिमात्रस्य सर्वभावाधिष्ठातृत्वं सर्वज्ञातृत्वं च॥ यो०सू० ३/४९ 
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समस्त क्लेश कर्म क्षय हो जाने पर पुरुष के लिए हेयता समाप्त हो जाती 
है। समस्त क्लेशों के बीज फल देने में असमर्थ हो जाते हैं। पुरुष कैवल्य अर्थात्‌ 
मुक्ति को प्राप्त कर लेता हैं। 

कैवल्य की प्राप्ति के पश्चात्‌ वह योगी इन्द्र आदि स्वर्ग लोक के इन्द्रादि 
देवों के निमन्त्रण आदि पर चार प्रकार की स्थितियों को प्राप्त कर लेता हे। वह 
किसी भी प्राकर के संगम रहित होने का प्रयास करता हे, अनिष्ट को संभावना 
उत्पन्न होने के कारण! 

योगी चार प्रकार के हें प्रथम कल्पि, मधुभूमिक, प्रज्ञाज्योति, अतिक्रान्त 
भावना से युक्ती ऐसा योग का अभ्यासी ज्योति को प्रथम स्थिति को प्राप्त कर 
लेता है। द्वितीय स्थिति में ऋतम्भरा प्रज्ञा उत्पन्न होती है। इस अवस्था में योगी भूत्‌ 
और इन्द्रियो पर विजय प्राप्त कर लेता हे। तृतीय अवस्था में सभी प्रकार की हो 
चुकने वाली तथा होने वाली रक्षाओ की स्थिति को प्राप्त करके कृतकर्त्तव्य हो 
जाता है। चतुर्थ अवस्था में उसका चित्त साधनों से रहित, साक्षात्‌ ज्ञान को प्राप्त 
कर लेता हे। वह सात प्रकार की प्रान्तभूमि प्रज्ञा को प्राप्त करता हुआ, मधुमति 
नाम की अवंस्था का साक्षात्‌ करता हे। उसे स्थानीय देव एवं विद्वान्‌ पुरुष नाना 
प्रकार के निमन्त्रणों से निमन्त्रित करते हैं। ओर कहते हें कि इन भागों में रमण 
करो, इन रसायनों का भोग करो। ये जरा ओर मृत्यु को नहीं आने देते हैं। इस यान 
म॑ सवार होकर, भ्रमण करो, ये कल्पवृक्ष हैं, ये सिद्ध महर्षि हें, ये अप्सरायें हं 
वज के समान शरीर हो गया हे। इस प्रकार की सिद्धियों को प्राप्त कर लेने के 
पश्चात्‌ उस अवस्था में भी वह इस प्रकार का विचार करता हे कि इस संसार रूपी 
भंयकर अंगारों में परिपाक होने पर जन्म-मरण के अन्धकार में पुन:-पुनः क्लेशां 
का अनुभव करना पड़ेगा। ये संसार के विषय मृग तृष्णा के सदृश हैं। इनको सदेव 
त्यागना ही चाहिए। इस प्रकार की जब वह योगी भावना को परिपक्व कर लेता 
हे ता पूर्ण रूपेण निसंग हो जाता है। दिव्य सुखों की भी कामना उसमें नहीं रहती 
हे। 


क्षण क जा क्रम हं जेसे-स्थूल पदार्थ से प्रारम्भ होकर अपकर्षण होते-होते 


प काल आम 
७१. तद्वेराग्यादपि दोषबीजक्षये कैवल्यम्‌।। यो०सू० ३/५० 

७२. स्थान्युपनिमन्त्रण सङ्गस्मयाकरणं पुनरनिष्टप्रसड्भाद॥ यो०सू० ३/५१ 

७३. घारषु ससाराङ्गारपु पच्यमानेन मया जननमरणान्धकारे विपखिर््तमानेन कथश्‍्चिदासादित 


क्लेशतिमरविनाशो 
लेश नाशो योग प्रदीप: तस्य चैते 'तृष्णायानवा विषयवायव: प्रतिपक्षाः।। 
(व्यास भाष्य) 
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योग की विभूतियाँ ४९३ 
परमाणु पर्यन्त, जो परम अपकर्षता है, उसमें निरन्तर पूर्व देश को छोड़ते हुए, उत्तर 

देश को प्राप्त करते हुए जो काल माना जाता है, वह काल क्षण माना जाता हे। 

इस क्षण के क्रम को विच्छेद कर देना यह बुद्धि समाहार कहलाता है। योगी इस . 
प्रकार क क्रम का अवलम्बन करता हुआ, इसी क्रम के धर्मों को, जब समाधि 

में जान लेता है, तो उसे विवेक से उत्पन्न ज्ञान प्राप्त हो जाता है। 


जाति लक्षण आदि के देश के द्वारा भेद के ज्ञान को धारण करने से जब 
योगी अभेद मूलक ज्ञान को प्राप्त कर लेता हे। जाति आदि भेद जैसे-गौ का ज्ञान 
गो के ज्ञान के साथ-साथ उसकी जाति, गो का लक्षण तथा गौ किस देश में है 
इत्यादि सम्बन्धित ज्ञान शब्दों से अतिरिक्त ध्यान के द्वारा इन सबका मोलिक ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है। उस समय उसे तत्त्व ज्ञान हो जाता है। जैसे-एक मिट्टी से 
उत्पन्न सभी वस्तुओं के रहस्यों को इस रूप में समझता हे कि ये समस्त मिट्टी 
का ही विकार है। ये सभी वस्तुएं जो कि ईश्वर के द्वारा ही निमित की जाती हैं। 
इस प्रकार योगी सूक्ष्म विवेक ज्ञान को प्राप्त कर लेता हे! | 

विवेक ज्ञान से सब विषयों के ज्ञान को प्राप्त कर लेता है। जैसे कि स्वप्न 
का ज्ञान सर्व विषयक्‌ अर्थात्‌-अतीत, अनागत आदि का ज्ञान भौ उसे प्राप्त हो 
जाता है। ऐसी स्थिति में योगी योग रूपी दीपक से परिपूर्ण ज्ञान को प्राप्त कर लेता 
है। 

बुद्धि और पुरुष के पूर्ण रूपेण शुद्ध एवं निर्मल होने पर और रजो गुण ओर 


तमोगुण के संस्कारों के नष्ट हो जाने पर पुरुष शुद्धि सारूप्यता को प्राप्त करके | 


मुक्ति अर्थात्‌ केवल्य को प्राप्त कर लेता है। अर्थात्‌ केवलीमात्र हो जाता हे) 
योग दर्शन के इस विभूति पाद में अनेक प्रकार की सिद्धियों एवं विभूतियों 
का वर्णन किया गया हे। योग और सांख्य दर्शन को वाह्य और अन्तरंग रूप में 
माना जाता है। जिन सिद्धियों का वर्णन मिलता है, उसमें सांख्य दर्शन को सृष्टि 
प्रक्रिया अर्थात्‌ उसकी तत्त्व मीमांसौय अवधारणा मूल में है। जेसे-सांख्य में मूल 
रूप में तीन द्रव्यीभूत्‌ शक्तियों का वैज्ञानिक सम्मेलन ही समस्त सृष्टि के विकास 
का अद्धुत मिश्रण है। 
जब एक योगी साधना करता है तो सर्वप्रथम उसके सम्मुख भौतिक जगत्‌ 
७४. क्षणतत्क्रमयोः संयमाद्विवेकजं ज्ञानम्‌॥ यो०सू० ३/५२ 
७५. जातिलक्षणदेशैरन्यताऽनवच्छेदातुल्ययोस्ततः प्रतिपत्ति:॥ यो०सू० ३/५३ 
७६. तारकं सर्वविषयं सर्वथाविषयमक्रमं चेति विवेकजं ज्ञानम्‌।। यो०सू० ३/५४ 
७७. सत्त्वपुरुषयोः शुद्धिसाम्ये कैवल्यमिति॥ यो०सू० ३/५५ 
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४९४ भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


धारणा में प्रत्यक्ष रूप में उपस्थित हो जाता है। जैसा कि इससे पहले बतलाया जा 
चुका है कि जब किसी साधक ने पूर्वजन्म में ही साधना करके मन संयमित रूप 
में करने का अभ्यास किया हुआ हो, तो वह साधक पूर्वजन्म के संस्कारों के 
अनुसार योग के छठे अङ्ग अर्थात्‌ धारणा से ही योग प्रारम्भ कर सकता है। जो 
अखिल ब्रह्माण्ड में बाहर विद्यमान हे। वही विश्व की समस्त वस्तुएं हमारे चित्त 
में भी अन्दर विद्यमान हैं। जैसे-इस युग में भौतिक वैज्ञानिकों ने इसी भौतिक जगत्‌ 
की सूक्ष्म शक्तियों के विज्ञान के रहस्यों को जान कर, सांख्य एवं योग दर्शन द्वारा 
बतलायी गयी, तन्मात्राओं को सिद्ध करके जैसे-रूप तन्मात्रा को सिद्ध करके 
दूरदर्शन को सिद्धि रूप में प्राप्त किया हे। इसी क्रम में शब्द से आकाशवाणी, रूप 
को सिद्ध करके परमाणु बम, आदि का निर्माण बाह्य विज्ञान के रहस्यों को सिद्ध 
करके किया है। इसी प्रकार चित्त के विज्ञान को योगी समाधि के द्वारा प्राप्त कर 
लेता है। उसे अनेक प्रकार की दिव्य शक्तियाँ प्राप्त हो जाती हैं। 
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पंचदश अध्याय 


कैवल्य ( मुक्ति) का स्वरूप 


“केवलीभावं कैवल्यम्‌" अर्थात्‌ जब पुरुप केवल रूप में अर्थात्‌ अकेला, 
कुशल रूप में अपने स्वरूप में ही अवस्थित होता हे, उस अवस्था को कैवल्य 
अर्थात्‌ मुक्ति कहा हे। सांख्य और योग को दृष्टि में जब तक जीवन मुक्ति नहीं 
होती. तब तक वह अपने स्वरूप में अवस्थित नहीं होता हे। कभी वह शरीर को 
“ अहं" समझता हे। जैसे कि वह अनुभव करता हे कि में मोटा हूँ, कमजोर हूँ, 
जब वह यह अनुभव कर रहा होता है, तो उस समय वह शरीर को “में” समझ 
रहा होता है। क्योंकि आत्मा तो न कृश होता है और न ही स्थूल होता है। कभी 
यह पुरुष इन्द्रियों को मैं रूप में समझता है। जेंसे कहता ह-में बहरा हो गया हूँ, 
काना हो गया हूँ, अन्धां हो गया हूँ, उस समय पुरुष इन्द्रियों को “अह॑” रूप में 
मानता है। कभी यह आत्मा अहंकार और मन को “मैं” समझता हे। जैसे कि वह 
कहता है कि मेरे सदृश कोई शक्तिशाली नहीं है, मेरे सदृश किसी की स्मृति भी 
नहीं हे। इस प्रकार का जव वह व्यवहार कर रहा होता हे तो उस समय उह मन 
और अहंकार को “में” समझ रहा होता हे। 

इसी क्रम में वह बुद्धि तत्त्व को जन्म-जन्मान्तर में बुद्धि को ही “ अहं" 
समझकर सभी प्रकार के कार्य व्यापार करता हैं। सांख्य और योग में चित्त एवं 
बुद्धि को सर्वोपरि माना जाता हे। इसलिए बुद्धि को ही कर्तृ रूप में माना जाता 
है। यहीं तक नहीं अपितु सुख-दुःख आदि की अनुभूति प्राय: बुद्धि को ही हाती 
है। इस स्थिति को एक दृष्टांत के द्वारा स्पष्ट किया जा सकता ह। कहते हं कि एक 
राजकुमार के बचपन में ही उसके पिता का स्वर्गवास हो गया। उस राज्य द 
मुख्यमंत्री ने चतुराई से, इस प्रकार पालन-पोपण किया कि राजकुमार क 
राज्याभिषेक होने पर भी वह राजकुंमार इस मंत्री को ही अपना स्वामी मानकर 
उसके आदेशों का पालन करता था। जब किसी ज्ञानी पुरुष ने उसको समझाया 
कि हे राजन्‌! तुम इस राज्य के स्वामी हो वह मंत्री तुम्हारा सेवक हे। तब उस 
राजा को विवेक हुआ कि में तो जीवनभर अपने सेवक को ही अपना स्वामी 
समझता रहा। इसी प्रकार पुरुप में अनादि काल से जन्म-जन्मान्तर स जा कुछ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


टर भारतीय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


बुद्धि में कार्य व्यापार हो रहे हैं, उनको अविद्या अर्थात्‌ अज्ञान के कारण अपने 
ऊपर आरोपित कर रहा होता है। जब कि पुरुष के लिए बुद्धि एक अन्तःकरण 
अर्थात्‌ साधन मात्र है। इस प्रसंग में यह स्पष्ट करना अपेक्षित है कि बुद्धि और 
पुरुष के सम्बन्ध का वर्णन जो सांख्य योग में प्राप्त होता हे, वह असन्तुलित-सा 
हो गया हे। पुरुष को एक द्रष्टा के रूप में ही प्रतिष्टित किया गया हे, जब कि पुरुष 
के बिना वह बुद्धि जड़ है। इस अवस्था में ऐसा प्रतीत होता है कि पुरुष में 
सुख-दुःख आदि की उद्भावना करने से पुरुष विकारी हो जायेगा। जबकि पुरुष 
के बिना कोई भी क्रिया कैसे सम्भव होगी? क्योंकि यह योग दर्शन में स्पष्ट कहा 
है कि “चेतनवदिवलिड्रम्‌” अर्थात्‌ कारण शरीर पुरुष की सन्निधी मात्र से ही 
चेतन के सदृश हो जाता है। इसी कारण शरीर में बुद्धि का समावेश हें। 


अविद्या आदि क्लेशं के संस्कारों को योग का साधक यम, नियम आदि 
योग के आठों अंगों का परिपालन करता हुआ, उसके साथ ही तप, स्वाध्याय और 
ईश्वर प्रणिधान का अनुष्ठान करके अपने समस्त कल्मषों को अर्थात्‌ मल, विक्षेप, 
आवरण की पतों को विवेक ज्ञान के द्वारा समाप्त कर देता है। उस समय सम्प्रज्ञात 
ओर असम्प्रज्ञात समाधियों की अवस्था को प्राप्त कर लेता हैं। सबीज ओर निर्बीज 
समाधि के द्वारा दग्ध बीज भाव को प्राप्त करके, उस योग के साधक को यह 
विवेक उत्पन्न होता है कि न में शरीर हूँ, न में इन्द्रयाँ हूँ, तथा न में अहंकार और 
चित्त हूँ, और न ही में बुद्धि हूँ, में इनसे सर्वथा पृथक्‌ चेतन ज्योति पुरुष हूँ। यह 
समस्त दृश्यजगत्‌ मरे भोग के साधन मात्र हैं, में इनका भोक्ता हूँ, ये मरे भोग्य 
हं। समस्त दृश्य जगत्‌ के पदार्थ मुझे छुँ भी नहीं सकते हैं। में तो निर्मल ज्योति 
हूँ, अविद्या की भस्मी ने मुझ ज्योति को आच्छादित कर लिया था। 
आहा में दिव्य ज्योति हूँ। जब इस प्रकार का विवेक ज्ञान पुरुष को उत्पन्न 
हाता हे, उसी अवस्था को केवल अर्थात्‌ कुशल कहा है। तभी वह पुरुष योग को 
परिभाषा में स्वस्थ होता है। स्वस्थ का अर्थ हे 'स्वस्मिन्‌ स्थीयते इति स्वस्थ: ' 
अर्थात्‌ अपने स्वरूप में स्थित होना, यही कैवल्य अर्थात्‌ मुक्ति है। 


योग दर्शन के केवल्य पाद के प्रथम सूत्र में पांच प्रकार की सिद्धियाँ 
बतलायी गयी हं। ये हे-जन्म, औषधि, मन्त्र, तप और समाधि से उत्पन्न सिद्धियाँ।' 


जन्मसिद्धि : इनमे जन्म सिद्धि का अर्थ हे कि अन्य जन्म अर्थात्‌ शरीर को 
प्राप्त कर लना। यह सिद्धि कर्म विशेष से अन्य जन्म 


र में इच्छा अनुसार शरीर धारण 
करन का नाम जन्मसिद्धि कहलाती है। 


१. जन्मोपधिमन्त्रतपः समाधिजाः सिद्धयः।। यो०सू० ४/१ 
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औषधि सिद्धि : ओषधि सिद्धि का अभिप्राय यह है कि अनेक प्रकार की 
रसायन आदि की अद्भुत औषधियों से योगी आकाश गमन और अणिमा आदि 
सिद्धियों को प्राप्त कर लेता हे। 
तप सिद्धि : तप को सिद्ध कर लेने से योगी को संकल्प की सिद्धि प्राप्त 
हो जाती हे। योगी जो-जो कामना करता हे वह संकल्प मात्र से कामनाएँ परिपूर्ण 
हो जाती हं। 


ष्ट 


मन्त्रसिद्धि : मन्त्र को सिद्ध करने से योगी अनेक प्रकार के ऐश्‍वर्या को 
प्राप्त कर लेता है। वह आठों प्रकार की सिद्धियों को प्राप्त कर लेता है। 

समाधि सिद्धि : समाधि से उत्पन्न होने वाली सिद्धियाँ अनेक प्रकार को 
हैं। जिनका वर्णन विभूतियों में किया जा चुका है। 

इन सिद्धियों के हो जाने पर शरीर इन्द्रियों का अन्य जातीय परिणाम देखा 
जाता हें। यह परिणाम केवल संकल्प मात्र नहीं होता, क्योंकि जिस समय 
पूर्वपरिणाम को छोड़कर उत्तरपरिणाम को उत्पन्न करते हुए उनका पूर्व और अपूर्व 
में प्रवेश होता है। इसके लिए वार्तिक में कहा है कि देव तिर्यक आदि जाति के 
परिणाम हैं, वे अणिमा आदि सिद्धि के प्राप्त होने से उनमें जो मूलभूत शक्ति है 
उनकी अर्थात्‌ जो शरीर और इन्द्रियों की स्मृति कौ अभिव्यक्ति उत्पन्न होती है। 
इसका अभिप्राय यह हे कि जब नाना प्रकार कौ सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं, और अन्य 
शरीरों में योगी प्रवेश करता है। जिस भी देव, मनुष्यादि के शरीरों में प्रवेश करता 
हे, उस योनि के शरीर में परिणत हो जाता हैं। यह इस प्रकार के विकारों को 
आपूरित करता हे इसमें धमं आदि निमित्त होते तां 

यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित होता है कि जब उसमें धर्मादि निमित्त नहीं होते, 
उसमें कार्य और कारण का स्वाभाविक सम्बन्ध भी नहीं माना जाता हैं, फिर उन 
सिद्धियों से परिवर्तन कैसे सम्भव है? इसका उत्तर देते हुए स्पष्ट किया है कि 
जैसे-खेत ऊँचा और नीचा है। उसमें किसान जल से जब खेत को आपूरित करता 
हे, तब वह क्यारियों को बनाता है। सबसे नीचे वाली क्यारी की मेड सबसे ऊँची 
बनाता है। जब नीचे वाली क्यारी जल से परिपूर्ण हो जाती हे, तब वह उस क्यारी 


_ 


के मेड को अगली क्यारी में जल भरने के लिए मेड को तोड़ देता है। इस प्रकार 
२. दहान्तरिता जन्मना सिद्धिः, औपधिभिरसुरभवनेषु रसायनेत्येवमादि, मन्त्रेशकाशगमनाणि- 
मादिलाभा:, तपसा सङ्कल्पसिद्धिः कामरूपी यत्र तत्र कामग इत्येवमादि समाधिजाः 
सिद्धयः। (व्यास भाष्य) 

जात्यन्तरपरिणामः प्रकृत्यापूराद॥। योण्सू० ४/२ 
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करना समस्त खेत को जल से आपूरित कर लेता है। इसी प्रकार धर्म के स्वभाव 
के कारण जो अधर्म का आवरण सम्मुख आता हे, उस अधर्म के आवरण को दूर 
करने पर जो प्रकृति का स्वभाव हे, उस अपने-अपने स्वभाव के विकास को 
क्यारी की भांति भूमि के रस, धान्य आदि रूपों में जेसे-जल प्रवेश करता हुआ 
अनेक प्रकार की वनस्पति आदि के रूप में जल स्वयं को परिणत कर लेता है। 
इसी प्रकार धर्म ओर अधर्म भी अपने स्वभाव के कारण अपना-अपना रूप धारण 
कर लेते हे! 

जब योगी बहुत शरीरों का निर्माण कर सकता हे, तो यह प्रश्‍न उपस्थित 
होता है कि एक में अनेक होते हैं या अनेक में एक होता है। इसका उत्तर देते हुए 
सूत्रकार ने कहा है कि यह चित्तों का निर्माण अस्मिता अर्थात्‌ अहंकार से होता है।' 

व्यास ने इसे स्पष्ट किया हे कि योगी उस अहंकार अर्थात्‌ अस्मिता से चित्त 
का निर्माण करता हे। इससे अनेक चित्तों का निर्माण कर लेता हे। इस प्रकार एक, 
दो, तीन और बहुत प्रकार के चित्तों का निर्माण करने में समर्थ है। परन्तु एक शरीर 
में एक का ही प्रवेश होता है, क्योंकि मन के संकल्प मात्र के द्वारा ही उसमें 
प्रवेश करता है।' 

यह एक चित्त में अनेक चित्तं का निर्माण कैसे किया जाता हे? इसको स्पष्ट 
करते हुए कहा है कि प्रवृत्ति भेद होने पर ही अनेक चित्तों का निर्माण होता है। 
क्योंकि इन सब चित्तों का प्रयोजक एक ही चित्त होता हे! 
यह जो पांच प्रकार की जन्म, औपधि, मन्त्र, तप और समाधि सिद्धियाँ हे 
इनके कारण चित्त का निर्माण भी पांच प्रकार का है। यहाँ यह प्रश्‍न उपस्थित होता 
है कि उसका कोई कर्माशय भी होगा। जिसका विपाक आदि भी बनता होगा। 
इसका उत्तर देते हुए कहा है कि क्‍योंकि वह चित्त ध्यान की शक्ति से उत्पन्न 
होता है। इसलिए उसका कोई कर्माशय नहीं होता है। क्योंकि वहाँ पर राग आदि 
को प्रवृत्ति नहीं होती है। उसका कोई पुण्य-पाप से सम्बन्ध नहीं रहता है। उस 
योगी के सभी प्रकार के क्लेश नष्ट हो चुके होते हैं। कर्माशय तो केवल सामान्य 
पुरुषों का ही हाता हे! 
ERR 00 न 
3. निमित्तमप्रयोजकं प्रकृतीनां वरणं भेदस्तु ततः क्षेत्रिकवद्‌।। यो०सू० ४/३ 
५. निर्माणचित्तान्यस्मितामात्राद्‌।। यो०सू० ४/४ 
६. तस्माच्च मनसो भेदा जायन्ते चैत एवं हि। 
चित्तमेकमनेकेषाम्‌। । या०स्‌० ४/५ 


८. तत्र ध्यानजमनाशयम्‌।। यो०सृ० ४/६ 
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कर्म के भेद 'बतलाते हुए स्पष्ट किया है कि कर्म चार प्रकार के हैं-कृष्ण 
अर्थात्‌ पाप, पाप आर पुण्य, पुण्य कर्म और चतुर्थ प्रकार के कर्म हैं, पाप-पुण्य 
रहित। योगी जो भी कर्म करता हे वे पाप-पुण्य रहित होते हैं। 
व्यास ने स्पष्ट किया है कि जो पाप कर्म होते हैं उनको दूरात्मना अर्थात्‌ 
पापी व्यक्ति करते हैं। पाप और पुण्य से मिश्रित कर्मों को परपीडा अनुग्रह से युक्त 
व्यक्ति करते हैं। तप स्वाध्याय और ध्यान करने वाले व्यक्ति दूसरों को पीड़ा नहीं 
पहुँचाते हैं। पाप और पुण्य से रहित कर्म संन्यासी अर्थात्‌ वे योगी जो विदेह को 
प्राप्त हो गये हैं, वे कर्मों के फलों से संन्यास ले लेते हैं। ऐसे पाप रहित कर्म और 
निष्काम कर्म करने वाले योगी के कर्मो का विपाक नहीं बनता. हे। ऐसे योगी 
कर्माशय रहित होते हैं। अन्य प्राणी तीन प्रकार के ही कर्म करते हैं। 
ये तीन प्रकार के कर्म करने से, उनके विपाक जेसे-जेसे निमित्त होंगे, उस 
प्रकार के गुण उत्पन्न होने से वासना का निर्माण होता है। उन कर्मों के विपाक 
जो निश्चित हो जाते हैं, वे इस जन्म में या अगले जन्म में उसी प्रकार को 
वासनाओं को अभिव्यक्त करते हैं। 
स्मृति ओर संस्कार को एक रूपता होने से जाति, देश, काल के व्यवधान 
अर्थात्‌ आनन्तर्य्य का विपाक के भोग में कोई बाधा उत्पन्न नहीं होती है। व्यास _ 
मुनि ने बतलाया है कि ये जो कर्म निश्‍चित हो जाते हें उनका विपाक किसी भी 
योनि में, किसी भी देश में और किसी भी काल में, उस प्रकार की स्थिति होने 
पर स्वयं अपने आप को प्रकाशित एवं अभिव्यक्त कर देते हें। इसमें बह जीवात्मा 
किसी भी योनि में क्यों न चला गया हो और कोई भी काल अथवा देश हो, 
उसका व्यवधान नहीं होता है। जैसे-भूमि में अलग-अलग ऋतुओं में उत्पन्न होने ' 
वाले बीज बने रहते हैं। उनके उत्पन्न होने की ऋतु आने पर ही वे अंकुरित होते 
हैं। इस प्रकार जो विपाक के द्वारा जाति, आयु और भोग निश्चित हुए होते हैं। उस 
योनि में जाने पर उस योनि के संस्कार अभिमुख होने के कारण उद्भावित हो 
जाते हैं। जैसे-एक जीवात्मा इस प्रकार के कर्म करता है कि उसको सुअर योनि 


. कमांशुक्लकृष्णं योगिनस्रिविधमितरेषाम्‌।। यो०सू० ४/७ 

१०. .अशुक्लाकृष्णा सन्यासितां क्षीणक्लेशानां चरमदेहानामिति, तत्रा शुक्लं योगिना एव 
'फलसन्यासाद्‌ अकृष्णं चानुपादानाद॥ (व्यास भाष्य) 

११.' ततस्तद्विपाकानुगुणानामेवाभिव्यक्तिर्वासनानाम्‌।। यो०्सू० ४/८ 

१२. जाति देश काल व्यवहितानामप्यानन्त्य्य स्मृतिसंस्कारयोरेकरूपत्वाद्‌॥ यो०सू० 
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निश्चित हो जाती है। वह जीवात्मा मनुष्य योनि में जिस विषयों से घृणा करता था, 
उन्हीं विषयों एवं वस्तुओं सें घृणा न करके. स्नेह करता हे। 

इन वासनाओं के नित्य होने से जीवात्मा की यह इच्छा होती है कि मैं सदा 
रहूँ, में कभी नष्ट न होऊ, यह स्वाभाविक उसकी इच्छा बनी रहती है। इससे उन 
वासनाओं का अनादित्व सिद्ध होता है। इसलिए उसकी सदा रहने कौ इच्छा बनी 
रहती है। 

यह इससे सिद्ध होता है कि अभी-अभी उत्पन्न हुआ कोई भी प्राणी, 
जिसको किसी भी प्रकार का अनुभव नहीं है। वह मृत्यु को प्राप्त होना नहीं चाहता 
'हे। अत: सिद्ध होता है कि मृत्यु के दुःख की स्मृति ही उसका कारण बनती हे 
अर्थात्‌ उसने मृत्यु का भय अनुभव किया है। इसलिए वह मृत्यु से द्वेष करता है। 
यह स्वाभाविक ही है कि जब पुनः-पुनः जीवात्मा को मृत्यु की अनुभूति हुई होती 
हे तभी वह मृत्यु के भय मात्र से भयभीत हो जाता है। जैसे-दीपक के आने पर 
किसी भी घट का रूप प्रकाशित हो जाता है। जैसे दीपक का प्रकाश घट जितना 
फैलता है और किसी कमरे में प्रकाश कमरे के परिमाण हो जाता है। इस प्रकार 
चित्त भी .संकुचित और फैलने वाला है। वास्तव में यह जैन दर्शन का मत हे, पुरुष 
आत्मा संकोच और विकास को प्राप्त नहीं करता है, वह तो धर्म के निमित्त की 
अपेक्षा से युक्त है। यह दो प्रकार का है बाह्य और आध्यात्मिक! 


. इसमें शरीरादि के साधनों को जो अपेक्षा है, वह बाह्य निमित्त कहलाता है। 

प्रार्थना, दान और उपासना आदि जो श्रद्धा युक्त कर्म किये जाते हैं, वे आध्यात्मिक 
कहलाते हैं। इसको स्पष्ट करते हुए उदाहरण दिया गया. है कि जैसे-मैत्री आदि 
भावना से ध्यानियों का व्यवहार तथा नित्य नैमित्तिक कर्म में सदैव योग और 
वैराग्य दोनों मानसिक रूप में बलवान्‌ रूप में अवस्थित रहते हैं। जैसा कि कहा 
हैं कि ज्ञान और वैराग्य से अत्यधिक अतिशयता रूप में कोई भी नहीं है। इससे 
योगियों को शुक्ल धर्म प्राप्त हो जाता है। जैसे कि कहा है कि दण्डकारण्य में 
शुक्राचार्य के तप के बल से शून्यता को प्राप्त हो गया। वार्तिक में स्पष्ट करते हुए 
कहा है कि इन ज्ञान और वैराग्य से युक्त सांख्य और योग में जो उपाय बतलाये 
गये हं वे अल्प मात्रा में भी परित्राण को प्राप्त कराते हें, क्योंकि संसार सागर के 
महान्‌ भय होने से। 


योगी जब पूर्ण रूप से योग को प्राप्त कर लेता हे, तब वह सामान्य सभी 


१३. तासामनादित्वं चाशिषो नित्यत्वाद॥ यो०सू० ४/१० 
RR धर्मादिनिमित्तापेक्षं, निमित्तं च द्विविधं -बाह्यमाध्यात्मिकं च।। (व्यास भाष्य) 
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धर्मों को छोड़कर मोक्ष धर्म को ही अपनाता है, और उस याग क द्वारा ही 
आत्म-दर्शन होते हे! 


हतु, फल आर आश्रय क द्वारा संगृहीत होने से जो वासना आदि हैं, उनका 
अभाव हान स जा वासनाओं का परिचक्र है, उसका भी अभाव हो जाता हे। यहाँ 
हेतु का तात्पर्य हे कि धर्म से सुख, अधर्म से दुःख और सुख से राग तथा दु:ख 
से द्वष उत्पन्न हात हं। उसके पश्चात्‌ शरीर, वाणी और मन के द्वारा क्रियाएँ करता 
हुआ, परम अनुग्रह का प्राप्त करता हे अथवा धर्म का विनाश करता है। इस प्रकार 
धर्म, अधर्म, सुख ओर दु:ख, राग और द्वेष ये संसार के छः आरे तथा चक्र 
कहलाते हं। इसके मूल में अविद्या नेतृत्व करती हुई समस्त क्लेशों में वर्तमान होती 
हुई, दुःख सागर म॑ गोते (डुबको) लगवाती रहती है। यह हेतु कहलाता है। फल 
का अभिप्राय ह कि जिसको आश्रित करके वासनाओं के उत्पन्न तथा धर्मादि से 
जो फल रूप में प्राप्त होता हे, उन सबको छोड़ देना, उनके अभाव होने से 
वासनाओं का भी अभाव हो जाता हे। 

जब कोई वस्तु असत्‌ से उत्पन्न नहीं हो सकती है और सत्‌ अर्थात्‌ 
सत्यात्मकं होने पर उसका विनाश सम्भव नहीं हे। तब यह प्रश्‍न उपस्थित होता 
है कि वासनाओं का विनाश केसे सम्भव होगा? इसका उत्तर देते हुए सूत्रकार ने 
स्पष्ट किया हे कि किसी भी वस्तु के अतीत अर्थात्‌ भूतकाल, अनागत अर्थात्‌ 
भविष्यत्‌ काल को दृष्टि से जो अध्व (काल) के भेद के धमों का स्वरूप हे वह 
स्वरूपत: होता हे। व्यास ने स्पष्ट किया है कि जो भविष्य में होगा, वह अनागत 
है। व्यवहार के द्वारा जिसकी अनुभूति की जा चुकी है, वह अतीत कहलाता है। 
जो भोग अर्थात्‌ वासनाएँ भोगारूण हैं, वह वर्तमान कहलाता है। इस प्रकार तीन 
प्रकार अध्व भेद अर्थात्‌ काल लक्षण भेद से समस्त वासनाओं के धर्मा का वर्तमान 
में ही व्यवहार किया जाता है। 

जिस समय अभ्यास के द्वारा जिन भोगों को भोगा गया हे, वे अतीत हो 
चुके हैं। जिनको आगे भविष्य में भोगा जाना है वे अभी भोगारूण नहीं हैं। यदि 
वर्तमान काल में अपवर्ग अर्थात्‌ मोक्ष सम्बन्धी विवेक ज्ञान ओर कुशल अनुष्ठान 
किया जाता हे तो धीरे-धीरे अभ्यास करते हुए निष्काम कर्म से युक्त अर्थात्‌ फल 
रहित कर्म करने से जो वासनाएँ अनादि काल से पुरुष के साथ निरन्तर चली आ 


१५. हेतुफलाश्रयालम्बनैः सङ्गृहीतत्त्वादेषामभावे तदभाव:॥ यो०सू० ४/११ 
१६. धर्माधमो सुख-दुःखे रागद्वेषाविति प्रवृत्तमिदंषडरं संसार चक्रम्‌॥ (व्यास भाष्य) 
१७. अतीतानागतं स्वरूपतोऽस्त्यध्वभेदाद्‌ धर्माणाम्‌।। या०सू० ४९२ 
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रही थी, शनै:-शनै: अभ्यास के द्वारा, योग में वर्णित साधनों के द्वारा, जो 
निष्ठापूर्वक अनुष्ठान किये गये हैं, उनके सम्पन्न होने से अपूर्व उत्पन्न नहीं होता है। 
इससे अतीत और अनागत के काल भेद भी उसके लिए समाप्त हो जाते हं। इसका 
अभिप्राय यही है कि वासनाएँ जो एक-दूसरे को उत्पन्न करती थी, वे उत्पन्न 
करना बन्द कर देती हैं। इससे जो पुनः-पनुः कर्मों की वासनाएँ क्लेश का कारण 
बनती हैं, वे स्वतः नष्ट हो जाती हैं। 

वे वर्णित की गई वासनाएँ जो त्रिकाल धर्म वाली हैं, वे सूक्ष्म होकर सब 
प्रकार के धर्मो को उत्पन्न करना बन्द कर देती हैं। अर्थात्‌ बे अपने मूल कारण 
अव्यक्त में अस्त हो जाती हे" ये व्यक्त और अव्यक्त, अतीत और अनागत छः 
प्रकार का अविशेष रूप परम रूप में अर्थात्‌ अपने गुणों के स्वरूप में समाहित 
हो जाते हैं। 

जब इन गुणों के परिणामों का एक रूप हो जाता हैं वही वस्तु तत्त्व रूप 
हे। यह सत्व, रज और तम, जो सुख-दुःख मोहात्मक हैं, इनके गुणों की दृष्टि 
से अनेक परिणाम हैं। जैसे कि श्रोत्र इन्द्रिय है, उससे अनेक प्रकार के शब्द ग्रहण 
किये जाते हैं। उन शब्दों के समान जातीय होने से जाति रूप में वे एक हैं। इसी 
प्रकार पृथ्वी परमाणुओं से निर्मित हुई है उन सबका परिणाम एक पृथ्वी रूप में 
हे, गन्ध तन्मात्रा पृथ्वी का कारण हे। इसी प्रकार रूप तन्मात्रा से अग्नि, रस 
तन्मात्रा से जल आदि का एक-एक रूप में परिणाम प्राप्त होता है। यहाँ जो 
विज्ञानवादी यह मानते हैं कि ये संसार के पदार्थ स्वप्न की तरह हैं। इनका ऐसा 
मानना मिथ्या है, क्योंकि वस्तुतः वस्तु तत्त्व यथार्थ रूप में है। वैनासिक बौद्ध यह 
मानते हैं कि न उत्पत्ति है, न विनाश है न बद्ध है, न मोक्ष है, न मुमुक्षु है ये संसार 
के पदार्थ ऐसे ही हैं जैसे कि स्वप्न में रथादि देखे जाते हैं। इस प्रकार जगत्‌ के 
पदार्थ भी स्वप्न के पदार्थो की तरह मिथ्या हैं। 

संसार के पदार्थ यथार्थ रूप में अपनी सत्ता रखते हें, वस्तुतः उनका मूल 
कारण प्रकृति है। प्रकृति के विकार को प्राप्त करके उनका निर्माण होता है। 
अन्ततः प्रलय काल में वे प्रकृति में ही लीन हो जाते हैं। अत: संसार वस्तु तत्त्व 
में है। 
१८. तेन निमित्तेन कुशलानुष्ठानं न युज्येत, सतश्च फलस्य निमित्तं वर्तमानीकरणे 

समर्थे, नापूर्वोपजनने सिद्धम्‌। (व्यास भाष्य) 
१९. ते व्यक्तसूक्ष्मा गुणात्मनः॥ यो०्सू० ४/१३ 
२०. परिणानकत्वाद्‌ वस्तुतत्त्वम्‌।। यो०सू० ४/१४ 
२१. न निरोधो न चोत्पत्तिर्न बद्धो न च साधकः। 

मुमुक्षुर्न वे मुक्त इत्येषा परमार्थता। (वार्सिकम्‌) 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


केवल्य (मुक्ति) का स्वरूप ५०३ 

जो वस्तु को साम्यता होने पर चित्तो के भंद से जा नाना प्रकार के 
परिकल्पनाएँ की जाती हैं, वे अपने स्वरूप में ही प्रतिष्ठित हैं। उनमें अनेक चित्त 
की परिकल्पना करना उचित नहीं है। व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि वस्तु 
की “साम्यता से ही चित्त के उसके भेद से धर्म की अपेक्षा से जो अनुभूति होती 
हे, वह वस्तु को साम्यता के कारण सुख का ही ज्ञान कराती हे और अधर्म की 
अपेक्षा से दु:ख की ही अनुभूति होती है। इसी प्रकार अविद्या की अपेक्षा से मूढ़ता 
की ही अनुभूति होती हे। सम्यक्‌ ज्ञान की अपेक्षा से माध्यस्थ ज्ञान अर्थात्‌ 
सुख-दुःख से रहित आनन्द को अनुभूति रहती हे। इस प्रकार चित्त, जिस प्रकार 
की सन्निधि अर्थात्‌ समीपता का प्राप्त करता हे। उसी प्रकार के ज्ञान को प्राप्त कर 
लेता हे। चित्त एवं वस्तुओं को क्षणिक माना जाये तो यह सम्भव नहीं हे, क्योंकि 
उस स्थिति में वस्तु एवं चित्त उस अवस्था में नहीं रहता हे। 


यदि वस्तु को चित्त तन्त्र रूप में अर्थात्‌ वस्तु को चित्तमय माना जाये, तो 
यह प्रश्‍न उपस्थित होता हे कि चित्त में व्यग्रता होने पर तथा चित्त की स्थिति 
| निरुद्ध होने पर एक ही प्रकार को चित्त को स्थिति रहेगी, व्यग्ररूप में अथवा 
निरुद्ध रूप में। इससे यह होगा कि चित्त की चंचल अवस्था और निरुद्ध अवस्था 
| में कोई भेद नहीं रहेगा। अत: कोई भी बाह्य विषय प्रमाणिक नहीं होगा। कोई चित्त 
। भी नहीं रहेगा। वस्तुतः यह सिद्धान्त सर्वथा अनुचित है, क्योंकि यह विषय ज्ञात 
है और यह विषय अज्ञात हे। अत: वस्तु स्वतन्त्र हे। प्रत्येक पुरुष का चित्त स्वतंत्र 
हे, वह जिस-जिस पुरुष के साथ होता हे उसके सम्बन्ध से उपलब्धि रूप में भोग 
को प्राप्त करता हैं। यह तभी संभव हे कि वस्तु बाह्य रूप में उपस्थित हे, पुरुप 
उन वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त करने में समर्थ हे। हर व्यक्ति के चित्त का ज्ञान 
| भिन्न-भिन्न होता है। वह अविद्याओ के संस्कारों को विवेक के द्वारा दूर करने में 
| समर्थ हो सकता है। अतः मोक्ष की भी सिद्धि हो जाती है। | 


| चित्त में उपराग अर्थात्‌ प्रतिबिम्ब की अपेक्षा से विषय का ज्ञान होता हे। 
इसलिए वस्तु ज्ञात और अज्ञात रूप में रहती हे। व्यास भाष्य में स्पष्ट करत हुए 
कहा हे कि ये विपय अस्कान्त मणि के सदृश प्राप्त होते हं। जसे कि अस्कान्त 


२३. नानयोः सङ्करगन्धोऽप्यस्तीति, सांख्य पक्ष पुनर्वस्तु त्रिगुणं चलं च गुणवृत्तमिति 
धर्मादि निमित्तापेक्षं चित्तेरभिसंबध्यते। (व्यास भाष्य) _ 
२४. न चैकचित्ततन्त्रं वस्तु तदप्रमाणकं तदा किं स्याद्‌॥ यो०सू० ४/१६ 
| २५. तदुपरागापेक्षित्वाच्चित्तस्य वस्तु ज्ञाताज्ञातम्‌ याग्सु० ४/१७ 
t 


| २२. वस्तु साम्ये चित्त भेदात्योर्विभक्तः पन्थाः (यो०्यू० ४/१५ 
¢ 
|| 
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मणि का अपना कोई रंग नहीं होता हे। उसके सम्मुख जेसी-जेसी रग वाला वस्तुएं 
आती हैं, वैसे ही रंग को स्फटिक मणि धारण कर लता ह। इसलिए यह जो कहा 

कि चित्त में ज्ञात ओर अज्ञात विषय रहते हं। ज्ञात आर अज्ञात विषय रहने से 
चित्त परिणामी हे। अत: चित्त को परिणामी मानना ही उचित हागा। 


इसका उत्तर देते हुए सूत्रकार ने कहा हें कि चित्त प्रकृति से निर्मित हं। इससे 
यह सिद्ध होता हे कि उसका प्रभु अर्थात्‌ स्वामी पुरुष अपरिणामी हैं। अतः ज्ञान 
को प्राप्त करने वाला स्वामी पुरुष हे, चित्त उसका साधन मात्र बनता ह। यह 
अनुमान से स्वत: सिद्ध होता हे। पूर्वपक्ष को आर स पुन: आशका का गयी है 
कि चित्त स्वाभास और विषयाभास रूप में स्वयं परिणत होता हे। जसे कि अग्नि! 
अग्नि अपना भी ज्ञान कराती हे ओर दूसरी वस्तु का भी ज्ञान कराती ह। 


व्यास भाष्य में स्पष्ट किया हे कि जैसे इन्द्रियां शब्दादि विषयों का ज्ञान प्राप्त 
करने से स्वाभास जैसी प्रतीत होती है। इस प्रकार मन को भी नहीं समझना 
चाहिए। क्‍योंकि इन्द्रियाँ अपने से भिन्न दृश्य का ज्ञान प्राप्त करती हैं। इसी प्रकार 
मन भी दृश्य का ज्ञान प्राप्त करता है। यहाँ पर अग्नि का दृष्टांत उचित नहीं हे 
क्योंकि अग्नि अपने स्वरूप को प्रकाशित करते समय उसमें प्रकाश्य और 
प्रकाशक का संयोग होता हे, अत: अग्नि से भिन्न वे विषय हें जिनका वह ज्ञान 
प्राप्त कराती है। इसी प्रकार बुद्धि में भी यह प्रवृत्ति देखी जाती हे कि में क्रोधित 
हूँ, में भयभीत हूँ, में राग युक्‍त हूँ, इत्यादि भेद मूलक ज्ञान प्राप्त होता हे। अतः 
यह कहना सर्वथा अनुचित है कि चित्त में ही सब कुछ हे, चित्त से भिन्न कुछ 
नहीं है। क्षणिक वादियों के अनुसार तो कारक-क्रिया, ज्ञाता और ज्ञेय ये तीनों एक 
क्षण में सम्भव ही नहीं है, और दूसरे क्षण में वह सब कुछ नया ही होता हे। उसी 
एक क्षण में तीनों प्रकार के ज्ञान सम्भव नहीं हैं। * 

यदि चित्त को क्षणिक ही माना जायेगा, तो चित्त से भिन्न यह ज्ञान प्राप्त 
हो रहा हें। अर्थात्‌ मैं इस वस्तु को जानता हूँ, यह वही वस्तु हे जिसका मैंने ज्ञान 
प्राप्त किया हे। इस प्रकार का ज्ञान कौन ग्रहण करता है। इससे अनवस्था दोष 
उत्पन्न होगा ओर बुद्धि तथा स्मृति का मिश्रण होकर एक स्मृति का दूसरी स्मृति 
के साथ सम्बन्ध न होने से कोई भी भोग और भोक्तृ स्वरूप नहीं रहेगा। यह न्याय 


२६. येन च विषयेणोपरक्तं चित्तं स विषयो ज्ञातस्तोऽन्यः पुनरज्ञात:। (व्यास भाष्य) 
२७. सदा ज्ञातश्चित्तवृत्त यस्तत्प्रभोः पुरुषस्यापरिणामित्वाद]। यो०सू० ४/१८ 

२८. न तत्‌ स्वभासं दृश्यात्वात्‌॥ यो०सू० ४/१९ 

२९. एकसमये चोभयानवधारणम्‌।। यो०सू० ४/२० 
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के विपरीत होगा।  बोद्धों के मत के अनुसार भी जो पांच प्रकार के स्कन्ध माने 
जाते हें उनका भी खण्डन स्वयं हो जायेगा। क्योंकि हान, वेदना आदि को शान्त 
करने के लिए गुरु के समीप जा करके विषयमुक्त अवस्था को प्राप्त करने के 
लिए ब्रह्मचर्यं आदि का परिपालन करूँगा। इन सबका परस्पर सम्बन्ध नहीं बन 
पायेगा, अतः यह सम्बन्ध तो तभी बन सकता है, जब कि इन सब को सत्यरूप 
में स्वीकार किया जाये और पुरुष को चित्त का स्वामी मानकर उसको भोक्ता रूप 
में स्वीकार किया जाये।” 


यह भोक्ता पुरुष अपरिणामी हे अर्थात्‌ इसमें कोई विकार उत्पन्न नहीं होता 
है। इसलिए यह भोक्ता पुरुष जो परिणामी बुद्धि अर्थात्‌ चित्त आदि है, उनमें जो 
कुछ होता हे, उस प्रकार के आकार को धारण कर लेने पर बुद्धि में भाव उत्पन्न 

| होता है कि मैं ही पुरुप हूँ। यही पुरुष और चित्त में अन्तर है कि जो बुद्धि में यह 

भाव कि में पुरुप नहीं हूँ अर्थात्‌ पुरुष और चित्त भिन्न है, यही विवेक ज्ञान 
कहलाता है। जैसा कि कहा हे कि न पाताल है, न पर्वतों की चोटियाँ हैं न समुद्र 
का किनारा है। इस हदयरूपी गुहा में नित्य ब्रह्म निवास करता है। विद्वान्‌ पुरुष उस 
ब्रह्म को जान लेते हैं। 

द्रष्ट और दृश्य से संयुक्त चित्त सब विषयों को प्राप्त कराने वाला है। ये 
जो मन है जिस भी विषय से संयुक्त होता हे, उससे वृत्तियाँ उपराग को प्राप्त हो 
जाती हैं। जैसे-स्फटिक मणि के सामने जो भी वस्तु आती है उसी वस्तु के रंग 
को स्फटिक मणि धारण कर लेती हे। इसी प्रकार चित्त भी जिस भी प्रकार के 
विषय उसकी ओर अभिमुख होते हैं, उन सबके ज्ञान को धारण कर लेता हे। 
इसलिए कहा है कि चित्त सब विषयों को धारण करने वाला है। परन्तु जो 
वैनाशिक आदि बौद्ध यह मानते हैं कि द्रष्टा और दृश्य चित्त दोनों ही हें। यह उनका 
ऐसा मानना भ्रांतिमूलक है। जो सम्यग्दर्शी योगी है, वे ग्रहीता, ग्रहण और ग्राह्य इन 
तीन को विभाजित करते हैं। | 

यह चित्त अनेक प्राणियों में होने के कारण असंख्य प्रकार के वासनाओं से 


३०. चित्तान्तरदृश्ये बुद्धबुद्धरतिप्रसङ्ग स्मृतिसङ्करश्च।। यो०सू० ४/२१ 

३१. बुद्धप्रतिसंवेदनं पुरुषमलपद्भिवैनाशिकैः सर्वमेवाकुलीकृतम्‌ ते तु भोक्तृस्वरूपं 
यत्र कचन कल्पयन्तो न न्यायेन सङ्गच्छन्ते। (व्यास भाष्य) 

३२. चितेरप्रतिसंक्रमायास्तदाकारापत्तौस्वबुद्धि संवेदनम्‌।। यो०सू० ४/२२ 

३३. द्रष्टदूश्योपरक्तं चित्तं सर्वार्थम्‌॥ यो०सू० ४/२३ 

३४. तदसङ्ख्येयवासनाभिश्चित्रमपि परार्थं संहत्यकारित्वाद्‌॥ यो०सू० ४/२४ 
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चित्रित है। परन्तु यह चित्त संघात रूप म॑ हान क कारण दूसर क लिए ही कार्य 
करता है और उसको भोग और अपवर्ग दिलाता हे। इसलिए चित्त को यही माना 
जाता है कि यह अपने स्वार्थ के कुछ नहीं करता हे, अपितु पराथ के लिए करता 
हे। यह परार्थ है पुरुष के लिए अपवर्ग को प्राप्ति करना। 

यह विशेषद्शी पुरुष जो संघात से भिन्न है अपने स्वरूप की भावना से भी 
विनिवृत्त हो जाता हे। ' अर्थात्‌ यह प्रकृति निर्मित समस्त जगत्‌ जो अविशेष 
कहलाता है। जो विशेष पुरुष है, अपने स्वरूप को जानने कौ भावना उत्पन्न करता 
है। इसका अनुमान इस प्रकार होता हे कि जसे-वषा ऋतु म॑ अकुर क उत्पन्न 
होने से यह सहज में अनुमान किया जाता है कि इस भूमि में बीज का अस्तित्त्व 
है। इसी प्रकार जिस समय मोक्ष मार्ग का उपदेश सुनने से जिस व्यक्ति के आंखों 
में आँसू और रोम हर्ष उत्पन्न हो जाता हें। उससे यह सिद्ध होता हे कि पुरुष नित्य 
रूप में है, जो पिछले कर्मों के कारण ईश्वर के प्रति उसको जो यह भावना ह 
कि मोक्ष सुख चित्त को पवित्र करके ही केवल्य की ओर अभिमुख हुआ जा 
सकता हे। उसे ही विवेक से उत्पन्न ज्ञान कहा जा सकता हे 


जो विभिन्न प्रकार का ज्ञान समाप्त हो जाता है। उस समय बुद्धि और पुरुष 
के भेद का ज्ञान उत्पन्न होने से में हूँ, मेरा है, में जानता हूँ या नहीं जानता हूँ, 
इस प्रकार के बीज के पूर्व संस्कार नष्ट होने लगते हैं। जिस समय संस्कार चक्र 
में रहते हुए पुरुष जो कुछ बुद्धि में हो रहा होता था, उसे अपने ऊपर आरोपित 
कर लेता है। परन्तु जिस समय पूर्व संस्कार क्षीण होने प्रारम्भ हो जाते हैं। उस 
समय उसके समस्त छिद्र संसार की ओर न ले जाकर विवेक की ओर ले जाते 
हैं। 

यह जो हान है उसका अभिप्राय हे कि जो अविवेक था वह अभ्यास और 
वैराग्य के द्वारा समाप्त हो जाता है। जैसे-दग्ध बीज भाव को जब योगी प्राप्त कर 
लेता हे, उस समय क्लेश अन्य क्लेशों को उत्पन्न करने में समर्थ नहीं होते हैं। 
इसी प्रकार ज्ञानाग्नि के द्वारा तथा दग्ध बीज भाव को प्राप्त करने पर पूर्व संस्कार 


पुन: उत्पन्न नहीं होते हे। इसी प्रकार चित्त पर पुरुष का पूर्णरूपेण अधिकार हो 
जाता हे। 


३५. विशेषदर्शिन आत्मभावभावनाविनिवृत्ति:॥ यो०सू० ४/२५ 
३६. तदा विवेकनिम्नं कैवल्यप्राग्भारं चित्तम्‌॥ यो०सू० ४/२६ 
३७. तच्छिद्रेषु प्रत्ययान्तराणि संस्कारेभ्यः।। यो०सू० ४/२७ . 
३८. हानमेषां क्लेशवदुक्तम्‌।। यो०सू० ४/२८ 
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| जिस समय विवेक ज्ञान की सिद्धि हो जाती है। उस समय जो राग की 
वृत्तियाँ हैं वे सर्वथा समाप्त हो जाती हैं। उस विवेक से धर्ममेघ समाधि की प्राप्ति 
हो जाती है। योगी कैवल्य धर्म अर्थात्‌ जैसे-वृष्टि के समय केवल जल की ही 
वृष्टि होती हे। इसी तरह धर्ममेघ समाधि के सिद्ध हो जाने पर उसे ऐसे संस्कार 
वश में नहीं करते हैं जिन के करने से रागादि की पुनः प्रवृत्ति हो सकती है। वह 
योगी तो ऐसा हो जाता है जैसे कि पूर्णरूप से जल में स्तान करने के पश्चात्‌ 
व्यक्ति सम्पूर्ण रूप में तृप्त हो जाता है। इसी प्रकार धर्ममेघ समाधि के सिद्ध हो 
जाने पर सहज रूप में कैवल्य को प्राप्त कर लेता हे 


धर्ममेघ समाधि की सिद्धि हो जाने पर, उसकी सिद्धि से अविद्या आदि 
समस्त क्लेश समूल रूप में नष्ट हो जाते हैं। वह विद्वान्‌ जीवन मुक्त हो जाता 
हे क्योंकि अविद्या अर्थात्‌ अज्ञान ही संसार का कारण हे। जब वह जीवन मुक्त 
हो जाता हे, तो वह किसी ने भी पुनः बन्ध में जाते नहीं देखा है, अर्थात्‌ उसके 
सम्पूर्ण अज्ञान नष्ट हो जाते हैं। 

सब क्लेशों के आवरणों से मुक्त हुआ व्यक्ति ज्ञान की आत्यन्तिक अवस्था 
को प्राप्त कर लेता हे। क्योंकि आवरण के द्वारा ही तम से अविभूत चित्त वृत्ति रज 
से उद्रेका को प्राप्त होकर के जब व्यक्ति कर्म करता रहता हे, तभी वह व्यक्ति 
संसार सागर में डूबता रहता है। परन्तु जिस समय योग साधना से सब प्रकार के 
आवरणों को नष्ट कर चुका होता हैं। यही उसका साध्य था जो उसने प्राप्त कर 
लिया है। यह साधना योगी की अल्प ही कहलाती हे। जैसे कि आकाश में खद्योत 
की स्थिति होती है।' 

योग की महिमा का वर्णन करते हुए अतिशयोक्ति रूप में कहा है कि योगी 
के अन्दर अद्भुत शक्तियाँ उत्पन्न हो जाती हैं। जैसे कि कहा है कि योगी की 
अन्तिम अवस्था में उसमें ऐसी अलौकिक शाक्तियाँ उत्पन्न हो जाती हैं कि वह 
बिना आँखों के मणि में छेद कर सकता है। बिना अंगुली के मणियों का हार बना 
सकता है, बिना ग्रीवा अर्थात्‌ गर्दन के कण्ठ में हार डाल सकता है और बिना 


३९. प्रसंख्यानेऽप्यकुसीदस्य सर्वथा विवेकख्यातेधर्ममेधः समाधिः।। यो०सू० ४/२९ 

४०. विरक्तस्य सर्वथा विवेकख्यातिरेव भवतीति संस्कार बीजक्षयान्नस्य प्रत्ययान्त 
राण्युत्पद्यन्ते तदाऽस्य धर्ममेघो नाम समाधिर्भवति।। (व्यास भाष्य) 

४१. ततः क्लेशकर्मनिवृत्तिः।। यो०सू० ४/३० 

४२. तदा सर्वावरणमलापेतस्य ज्ञानस्यानन्त्ाज्ज्ञेयमल्पम्‌॥ यो०सू० ४/३१ 
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जिह्वा के पूजा अर्थात्‌ स्तुति कर सकता है। सामान्य व्यक्तियों के लिए यह 
असंभव क्रियायें मानी जाती हैं। परन्तु योगी में अलौकिक शक्ति उत्पन्न होने के 
कारण वह ज्ञान की शक्ति से यह सब कुछ करने में समर्थ हो सकता है। 


उसके पश्चात्‌ योगी गुणों की जो परिणाम क्रम समाप्ति करके कृतार्थ 
अवस्था वाला हो जाता है।” धर्ममेघ समाधि सिद्ध हो जाने पर उस योगी को 
कृतार्थता की पराकाष्ठा प्राप्त हो जाती हे। उसके प्राप्त हो जाने के पश्चात्‌ गुणों 
का परिणाम क्रम भी समाप्त हो जाता है। योग की दृष्टि में तथा सांख्य के 
मतानुसार सत्व, रज और तम की साम्यावस्था का नाम प्रकृति है। उससे परिणाम 
अर्थात्‌ विकार होकर के महत्‌, अहंकार, तन्मात्राएँ, इन्द्रियाँ और पञ्च महाभूतों 
सहित समस्त दृश्य जगत्‌ उत्पन्न हुआ था, यह गुण परिणाम कहलाता है। जिस 
समय पुरुष को धर्म मेघ समाधि की सिद्धि हो जाती है। उस समय उसे जीवन 
मुक्ति, उसके पश्चात्‌ अपवर्ग प्राप्त हो जाता है। उस पुरुष के लिए प्रकृति अपने 
कार्य व्यवहार को समाप्त कर देती है। क्योकि यही उद्देश्य था कि उसे भोग और 
अपवर्ग प्राप्त हो जाये। उसका यह उद्देश्य परिपूर्ण हुआ, इसे ही परिणामक्रम 
समाप्ति कहते हैं। उसके अनन्तर साधक क्षण भर के लिए भी यहाँ नहीं रहना 
चाहता है वस्तुतः योग दर्शन यह स्पष्ट करना चाहता है कि जो अनादि काल 
से पुरुष प्रकृति के बन्धन में बंधा हुआ चला आ रहा था। कैवल्य में उसका 
सम्बन्ध विच्छेद कैसे होता हे? इसे स्पष्ट किया है। 


सूत्रकार ने इस क्रम की व्याख्या करते हुए कहा. है कि प्रतिक्षण उत्पाद और 
विनाश जो क्रमश: परिणामों का चल रहा था, उसका प्रतियोगी परिणाम के उत्पन्न 
होने से उस क्रम का अवसान अर्थात्‌ समाप्ति हो जाना ही क्रम कहलाता हे i 


व्यास ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि जैसे नये वस्र आ जाने पर पुराने वस्रं 
का परित्याग कर दिया जाता है। नित्य वस्तुओं में यह क्रम दो प्रकार का देखा 
जाता है। कूटस्थ नित्यता और परिणामी नित्यता, इनमें पुरुष की नित्यता कूटस्थ 
नित्यता मानी जाती हे। गुणों को नित्यता परिणामी नित्यता कहलाती है। इसमें जो 


४३. अन्धो मणिमविध्यत्तमनङ्लिरावयत्‌।. अग्रीवस्तं प्रत्यमुञ्चत्तमजिह्वोऽभ्यपूजयद्‌। 

४४. ततः कृतार्थानां परिणामक्रमसमाप्तिर्गुणानाम्‌।। यो०सू० ४/३२ 

४५. धर्ममेघस्योद्यात्कृतार्थानां गुणानां परिणामक्रमः परिसमाप्यते न हि कृतभोगापवर्गाः 
परिसमाप्तक्रमाः क्षणमपयवस्थातुमुत्सहन्ते।। (व्यास भाष्य) 

४६. क्षणप्रतियोगी परिणामापरान्तनिग्राह्यः क्रमः।। यो०सू० ४/३३ 
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केवल्य (मुक्ति) का स्वरूप ५०९ 
तत्त्व परिणाम को प्राप्त होकर के नष्ट नहीं होता ह, वह नित्य कहलाता है। दोनों 
का तत्त्व नष्ट न हान के कारण, उसमें नित्यत्व है। इन गुणों क धर्मों में, बुद्धि 
आदि में परिणाम होता हे, परन्तु वह अनादि काल स निरन्तर प्रवाहित होता रहता 
ह। पह क्रम जब तक चलता रहता है, तब तक पुरुप को कैवल्य की प्राप्ति नहीं 
हाता ह। पुरुष का केवल्य को प्राप्ति क पश्चात्‌ जा नित्य धर्म हे, उनका उस 
पुरुष क प्रति परि-अवसान हो जाता हे। इसका यह अभिप्राय है कि यह गुणों की 
परिसमाप्ति केवल उस पुरुप क लिए ही हाती हे, अन्यां के लिए गुणों का प्रवाह 
चलता रहता हे 

जो तत्त्व नित्य हैं उनके स्वरूप मात्र अवस्थित रहते हैं जसे-पुरुष कूटस्थ 
नित्य हे, वह मुक्त पुरुषों में भी अनुभव किया जाता है। यहाँ यह शंका प्रकट की 
गई हे कि जब यह अवसान उपलब्ध हो जाता हे, तब यह विकल्प आदि समस्त 
क्रियाएं समाप्त हो जाती हें या नहीं होती हैं। यहाँ शब्द पृष्टन का अर्थ हे-विकल्प 
ज्ञान क द्वारा एसा हाता हैं। मुक्त पुरुषों में भी यह परिणाम कल्पित रूप में बना 
रहता हे। इसलिए इसको परिसमाप्ति केसे मानी जाये।€ 

इस शंका का उत्तर देते हुए बतलाया हे कि जो जन्म लेकर के मरते हैं ओर 
मर के जन्म लेते हैं। यह क्रम कैवल्य की प्राप्ति पर भंग हो जाता हे। क्योंकि 
विवेक ज्ञान के उत्पन्न होने पर तथा समस्त क्लेशों के नष्ट हो जाने पर, जीवन 
मुक्त होने के अनन्तर अपवर्ग अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्ति हो जाती है। इसलिए ऐसे 
व्यक्ति का पुन: जन्म नहीं होता है। जो व्यक्ति कुशल नहीं हुए हैं उनका यह क्रम 
समाप्त नहीं होता 

जो पुरुप विषयों को शून्यता तथा गुणों का प्रति प्रसव अर्थात्‌ उनके क्रम 
को समाप्त कर देता हे। उसका कोई भी कर्म अवशिष्ट नहीं रहता हे वह पुरुष 
अपने स्वरूप में अवस्थित हो जाता हे। अर्थात्‌ उसका बुद्धि से कोई सम्बन्ध नहीं 
रहता है। यही अवस्था कैवल्य अर्थात्‌ अपवर्ग की है। 


४७. क्षणानन्तर्य्यात्मा परिणामस्यापरान्तेन अवसानेन गृह्यते क्रमः न ह्यनभूतक्रमक्षणा 
नवस्य पुराणता वस्नस्यान्ते भवति। (व्यास भाष्य) 

४८. कूटस्थनित्यता परिणामिनित्यता च, तत्र कूटस्थनित्यता पुरुषस्य, परिणामिनित्यता 
गुणानाम्‌, यस्मिन्‌ परिणम्यमाने तत्त्वं न विहन्यते तन्नित्यम्‌।। 

४९. प्रत्युदितख्यातिः क्षीणतृष्णा: कुशलो न जनिष्यते, इतरस्तु जनिष्यते। (व्यास 
भाष्य) 

५०. पुरुपार्थशून्यानां गुणानां प्रति प्रसवः कैवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चिति शक्तिरिति॥ 
यो०सू० ४/३४ 
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जैसा कि यह वर्णन किया जा चुका हैं कि जिस समय भाग समाप्त हो जाते 
हैं और अपवर्ग प्राप्त हो जाता है। ऐसे मुक्ति प्राप्त करने वाले पुरुषों का प्रतिप्रसव 
भाव उत्पन्न हो जाने का अर्थ है कि जो गुणों का कार्य-काराणात्मक सम्बन्ध है 
वह मुक्तपुरुष के लिए समाप्त हो जाता हे। इसी अवस्था को केवल, मोक्ष और 
अपवर्ग नाम से कहा जाता हे। इन्हीं अवस्थाओं में जब पुरुप निरन्तर बना रहता 
हे। वही अवस्था केवल्य कहलाती हे। 


५१. स्वरूपप्रतिष्ठा पुनर्बुद्धिसत्त्वानभिसंबन्धात्पुरुपस्यचितिशक्तिर केवला. तस्या: सदा 
तथवावस्थानं कवल्यमिति।। (व्यास भाष्य) 
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वासुदेव शास्त्री, गीता प्रेस, गोरखपुर 
वासुदवे शास्त्री, गीता प्रेस, गोरखपुर 
ज्वालप्रसाद गौड़, कल्पना प्रेस, वाराणसी 
गीताप्रेस, गोरखपुर 

मोतीलाल बनारसीदास, वाराणसी 
सदाशिवन्द्र सरस्वती, वाणीविलास प्रेस, 
वाराणसी 

राघवानन्द सरस्वती, चोखम्भा प्रकाशन, 
वाराणसी 

भारती विद्या प्रकाशन, वाराणसी 

ए०वी० कीथ, मैसूर १९१८ 

उदयवीर शास्त्री, वेदिक शोध संस्थान, 
गाजियाबाद 

उदयवीर शास्त्री, वैदिक शोध संस्थान, 
गाजियाबाद 

नारायण तीर्थ, चौखम्भा प्रकाशन, वाराणसी 


आमनंद सरस्वती, गीताप्रेस, गोरखपुर 
महा० नारायण स्वामी, सार्वदेशिक सभा, 
दिल्ली। 
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लेखक परिचय 


नाम-- डॉ० जयदेव वेदालंकार 
पिता का नाम-श्री जुगलाल सिंह 
जन्म स्थान-झाडौदा कला, नई दिल्ली-४३ 
जन्म तिथि-५.१२.१९४१ 
शिक्षा- 

हाई स्कूल-पंजाब णी है. 
वेदालंकार-गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय 
हरिद्वार ब 
सिद्धान्त भूषण-दयानंद उपदेशक विद्यालय | 
यमुनानगर (हरियाणा) तवय डु 
एम०ए०-गुरुकुल कांगडी र लै 
| हरिद्वार 
। पी-एच०्डी०-मेरठ है 
| डी० लिट्‌०-रांची विश्वविद्यालय ( 


| ग्रन्य- ड 
| वैदिक दर्शन, भारतीय दर्शन की एं, 
| उपनिषदों का तत्त्वज्ञान, भारतीय दर्शन मे 
| प्रमाण, वैदिक साहित्य का इतिहास, भार ती 
| दर्शन तत्त्व एवं ज्ञान मीमांसा के 
| सम्प्रत्यय भारतीय दर्शनशास्त्र का 
। राष्ट्रीय पुरस्कार- |! 
| १. स्वामी प्रणवानन्द दर्शन पुरस्कार १९८७ 
२. आर्य साहित्य पुरस्कार शान्ताक्रुज 

१९९८ 


पुरस्कार १९९९ 
४. वेद-वेदांग राष्ट्रीय पुरस्कार 
स्वामी गंगेश्वरानन्द वेद्‌ प्रतिष्ठान 
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भारतीय बुक क्वॅकारपोरेशन . 


5574 ए, चौ. काशीराम मार्किट, दुर्गा कॉम्पलेक्स 
न्यू चद्रावल, दिल्ली-110007 
दूरभाष : 3981294 
ई-मेल : deepak _nbbc@vsnl.net 


